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Deve-se escrever da mesma maneira
como as lavadeiras la de alagoas
fazem seu oficio. Elas comegam com
uma primeira lavada, molham
a roupa suja na beira da lagoa ou
do riacho, torcem o pano, molham-no
novamente, voltam a torcer. Colocam
0 anil, ensaboam e torcem uma,
duas vezes. Depois enxaguam, ddo
mais uma molhada, agora jogando
a agua com a mao. Batem o pano
na laje ou na pedra limpa, e ddo mais
uma torcida e mais outra, torcem ate
nédo pingar do pano uma so gota.
Somente depois de feito tudo isso
é que elas dependuram a roupa lavada
na corda ou no varal, para secar.
Pois quem se mete a escrever devia fazer
a mesma coisa. A palavra néo foi
feita para enfeitar, brilhar como ouro
falso, a palavra foi feita para dizer.

(Graciliano Ramos)



RESUMO

Este estudo se ocupa de uma analise sobre a existéncia de elementos do xamanismo indigena,
manifestados por meio de praticas rituais, crencas e mitos que se entrelagam com o0s
elementos do cristianismo na festa do Cairé, em Alter do Chédo, no Par4, como forma de
resisténcia aos ditames da Igreja e @ moral da sociedade moderna. Concentra-se na intengdo
de identificar os elementos artisticos e culturais presentes na manifestacdo dessa festa, por
meio de ritos, danc¢as, musicalidade, comidas, ladainhas, fé e devogcdo que atravessam por
todos os simbolos que comp&em essa festa popular de cariz religioso/profano, remetendo para
uma poiesis da religiosidade popular. O Cairé € uma festa secular introduzida na Amazonia
pelos padres jesuitas que diante das dificuldades no trabalho de evangelizacdo dos indigenas,
inventaram e/ou adaptaram um instrumento com cipos, fitas, espelhos, biscoitos como forma
de seduzir os nativos mesclando elementos da cultura europeia como o0s preceitos do
cristianismo com elementos da cultura indigena como a danga e 0s instrumentos musicais,
além, claro do movimento ladico caracteristico dos indigenas. Esta pesquisa assume uma
perspectiva interdisciplinar de didlogo com a Antropologia, Filosofia, Arte, Historia e
Religido, colocando em evidéncia as relacGes de género com destaque para a historica
dominagdo masculina e o protagonismo feminino. O protagonismo € tomado nesta tese como
fragmento conceptual, a partir de praticas sociais de direcdo e lideranca exercidas por
mulheres no ambito dos festejos do Cairé. O trabalho de campo foi realizado sob o aporte das
abordagens qualitativas, tendo por inspiracdo metodoldgica a etnografia aliada aos principios
da historia oral. Os resultados revelam que o propoésito de negacdo do paganismo indigena por
parte do projeto colonizador portugués, apresentando Deus, a cruz e a salvacao eterna através
da simbologia da Santissima Trindade, encontrou resisténcia dos indigenas dentro da festa do
Caireé. A resisténcia aparece por dentro da manifestacdo do Cairé de forma politeista, reunindo
elementos do paganismo indigena, sobretudo de sua mitologia. O dado central daquilo que
estamos denominando de paganismo é a figura do pajé ou curandeiro juntamente com o
tarubd, bebida sagrada, central nos rituais religiosos indigenas.

Palavras-Chave: Festa do Cairé; Religiosidade popular; Resisténcia; Pajelanca; Alter do
Chao.
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ABSTRACT

This study deals with an analysis of the existence of elements of indigenous shamanism,
manifested through ritual practices, beliefs and myths that intertwine with the elements of
Christianity in the party of Cairé, in Alter do Chéo, Par4, as a form of resistance to the dictates
of the Church and the morality of modern society. It concentrates on the intention of
identifying the artistic and cultural elements present in the manifestation of this celebration,
through rites, dances, musicality, food, litanies, faith and devotion that cross through all the
symbols that make up this popular festival of religious / profane , referring to a poetry of
popular religiosity. The Cairé is a secular festival introduced in the Amazon by the Jesuit
priests who, faced with difficulties in the work of evangelization of the natives, invented and /
or adapted an instrument with vines, ribbons, mirrors and biscuits as a way to seduce the
natives by mixing elements of European culture as the precepts of Christianity with elements
of indigenous culture such as dance and musical instruments, besides, of course, the ludic
movement characteristic of the natives. This research assumes an interdisciplinary perspective
of dialogue with Anthropology, Philosophy, Art, History and Religion, highlighting the
gender relations with emphasis on the historical male domination and female protagonism.
The protagonism is taken in this thesis as conceptual fragment, from social practices of
direction and leadership exerted by women in the ambit of the Cairé festivities. The field
work was carried out under the contribution of qualitative approaches, having as
methodological inspiration the ethnography allied to the principles of oral history. The results
reveal that the purpose of the negation of indigenous paganism by the Portuguese colonizing
project, presenting God, the cross and eternal salvation through the symbolism of the Holy
Trinity, found resistance from the natives within the party of the Abrei. Resistance appears
within the manifestation of the Cairé in a polytheistic form, bringing together elements of
indigenous paganism, especially of its mythology. The central point of what we are calling
paganism is the figure of the shaman or healer along with the taruba, sacred drink, central in
the indigenous religious rituals.

Keywords: Feast of Cairé; Popular religiosity; Resistance; Pajelanca; Alter do Chéo.
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RESUMEN

Este estudio se ocupa de un analisis sobre la existencia de elementos del chamanismo
indigena, manifestados por medio de précticas rituales, creencias y mitos que se entrelazan
con los elementos del cristianismo en la fiesta del Cairé, en Alter do Ch&o, en Para, como
forma de resistencia a los dictamenes de la Iglesia ya la moral de la sociedad moderna. Se
centra en la intencion de identificar los elementos artisticos y culturales presentes en la
manifestacion de esa fiesta, por medio de ritos, danzas, musicalidad, comidas, letanias, fe y
devocion que atravesan por todos los simbolos que componen esa fiesta popular de cariz
religioso / profano , remitiéndose a una poiesis de la religiosidad popular. EI Cairé es una
fiesta secular introducida en la Amazonia por los padres jesuitas que ante las dificultades en el
trabajo de evangelizacion de los indigenas, inventaron y / o adaptar un instrumento con cipios,
cintas, espejos, galletas como forma de seducir a los nativos mezclando elementos de la
cultura europea como los preceptos del cristianismo con elementos de la cultura indigena
como la danza y los instrumentos musicales, ademas, claro del movimiento ludico
caracteristico de los indigenas. Esta investigacion asume una perspectiva interdisciplinaria de
dialogo con la Antropologia, Filosofia, Arte, Historia y Religion, poniendo en evidencia las
relaciones de género con destaque para la histérica dominacion masculina y el protagonismo
femenino. El protagonismo se toma en esta tesis como fragmento conceptual, a partir de
préacticas sociales de direccion y liderazgo ejercidas por mujeres en el &mbito de los festejos
del Cairé. El trabajo de campo fue realizado bajo el aporte de los abordajes cualitativos,
teniendo por inspiracion metodolégica la etnografia aliada a los principios de la historia oral.
Los resultados revelan que el proposito de negar el paganismo indigena por el proyecto
colonizador portugués, con Dios, la cruz y la salvacion eterna a través del simbolismo
Trinidad, encontro la resistencia indigena dentro del partido Caire. La resistencia aparece por
dentro de la manifestacion del Cairé de forma politeista, reuniendo elementos del paganismo
indigena, sobre todo de su mitologia. EI dato central de lo que estamos Ilamando de
paganismo es la figura del pajé o curandero junto con el tarubd, bebida sagrada, central en los
rituales religiosos indigenas.

Palabras Clave: Fiesta del Cairé; Religiosidad popular; Resistencia; chamanismo; Cambio del
Suelo.
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INTRODUCAO
e ]

Na religiosidade popular, cada sujeito social
manifesta, com maior autonomia e espontaneidade seus
sentimentos, sua fala, seus medos, suas necessidades.

(Roger Chartier)

Esta tese assume a intencdo de verificar em que sentido a cultura indigena “pagd” e
politeista se pde como um fator de resisténcia ancestral dentro da festa do Caire, expresséo de
religiosidade popular que acontece anualmente na vila de Alter do Chdo no Para - mantida
como tradi¢do pelos indigenas Borari do Baixo Amazonas - manifestada por meio de praticas
rituais do xamanismo numa flagrante resisténcia a cruz e a espada da conquista religiosa
protagonizada pelos jesuitas. Trata-se de um tema que abre dialogo com diferentes disciplinas
como a Histoéria, Antropologia, Filosofia, Artes, Literatura e Religido, numa perspectiva de
interdisciplinaridade e da dimenséo rizomatica de producdo do conhecimento, travejada por
uma poiesis mistica do Cairé.

O interesse pela temética da festa do Cairé advém desde os estudos de mestrado
cursado no Programa de Pds-Graduacdo em Educacdo da Universidade do Estado do Pard -
UEPA, quando durante os mergulhos na pesquisa de campo percebia a forca e a vibracao de
elementos da religiosidade popular interagindo intensamente nessa manifestacdo cultural de
cariz religioso/profano, na busca de desvelar uma possivel existéncia politeista nos rituais
marcados por elementos do cristianismo (sagrado) e do paganismo (profano), em que
devocdes, dancas, bebidas, comidas e festa se entrelacam num mesmo espago como expressao
sociocultural de uma comunidade, de um povo.

As festas populares na Amazonia, especialmente, as de cunho religioso, se configuram
como um capitulo a parte do imenso e diversificado caldeirdo sociocultural que ¢ a regido®.
Elas tém sido tema de intensos debates e se constituem em objeto de estudo nas ciéncias
humanas e sociais, de modo geral, e de modo particular, hoje, no campo da Historia Cultural,
no conjunto do que se denomina cultura popular, que dao substrato a constituicdo da

religiosidade popular.

1 O conceito de regido aqui é entendido ndo como um espago territorial homogéneo, mas como um espago
marcado pela diversidade sociocultural e ambiental, mesclado com elementos materiais e espirituais da cultura
amazonica que também ndo € homogénea.
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Reconhecer a potencialidade dessas festas como forma de resisténcia dos povos
indigenas ao sistema colonialista, aos dogmas e cerimonias da Igreja e a ideia de progresso e
civilizacdo, constitui-se num desafio para estudiosos e pesquisadores dessas areas do
conhecimento, preocupados em compreender fenbémenos da religiosidade popular na
Amazonia e a forga da pajelanga existente por dentro dessas manifestagdes. Interpretar essas
festas significa compreendé-las em seus diferentes aspectos e relagdes que se entrelagam no
campo social, religioso, cultural, politico e econémico de uma area ja por si mesma complexa
em suas infinitas possibilidades subjetivas, principalmente quando se trata do aspecto cultural
e seus desdobramentos, envolvendo crengas, mitos, rituais e praticas do catolicismo.

Em Nogueira (2008), percebemos que a Amazonia hoje, como natureza, sociedade e
cultura, é, também, o resultado do processo historico de expansdo do modo de producdo
capitalista e das suas formas de intervencdo: mercantilismo, colonialismo, imperialismo,
internacionalismo e globalismo. Expansdo que teve como forte aliado o catolicismo, pelo
menos nos primeiros séculos de colonizacdo. Foram tantos os ismo que se torna estéril
qualquer tentativa de compreensao desses campos tedricos de forma isolada e sem a devida
critica a construcdo historica da regido. Cada uma dessas metaforas/metamorfoses pelas quais
passou a Amazonia, desencadeou fendmenos sociais que desafiaram e continuam desafiando
0s estudos e conhecimentos empiricos e cientificos acerca de sua formagdo sociocultural.
Acrescente-se a essas metaforas os biologismos, geografismos e dualismos que na visdo de
Almeida (2008), tornaram-se esquemas interpretativos do senso comum erudito e que hoje
precisam ser problematizados.

Pensar uma forma de resistir a dindmica movida pela sanha do capitalismo e seus
aliados como a religido, que se associam ao processo sociocultural e a producdo de bens
simbolicos, imprimindo sua for¢a e seu poder de dominacéo, € lutar por politicas publicas que
garantam a permanéncia e o fortalecimento de praticas, rituais, festas e outras manifestaces
de carater popular enraizadas na memoria e no imaginario dos povos tradicionais. De acordo
com Pizarro (2012, p. 255), “ndo se trata de manter a Amazonia em um estado primitivo, a
fim de facilitar sua tutela, mas de pensar que o crescimento econémico é possivel junto com
as politicas de preservagdao ambiental”, e claro, com as politicas de preservagdo e respeito a
cultura local com o intuito de garantir sua identidade no complexo movimento de
mundializacdo dos saberes, crencas e manifestac6es da cultura popular.

E necessario dar visibilidade e garantir a permanéncia dos espagos, simbolos e seus
significados dentro das festas populares que se configuram como manifestacGes de

religiosidade e resisténcia dos povos tradicionais da Amazonia. Sdo como forma de
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enfrentamento que esses povos vivenciaram e vivenciam cotidianamente em meio a pressdo
do modo de producéo capitalista, sedento de produtos e bens do campo simbolico, do lazer e
do entretenimento, e do préprio processo de civilizacdo ainda em curso na regido que insiste
em moldar os sujeitos a padrdes e modelos distintos daqueles que Ihes identificam.

Trazer para o debate o tema das festas religiosas na Amazonia, por meio do Caire, é
uma necessidade, pois em tempos contemporaneos (AGAMBEN, 2009), de vida liquida
(BAUMAN, 2009), de sociedade em rede (CASTELLS, 1999), e mundializacdo de saberes e
crencas (ORTIZ, 2006), em que o cultural esta sendo engolfado pelos artificios do novo, cabe-
nos realizar estudos consistentes sobre essa tematica.

Demonstrar o poder da resisténcia manifestada na festa do Cairé por meio das
memorias, do exercicio da oralidade, do espirito coletivo e das praticas rituais que remetem ao
passado de um povo com forte expressao de sua ancestralidade, ainda que sob o peso da
negacdo do “paganismo” indigena por parte da Igreja, acentua a relevancia social deste estudo
tanto para a academia quanto para os sujeitos da comunidade de Alter do Ché&o que integram a
festa do Cairé. Os rastros de memoria e o forte sentimento de pertenca, no contexto da
Amazonia, adquirem consisténcia quando utilizados para elucidar a compreensdo da luta,
resisténcia, forca e coragem de sua gente comum para manter vivos seus valores, crengas,
mitos, praticas rituais, ainda que ressignificados no campo da tradicéo cultural.

No que se refere ao percurso metodoldgico trilhado neste estudo, deve-se registrar que
a metodologia adotada consistiu no aporte das abordagens qualitativas. A apreensdo dos dados
de campo deu-se por meio da utilizacdo da técnica de entrevista profunda, aquela que,
conforme Bourdieu (2012), nos permite ouvir um mesmo participante da pesquisa, quantas
vezes for necessario, com o intuito de capturar novos dados para a pesquisa. Esse momento
contou com a utilizacdo de uma maquina fotografica, um gravador e um caderno de campo.

A etnografia presente no desenvolvimento deste estudo € inspirada na sugestdo
metodoldgica de Geertz (1978), sob a qual é construido o conhecimento, de forma densa.
Com isso, estabelecemos com a Antropologia, Filosofia, Religido, Artes e a Histéria um
dialogo produtivo numa perspectiva interdisciplinar, buscando aliar a dialégica apontada por
Morin (2007) em seus estudos sobre o complexus e a ideia de um conhecimento rizomatico a
partir das ideias de Deleuze e Guattari (1992). O locus desta pesquisa concentrou-se na vila de
Alter do Ché&o, no Para, elegendo uma amostra constituida por 17 moradores da comunidade
integrantes do Cairé, sendo 09 mulheres acima de 50 anos, dentre elas, a saraipora, a juiza,
despenseira, troneira, mordomas e membros da ladainha e 08 homens de faixa etaria distinta,

sendo o coordenador da festa, 0 juiz, 0 coordenador de cultura, o procurador, 01 membro das
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ladainhas e 02 integrantes das folias, além de 01 representante da Igreja Catolica e 01
representante da Secretaria Municipal de Cultura de Santarém.

O trabalho encontra-se estruturado em quatro secOes, didaticamente articuladas. A
primeira secdo apresenta 0 campo da pesquisa, momento em que mostramos a constituicao
historica do Cairé, a etnografia dos simbolos da festa e os Borari na busca de uma
identificacdo: quem somos? Com sua historia, gente, cultura e organizag&o social, por meio de
uma epifanizacdo rizomatica do tempo e dos espacos, detalhando seus meandros e
apresentando suas caracteristicas e peculiaridades, marcadas pela resisténcia e pelo
sentimento de pertenga.

A segunda secdo apresenta a etnografia da festa que mostra o Cairé como expressao
simbolica da cultura Borari e a constru¢do do barracdo como um espaco simbdlico da festa,
onde ocorrem os ritos religiosos, a cecuiara e o “arrasta pé”, no final da festa, somado ao
trabalho como principio educativo do Cairé marcado pelo puxirum e pelas acGes coletivas que
permitem o exercicio da aprendizagem engendrado por uma pedagogia da festa.

A terceira secao apresenta a poiesis mistica do Cairé por meio das cores, da poesia, da
musica com destaque para o protagonismo das mulheres que atuam no Cairé. Apresenta
também a poética do sagrado por meio das ladainhas, dos ritos do beija-feita, das promessas,
dos cantos e folias; e uma poética do profano por meio das dancas, comidas, bebidas, o
levantamento e a derrubada dos mastros. Expressoes que extrapolam os limites do religioso e
ganham ares de alegria, divertimento e muita descontracdo. Os ritos religiosos que
demonstram as performances presentes nas tradicdes da comunidade sdo carregados de
elementos simbolicos que dao significado a resisténcia e a existéncia do povo Borari.

A quarta e ultima secdo da destaque a festa dos botos Tucuxi e Cor de Rosa como
espetaculo no lago dos botos — cairédromo. Apresenta o Cairé como uma festa popular da
Amazonia no embalo do capital e a negacdo do paganismo ou pajelanca pelo cristianismo e a
resisténcia indigena como franca resposta as imposicOes, negacfes e fragmentacdo das
culturas ancestrais pelo colonialismo e seus agentes de dominacéo cultural.

E assim que esta tese se reveste de uma significativa relevancia ndo apenas para a
temaética das festas populares, mas, sobretudo, a atuagdo dos comunitarios na organizacao e na
luta para a manutencdo de uma tradicdo da cultura popular, somada a contribuigcdo que podera
trazer a0 movimento indigena como instrumento para reivindicagdo de politicas publicas no

ambito dos direitos dirigidos aos povos indigenas da vila de Alter do Chéo, no Para.
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SECAO | - APRESENTANDO O CAMPO DA PESQUISA

Tudo o que nos apresenta, no mundo social-histérico, esta
indissociavelmente entrelagado com o simbolico. Nao que se
esgote nele. Os atos reais, individuais ou coletivos — 0
trabalho, o consumo, a guerra, 0 amor, a natalidade — os
inumeraveis produtos materiais sem 0s quais nenhuma
sociedade poderia viver um s6 momento, ndo séo (nem
sempre, ndo diretamente) simbolos. Mas uns e outros sdo
impossiveis fora de uma rede simbolica.

(Cornelius Castoriadis)

1.1 Cairé, sua constituicdo historica e sua proibicao (siléncio)

A festa do Cairé como expressdo simbolica da cultura Borari, € uma reconfiguracdo
contemporanea da danca do Cairé, adaptada pelos jesuitas no contexto da Amazonia colonial.
Fontes escritas registradas por religiosos, cronistas, viajantes, pesquisadores e pessoas
interessadas em descrever habitos, costumes e culturas indigenas e mesticas dos habitantes do
vale amazonico como Queiroz (1961), Bates (1979), Rodrigues (1890), Pereira (1989), Daniel
(2004), Nogueira (2008), Wanzeler (2001), e outros revelam expressdes culturais de
diferentes povos da Amazodnia, dentre elas o Cairé, sem, no entanto, deixarem de imprimir
suas subjetividades e visdes de mundo. Somado as fontes escritas o Cairé traz em sua historia
crengas, praticas rituais e a forca espiritual mantida com os elementos da natureza.

O Cairé se insere no conjunto das manifestacdes populares como as festas do Divino?,
da Santissima Trindade e de santos populares tdo comuns no Brasil colonial e que,
atualmente, expressam a cultura popular com suas devidas reconfiguraces no grupo que se
denomina religiosidade popular. Daniel (2004, p. 288), assim o descreveu: “os meninos tém
sua danca particular, a que chamam Sairé, em que regularmente ndo entram homens mais do
que os tamborileiros, e ainda esses ndo estdo metidos nas dancas, mas estdo de fora dando o
compasso com o tamboril”.

Na descricdo do jesuita, percebemos que o Cairé era de criangas, e claro, com certa
razdo. A intencdo mesma era trabalhar com a criangada os ensinamentos da fé cristd para que
estes se tornassem multiplicadores junto aos seus pais e parentes dos preceitos da religido

Catoblica. Referindo-se aos primeiros anos da catequese em terras brasileiras e com base nas

2 Sobre festas do Divino ver Eduardo Etzel (1995), Divino: simbolismo no folclore e na arte popular.
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cartas dos missionarios, Chambouleyron (2013, p. 55-56), analisa o trabalho com as criangas
desenvolvido pelos jesuitas nos seguintes termos: “além da conversdo do gentio de um modo
geral, o ensino das criancas, fora uma das primeiras e principais preocupacdes dos padres
jesuitas desde o inicio de sua missdo na América portuguesa”.

Além das criancas era comum a presenca de mulheres nessa danca, foi o que registrou
0 bispo Jodo de Séo José e Queiroz, quando de suas visitas pastorais a regido do Baixo
Amazonas, na década de 1760, logo apds a expulsdo dos jesuitas da regido. Segundo suas
palavras “veio uma danga de indias as portas das casas da residéncia em que estdvamos, € ao
seu modo dangaram muito honestamente, tendo cinco em fileira um semicirculo ou meio arco
de pau; em que pegavam todas sustentando-o na base que do circulo inteiro seria o diametro,
governando uma india a danga [...], a que chamam sayré” (QUEIROZ, 1961, p. 258).

Nas observacBes de Daniel realizadas nesse mesmo periodo, nem todas as missdes
conservavam o Cairé, fato que decorria da forma como o0s missionarios exerciam a
evangelizacdo, isto é, na maioria das vezes, de forma itinerante, o que contribuia para a
continuidade ou ndo da manifestacdo apds a saida dos missionarios de cada lugar. Situacédo
gue certamente agravou-se apos a expulsdo dos jesuitas em 1759, por ordem do Marqués de
Pombal. De acordo com Daniel (2004, p. 289), “nas missdes que ainda conservam o Sairé, o
fazem com mais galanteria, porque o ornam e adornam com o enfeite de boas fitas de diversas
cores, e lindas plumagens, espelhos, e varios outros adornos; e a0 seu compasso entoam e
cantam devotas cantigas, ou dos Santos, ou em seu abono aos juizes da festa”.

Em suas descri¢cdes da danca, o jesuita ndo deixa de registrar os excessos praticados
durante a realizacdo do evento que contava com outras dancas e festins enquanto durava a
vinhaca, que de modo ordinario rematavam em desgracas da bebedice, como pancadarias,
feridas e mortes: “uns, porque tinham inimigos, e alterando-se como Baco a colera desabafam
em vinganca, outros porque bébados ndo sabem o que fazem, estes por se quererem mostrar
valentes, e aqueles por alguma raiva” (DANIEL, 2004, p. 289).

A descricdo etnogréafica e minuciosa feita pelo religioso nos oferece uma ideia geral da
organizacdo do Cairé no século XVIII e deixa escapar de forma acentuada a presenca da
cultura indigena no evento. O julgamento etnocéntrico feito pelo jesuita ndo somente censura
as praticas nativas como também demonstra a inquietacdo dos padres com as praticas
ancestrais dos indios a partir do olhar ascético dos missionarios que cotidianamente atuavam
ou procuravam atuar de acordo com 0s exercicios espirituais, 0 que nem sempre acontecia a

contento. Escandalos também ocorriam envolvendo os religiosos.
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Maués (1995, p. 41) registra que na primeira metade do século XVIII, mais
precisamente no ano de 1733, o governador e o ouvidor do Estado do Maranh&o se queixava
ao rei de Portugal quanto ao “escandalo e relaxacdo com que vivem a maior parte dos
missionarios desse Estado, comerciando e cometendo varias desordens indignas ao estado
religioso”. A maior carga era feita contra os mercedarios de Sdo Luis que, segundo as
autoridades, além de protegerem delinquentes régulos e sediciosos em seu convento, ainda
eram acusados de visitarem e levarem meretrizes para sua casa. Acrescenta ainda, que o bispo
Queiroz, em suas visitas pastorais também se queixava de encontrar missionarios de forma
escandalosa em mancebias, homicidios, usuras e tiranias.

Da vida real para a ficcdo o comportamento inadequado de padres e missionarios
também foi tema de textos literarios como O Seminarista (1872), em que o autor Bernardo
Guimardes (1825-1884), além das criticas ao patriarcalismo da época e do autoritarismo das
familias do século XIX, ndo deixa de criticar o celibato clerical. Inglés de Sousa (1853-1918),
em O Missionario (1888), traz a tona seu romance de tese acerca do conflito entre a vocacao
sacerdotal e o instinto sexual, tendo como protagonista Antonio de Morais, filho de um
homem brutal e de uma mulher submissa e nulificada, que vivera sua infincia “a solta, sempre
longe de casa, nos campos, no rio, no curral, para fugir a presenca terrivel do velho e a negra
melancolia que devorava a pobre mae desgragada” (SOUSA, 2010, p. 25).

Percebendo que o afilhado ndo teria futuro com a educagdo que recebia, o padrinho
toma-o0 sob a sua protecdo e o0 envia para 0 seminario, a fim de que fosse convenientemente
educado. Assim, ocorre uma completa transformacdo no personagem, que, aos poucos, vai
deixando de ser o menino selvagem para tornar-se civilizado. No entanto, em seu intimo,
constroi-se um conflito: o que fazer com o conflito que ndo consegue sublimar? Mesmo
apegando-se a fé para abafar seu instinto, Antdnio vivera momentos de muita angustia até nao

mais resistir e se entregar aos desejos de Clarinha. Abaixo um trecho do texto:

Revolvera-se na rede, abragara-se aos punhos, cobrira-os de beijos doidos
num espasmo voluptuoso, como se sentisse ao pé de si o corpo de Clarinha,
macio e flexivel como o linho que apertava nos bragos. Mas sempre lhe
parecera que a rede se transformava num braseiro e que as garras do
demoénio se lhe entranhavam nas carnes palpitantes, longa e dolorosamente.
Sim, foram noites dum sofrer sem fim! A castidade guardada por muito
tempo no meio das baixas devassiddes, de que fora testemunha na infeliz e
atrasada sociedade em que vivera os Ultimos tempos, desequilibrava-lhe o
cérebro num delirio de gozo, numa sede de amor sensual e ardente que
ameacava tornar-se irresistivel, obscurecendo-lhe a razdo, e fazendo-lhe
perder a nocdo da dignidade do sacerddcio que tanto prezava! (SOUSA,
2010, p. 27).
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Retornando ao Cairé, na segunda metade do século XIX, Bates (1979, p. 143), que
viveu na Amazonia no periodo de 1848 a 1859, um século depois dos registros de Jodo Daniel
e do bispo Queiroz, também fez anotacGes sobre o Cairé que observou na antiga vila de Serpa,
hoje municipio de Itacoatiara, no estado do Amazonas, conforme descrito: “trés indias velhas
iam na frente levantando o Sairé, que consiste num trancado de cipd semicircular, recoberto
de um tecido de algoddo e incrustado de pedacos de espelho e enfeites semelhantes. Elas
agitavam essa peca para cima e para baixo, cantando ininterruptamente um hino mondétono e
plangente na lingua tupi”.

Nos registros de Rodrigues (1890, p. 281), realizados nesse mesmo periodo (seculo
XIX), é possivel termos uma ideia de como ocorria a danca do Cairé, duzentos anos depois de
sua adaptacdo: “quando festeja-se algum santo, por alguma promessa, levantam em casa um
altar, onde colocam a imagem milagrosa, aos pés da qual fica o Cairé. Preparam junto a casa
uma grande ramada, isto é, uma grande palhoca, onde € servido o jantar aos convidados e
fazem-se as dangas”. Dias antes da festa preparavam grande quantidade de tarubd, que era [e
é] a alma da festa. Se a ladainha, que sempre acompanhava estas promessas, era feita na
igreja, o Cairé saia de casa, em procissao e se dirigia para o templo. Diferente de hoje que o
estandarte fica no barracdo e ndo entra mais na igreja.

Quanto a presenca de elementos da cultura indigena na festa do Cairé no decurso de
sua constituicdo histdrica, s6 demonstra de forma evidente que mesmo com as imposic¢des,
proibicGes e negacao, alguns elementos sobreviveram como a propria danga no contexto da fé,
e as bebidas sagradas dos indigenas como o taruba. Albuquerque (2012, p. 21), enfatiza que
“o consumo de bebidas era uma pratica central na estruturagdo do cotidiano indigena
funcionando, ainda, como instancias de socializa¢do”. Instincias atreladas a diversos e
significativos momentos da vida cotidiana, pois, no interior dessa pratica um conjunto de
saberes era posto em circulacdo, valores eram afirmados e a memoria coletiva ativada,
caracteristicas que Ihe conferiam um carater eminentemente educativo.

Como ja mencionado o estandarte do Cairé foi um instrumento pedagégico adaptado
pelos jesuitas para introduzirem os ensinamentos cristdos aos indigenas da Amazonia. Esse
trabalho de adaptacdo ja se fazia presente na catequese desde os tempos de Anchieta ainda
gue com outros recursos, Visto que a transposicdo para 0 Novo Mundo de padrbes de
comportamento e linguagem gerou resultados dispares na relagdo com os nativos, impondo a
arte — sacra ou profana — o refazimento da cara da tradigdo da religido catolica. Pereira (1989,
p. 69), fazendo uma mencéo ao trabalho de Mecenas Dourado sobre a Conversdo do Gentio,

refere-se que nas indecisoes tragicas diante da imperiosidade de estender a religido de Cristo
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até a gente da Amazonia o que valeu foram as felizes intuicdes dos missionarios. E nesse
quesito enfatiza que “ensinar-lhes Artes foi, sem ddvida, das mais proveitosas. Em Alter do
Chao uma daquelas felizes intui¢des foi a criacdo ou a introdugdo do Sahiré”.

Na verdade, a intencdo mesma era tocar o intimo do indigena, ir além da palavra e da
imagem como enfatiza Gruzinski (2003, p. 288), “a pedagogia jesuitica do imaginario opera,
nos mais diversos registros. Ela ultrapassa os limites da palavra e da imagem pintada, para
instalar no afetivo, no subjetivo, a experiéncia indigena do além cristdo. Explora as emocdes,
como 0 medo e a angustia, integra-as a problematica do pecado ¢ da dana¢do”, e assim
fazendo, dissipa-as por meio de técnicas rituais, como a confisséo e a peniténcia, conduzindo
a plena assimilagdo da tematica da salvacédo e da redencdo. Mas nem por isso devemos negar a
existéncia de manifestacGes propriamente indigenas, sem as quais esses processos nao teriam
sido sendo uma imposicao infrutifera.

A respeito das adaptagdes Bosi (1992, p. 31), observa: “Anchicta compde em latim
classico o seu poema a Virgem Maria quando refém dos indios Tamoios [sic] na praia de
Iperoigue, quando sente necessidade de purificar-se”. De acordo com o autor, 0 Mesmo
Anchieta aprende o tupi e faz cantar e rezar nessa lingua os anjos e santos do catolicismo
medieval nos autos que encena com os curumins. No entendimento de Bosi, 0 jesuita
aguilhoado pelas urgéncias da missdo precisou mudar de codigo, ndo por motivo de
mensagem, mas de destinatario. O novo publico e, mais do que publico, participante de um
novo e singular teatro, requer uma nova linguagem que nao podia ser a do colonizador.

Nesse universo, e também, em virtude das urgéncias, Anchieta inventa um imaginario
sincrético, nem s catolico, nem puramente tupi-guarani, quando forja figuras miticas
chamadas karaibebé, literalmente profetas que voam, nos quais o nativo identifica talvez os
anunciados da Terra sem Mal, e os cristdos reconheciam o0s anjos mensageiros alados da
biblia. Ou Tupansy, méde de Tup4, era um atributo de Nossa Senhora.

As experiéncias vividas pelos jesuitas na Amazonia refletiam, em grande medida, as
experiéncias iniciais da catequese no Brasil. Bosi (1992, p. 64), ao trabalhar o item Anchieta
ou as flechas opostas do sagrado, refere-se ao uso da alegoria na catequese acentuando que
"guando escrevia para 0s nativos, ou para 0s colonos que ja entendiam a lingua geral da costa,
0 missionario adota quase sempre o idioma tupi. O trabalho de aculturacdo linguistica e,
nesses textos, a marca profunda de uma situacao historicamente original”.

Para o autor, na passagem de uma esfera simbdlica para outra Anchieta encontrou
Obices por vezes incontornaveis. Como dizer aos Tupi, por exemplo, a palavra pecado, se eles

careciam até mesmo da sua no¢do, a0 menos no registro que esta assumira ao longo da Idade
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Média. O missionario, neste e em outros casos extremos, preferia enxergar o vocédbulo
portugués no tronco do idioma nativo; o mesmo fazia e com fortes raz6es, com a palavra
missa e com a invocacdo a Nossa Senhora. Exemplo: Ejori, Santa Maria, xe anama rausuba!
Vem, Santa Maria, Protetora dos meus!

Essas situacGes eram, porém, atipicas. O mais comum era a busca de alguma
homologia entre as duas linguas com resultados de valor desigual: Bispo, por exemplo, era
Pai-guacu, que queria dizer pajé maior. O reino de Deus era Tuparetama, terra de Tupa.
Igreja era tupddka, casa de tupd. Alma era anga. Demdnio anhanga, espirito errante e
perigoso. Na Amazonia, Rodrigues (1890, p. 284), registra a adaptacdo da lingua geral nas
cantigas do Cairé quando este saia para a rua: “me dé licenga senhora juiza. Cha cema putare
ne ruca ¢uhy. Eu quero sair de tua casa”.

A nova representacao do sagrado assim produzida ja ndo era nem a teologia cristd nem
a crenca tupi, mas uma terceira esfera simbodlica, uma espécie de mitologia paralela, uma
cultura-criagdo, como fala Alfredo Bosi, que s6 a situagdo colonial tornara possivel. Assim,
no universo escuro de anhanga perfilavam-se os maus habitos: no caso, a antropofagia, a
poligama, a embriaguez, a pajelanca e outras praticas indigenas negadas e combatidos pelos
religiosos catolicos e pelos colonizadores.

Com base nessas experiéncias os padres jesuitas foram desenvolvendo os trabalhos de
catequese junto aos indios do vale do Amazonas, introduzindo elementos do catolicismo aos
rituais indigenas como meio de catequiza-los. As dificuldades enfrentadas e as estratégias
adotadas pelos missionarios no trabalho com os indios demonstram a relacdo que os nativos
mantinham com as entidades (divindades/espiritos) da natureza e que mesmo diante do medo,
da opressao e das transformac6es sociopoliticas, espaciais € econémicas ocorridas na regido,
conseguiram garantir elementos de sua cultura, como aqueles presentes no Cairé e a presenca
da pajelanca ainda muito forte no contexto amazénico.

A danca do Cairé surge exatamente nesse contexto de adaptacGes e estratégias
inventadas pelos jesuitas e espalha-se como um rizoma pelo vale amazénico estabelecendo-se
de forma ambivalente, ou seja, como instrumento de conversdo € a0 mesmo tempo como
ritual indigena. Pereira (1989), ao pesquisar sobre a extensdo das dancas do Cairé e do
Marabaixo, elaborou um mapa para mostrar geograficamente, ndo s6 a distribuicdo das
dancas, mas a extensdo do trabalho dos missionarios religiosos, em especial, os da Companhia
de Jesus junto aos indios na Amazodnia. Percebemos ao analisar 0 mapa que o trabalho de

catequese dos jesuitas, percorreu desde o Amapa seguindo rio acima até o alto rio Negro,
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conforme a legenda que indica a identificacdo do semicirculo e as cruzes que representam as

pessoas da Santissima Trindade. Vejamos a seguir o mapa e a distribui¢do das dancas.

AREA DE DISTRIBUICAO
= GEOGRAFICA
[ DAS DANCAS
SAHIRE EMARABAIXO

Figura 1 - Mapa de Distribuicéo das dangas do Sairé e Marabaixo.
Fonte: Nunes Pereira (1989) — Apéndice da obra O Sahiré e o Marabaixo

O autor identifica 14 lugares onde os missionarios jesuitas instituiram a danca do
Cairé o que demonstra que foi amplamente difundida pela calha do rio Amazonas. No Amap4;
Macapéa e Mazagdo. No Para; Santarém, Alter do Chao, Alenquer e Obidos. No Amazonas;
Parintins, Maués, Silves, Manaus, (ilegivel no mapa), Barcelos, Temeduay e Marabitanas.
Mas, ndo ha davida que a danca se estendeu por outros lugares como Monte Alegre, Gurupa,
Belém..., conforme registros de José Verissimo em Cenas da Vida Amazonica, Herbert Smith
em Brazil, the Amazons and the Coast, do conego Francisco Bernardino de Sousa, dentre
tantos outros. A cartografia rizomatica de Nunes Pereira nos permite olhar a distribui¢do do
Cairé como os tracados dos rios da Amaz6nia com suas aguas pujantes infiltrando-se e
espalhando-se pelas margens desses rios em nome de Deus e da civilizacao.

Adaptac0es, dificuldades, escandalos, conflitos e gozos a parte, em Alter do Chao, a
danca do Cairé transformou-se em festa mantendo suas caracteristicas iniciais como o
semicirculo que é o simbolo maior da festividade, mas j& com algumas alteracdes como a
auséncia de espelhos que antes eram usados para seduzir 0s nativos e o acrescimo de tantos
outros no conjunto da festa. Ndo se sabe exatamente em que misséo surgiu o Cairé, mas, se
Alter do Chdo ndo é o lugar da sua adaptacdo/invencdo, é onde ainda hoje mantém essa
pratica entre os seus comunitarios, mesmo tendo passado por situacGes adversas como sua

proibigéo pela Igreja no exercicio de seu controle eclesiastico.
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A esse respeito, Nogueira (2008, p. 138), pontua que “é curioso que o Sairé sé
continue vivo e representativo na Vila de Alter do Chdao, exatamente no mesmo lugar, onde
provavelmente, fora fundado”. Observe-se que ocorreram poucas modificacdes em relacdo ao
tempo e aos fenbmenos sociais que o levaram a desaparecer em outras regides, dentre eles, 0
controle eclesiastico imposto pela Igreja. Fendmenos que precisam de estudos aprofundados
para revelar de fato que fatores contribuiram para o desaparecimento do Cairé em outros
espacos da Amazonia, onde em tempos passados de acordo com relatos e descri¢Bes era tao
presente e vibrante em diferentes momentos de festas e sociabilidades.

Quando pensamos o Cairé como manifestacdo da religiosidade popular na Amazonia é
preciso ndo esquecer que o século XIX e consequente o seculo XX receberam de heranca do
periodo colonial o que ficou conhecido por “religiosidade colonial” ou “catolicismo barroco”
(REIS, 1991), ou ainda, “catolicismo popular” (MAUES, 1995), constituindo uma
religiosidade popular fruto de um processo forjado dentro e a partir da religido oficial, isto €, a
partir das imposic¢des da Igreja Catdlica com seus dogmas, ritos e sacramentos.

Informacdes colhidas no decorrer da pesquisa, tanto por meio de leituras como das
entrevistas, a festa do Cairé esteve ligada as festividades da Igreja, como a festa da padroeira
Nossa Senhora da Saude, mas ndo se submetendo as disciplinas eclesiasticas. Por isso, a festa
fora proibida de 1943 a 1973 por ordem dos padres da Prelazia de Santarém, seguindo as
orientacBes do controle eclesiastico estabelecido pelo calendario do catolicismo oficial, ou
seja, aquele que é professado pela Igreja como instituicdo hierarquica estabelecida. Embora
proibida a festa permaneceu na memoria dos comunitarios da vila como testemunhas de um
passado festivo e de um presente melancélico. Bosi (1994, p. 408), ao referir-se ao individuo
como testemunha, enfatiza que “uma memoria coletiva se desenvolve a partir de lagos de
convivéncia familiares, escolares, profissionais. Ela entretém a memdria de seus membros,
que acrescenta e unifica, diferencia, corrige e passa a limpo”.

No contexto da evangelizacdo a resisténcia aos ensinamentos e preceitos trabalhados
pela Igreja ocorria de forma silenciosa, o que permitia aos indigenas e seus descendentes ndo
assimilarem de forma cabal tudo o que lhes tentavam impor e, dessa forma, jogavam com o
terreno que lhes era imposto, como nos faz lembrar Certeau (2012, p. 89), quando aponta

sobre as taticas de sujeitos que se encontram na condicdo de subalternos:

J& faz muito tempo que se vem estudando em outras sociedades as inversdes
discretas e, no entanto, fundamentais ali provocadas pelo consumo. Assim 0
espetacular sucesso da colonizacdo espanhola no seio das etnias indigenas
foi alterado pelo uso que dela se fazia: mesmo subjugados, ou até
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consentindo, muitas vezes esses indigenas usavam as leis, as préaticas ou as
representacdes que lhes eram impostas pela forca ou pela seducédo, para
outros fins que ndo os dos conquistadores. Faziam com elas outras coisas:
subvertiam-nas a partir de dentro — ndo se rejeitando ou transformando-as
(isto acontecia também), mas por cem maneiras de empregéa-las a servico de
regras, costumes ou conviccdes estranhas a colonizacéo da qual ndo podiam
fugir.

Silva (2004, p. 144), observa que “no periodo da posse e da conquista da Amazodnia,
0s grupos indigenas resistiram de forma isolada — na forma com que cada grupo defendia a
sua integridade contra as armas estrangeiras — e de forma aliada, com outros grupos tribais,
contra as investidas das tropas de resgates, nas operagdes de descimento, nas guerras contra o
conquistador”. Essa dinamica de resisténcia continuou apos o periodo da posse da conquista
do territério amazonico e permanece nos dias atuais, embora hoje os grupos indigenas ja
consigam se posicionar em diferentes frentes para fazer ecoar o grito contido ha séculos pelos
grupos gque passaram a dominar e explorar as riquezas naturais e as gentes da Amazonia.

Osmar Vieira chama a atencdo para o seguinte cenario: “ela contava que quando era
crianga a avé dela juntava na casa e convidava todos os netos. Ela comecava a contar historia
sobre a comunidade e sobre lenda. A respeito da festa do Sairé a avo dela dizia que sempre 0s
cantos do Sairé eram um canto triste e lento, ai ndo se sabe o porqué” (entrevista/2013).

A fala de Osmar demonstra ndo sé o potencial da memoria quando esta é ativada, mas
também o grito contido, a insatisfacdo e a tristeza em razdo do golpe sofrido pela proibi¢do da
festa. Observe-se, que a memoria foi a grande forca motriz para a reativacdo da manifestacédo
proibida. De acordo com Le Goff (1992, p. 53), “memoria coletiva se faz pela ordenacdo de
trés interesses fundamentais: a idade coletiva do grupo que se funda em certos mitos; o
prestigio das familias dominantes através da genealogia; e o saber técnico que se transmite
por praticas ligadas a religiosidade”. A memoria individual também tem sua importancia
fundamental, Bosi (1994, p. 73), ao falar de memoria e socializagdo, registra que, “a crianca
recebe do passado ndo s6 dados da histéria escrita; mergulha suas raizes na historia vivida, ou
melhor, sobrevivida, das pessoas de idade que tomaram parte na sua socializagdo”. Na
compreensédo de Halbwachs (2004, p. 53), “a lembranga ¢ a sobrevivéncia do passado”.

Continuando sua fala Osmar informa também que, “a ladainha s6 iniciava depois que
0 simbolo chegava, porque o povo gostava mais da festa do Cairé do que da festa da
padroeira. Entdo esperavam o0 povo chegar junto com a procissdo, rezavam a ladainha de
Nossa Senhora e quando acabavam iam deixar o Cairé no barracdo. L4 tinha comida, bebida e

tudo era de graca. Tudo era animado” (entrevista/2013). A fala de Osmar revela que a
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autoridade da Igreja em certas situacdes acaba se curvando frente as manifestaces das festas
populares, “a ladainha s6 comecava depois que o simbolo chegava”.

Se pensarmos a partir da analise de Bhabha (2013), a festa do Cairé e seu simbolo néo
se enquadravam e nem se enquadram nas programacdes oficiais da Igreja, sua permanéncia
representava e representa um passado ndo dito, um siléncio contido, que se fazia e se faz
presente & margem da Igreja. O canto triste e lento pode indicar também um lamento pelas
tradicBes passadas que foram submetidas a doutrina cristd, pode ainda ser interpretado como
resisténcia, pois se fazia e se faz presente nos rituais catolicos, demonstrando que nesse jogo
os religiosos ndo dominavam por completo o terreno que pisavam.

Sobre esse siléncio Pereira (1989, p. 72), em busca de encontrar um Cairé (estandarte)
quando de sua pesquisa em Alter do Chao nos informa que “com extraordinaria dificuldade
conseguimos ver no interior de uma barraca um Sahiré. Suas dimensGes nos causaram
admiracdo. Os semicirculos, desprovidos das fitas e dos espelhinhos, ainda tinham pastas de
algodao em rama a revesti-los. Ndo podiam seguramente, ser carregados, pronto o Sahiré, por
uma velha apenas”. Informa, ainda, que alabardas [um tipo de arma antiga] encontravam-se
enferrujadas, jogadas pelo ch@o, mas o que chama atencdo mesmo nas observac6es do autor €
a descricdo do comportamento de Sabina diante da proibicdo do Cairé, de acordo com o0s

sujeitos de sua pesquisa, a saber:

Quem nos acompanhou até esses objetos informou que, havendo o Padre, vigario da
Igreja de Nossa Senhora da Saude, pretendido modificar certas ceriménias do
Sahiré, a velha Sabina — espécie de Maria Moagara, a principaleza dos Tapajés —
com raiva indisfarcavel, propds que, enquanto ali permanecesse aquele Padre, ndo
realizassem mais os moradores de Alter do Chédo festa alguma com a presenca do
Sahiré” (PEREIRA, 1989, p. 72).

O autor lamenta ndo ter encontrado a velha Sabina, pois no seu entender seria a
informante mais autorizada a falar do Cairé, junto com algumas outras festeiras de
ascendéncia indigena, que certamente poderiam reconstituir um auténtico Cairé, ou, pelo
menos, 0 que mais se aproximasse da verdade histérica, da tradi¢do religiosa e profana e de
suas cerimoénias antes de sua proibicdo e seu siléncio. A “raiva indisfar¢avel” de Sabina
demonstra a resisténcia e o prestigio de mulheres indigenas e idosas investidas de autoridade
junto a coletividade, caracteristica associada ao povo Tapajé conforme registros de
Bettendorff no século XVI1I e Queiroz no século XVIII, no corpo desta tese.

Na politica de controle e proibicdo de préaticas rituais que fugiam as normas

eclesiasticas, ainda que houvesse uma preocupacdo ou boa intencdo por parte da Igreja para
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atrair e conduzir seu rebanho, na pratica, o clero ndo dava conta de atuar e conseguir atingir
todos os fiéis. Os leigos tornaram-se os maiores agentes do catolicismo popular, que
sobreviveu repleto de elementos vistos como pagaos, com suas crencas disfarcadas e rituais
xamanicos, que além de atrairem, facilitaram a adeséo de indios e populares provocando a
emergéncia de novos rituais paralelos aos da Igreja. Um novo catolicismo.

Maués (1995, p. 17), considera que o “catolicismo popular, é aquele conjunto de
crencas e praticas socialmente reconhecidas como catdlicas, de que partilham sobretudo os
nao especialistas do sagrado”. No entendimento do autor, ndo se trata de um catolicismo das
classes populares, pois o conjunto da populacdo catdlica (os leigos, em oposi¢do aos
sacerdotes), independente de sua condic¢do de classe, professa alguma forma de catolicismo
popular, que, as vezes, é partilhada mesmo pelos clérigos, assim como os leigos também
partilham do catolicismo oficial.

Esse tipo de catolicismo que fora forjado no contexto da colonizagdo em decorréncia
principalmente da estreita relacdo entre Estado e Igreja, atravessa o0s séculos XIX, XX e chega
ao XXI trazendo muitas de suas caracteristicas iniciais, como podem ser vistos no Cirio de
Nazaré, em Belém do Para, e mesmo na manifestacdo do Cairé em Alter do Chao, ainda que
sob o controle do poder eclesiastico. Abreu (1999, p. 34), assinala dizendo que fora
“implantado juntamente com a colonizagdo portuguesa, gracas ao direito de padroado, este
catolicismo formava um sistema (nico de poder e legitimacdo, associando, numa
interpenetracado estreita, o Estado e a Igreja, o profano e o sagrado”.

Del Priore (2000), observa que as festas reais religiosas pareciam também acentuar a
identificacdo entre o rei e a religido, fortalecendo a alianga dos colonizadores, inclusive na
segunda metade do século XVIII, periodo de consolidacdo politica do Estado Mercantilista
portugués. Em contrapartida, as vivéncias da religiosidade colonial foram marcadas pelo
encontro entre as préaticas religiosas e méagicas portuguesas, indios e negros, numa dinamica
criacdo de hibridismos ao longo de trés seculos que correspondeu ao periodo colonial.

No caso de controle da festa do Cairé, mesmo proibida, essa manifestacdo cultural e
religiosa permaneceu na memdria dos comunitarios da vila, justamente porque 0s ritos
coletivos implantados pelos jesuitas foram aceitos, coletivizados e ficaram na memoria. No
periodo da proibicdo, embora ndo realizassem as festas (dancas, bailados e devogédo), o
conhecimento sobre essa pratica e 0s saberes dela advindos, iam sendo transmitidos oralmente
pelos mais velhos aos mais novos, a ponto de depois de decorridos os trinta anos e haver
mudancas nas decisfes da Curia Romana e na propria estrutura da sociedade como um todo o

Caire retorne novamente a assumir 0 seu espaco entre os comunitarios da vila, permanecendo
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até os dias atuais mantendo a tradicdo. A resisténcia continua, mas aberta a adaptagdes, a
novas invencdes e configuracdes demandadas pela propria dinamica da sociedade.

Esse periodo de proibicdo também pode ser analisado a partir de um processo
metamorfoseante que Morin (2009), atribui a cultura, e mais que isso, um processo de
ambivaléncia da cultura, se entendermos o periodo de proibicdo e silenciamento da festa
como um tempo de ambivaléncia em que 0s processos socioculturais que s@o por natureza
dindmicos, encontravam-se em pleno movimento de fervura e de iminente explosdo. N&o
demorou para acontecer o retorno do Cairé partindo da propria vontade, criatividade e
inventividade dos sujeitos que se submeteram as determinagdes da Igreja, mas souberam
reverter a situagdo no momento em que o terreno para isso lhes foi favoravel. Bauman (2012,
p. 18), ao discorrer sobre o conceito de cultura traz para o debate 0 jogo da ambiguidade e da

ambivaléncia, nos seguintes termos:

A ambiguidade que importa, a ambivaléncia produtora de sentido, o alicerce
genuino sobre o qual se assenta a utilidade cognitiva de se conceber o habitat
humano como ‘mundo da cultura’, € entre ‘criatividade’ e ‘regulagdo
normativa’. As duas ideias ndo poderiam ser mais distintas, mas ambas estéo
presentes — e devem continuar — na ideia compdsita de ‘cultura’, que
significa tanto inventar quanto preservar; novidade e tradicdo; rotina e
guebra de padrdes; seguir as normas e transcendé-las.

Carvalho (2016), ao apresentar o Cairé em suas multiplas versdes destaca o ponto de
partida dessa tradicdo devota, mas com ludicas inovagdes, e assim fazendo, fala do “Sair¢
catequizado”, utilizado como instrumento de evangelizagao pelos jesuitas; do “Sairé proibido”
num contexto em que o descontentamento dos parocos revelou-se em varias circulares
expedidas pelo arcebispo de Belém do Para, Dom Ant6nio de Almeida Lustosa, no periodo de
1931 a 1941. Do “Sairé retomado”, fruto do trabalho de um grupo que se organizou e
alimentou o desejo e a esperanca de fazer reviver o Cairé.

Na sequéncia fala do “Sairé reinventado”, que diante de dificuldades econdmicas e até
mesmo falta de interesse dos jovens permitiu que a partir do ano de 1997, fossem inseridas na
programacdo da festa apresentacfes de grupos folcléricos que dramatizaram a lenda do boto,
mas tendo a preocupacdo de preservar a suposta esséncia da sua tradi¢do. Por fim, o “Sairé¢
ressignificado”, que permitiu aos festeiros responsaveis pelos ritos do barracdo requalificarem
positivamente aquilo que, na década de 1940, a Igreja pretendeu banir do Cairé. Musicas,
dancgas e o tarubd, agora ressignificados. Entretanto, os mesmos festeiros se ressentem da
desatencdo do poder publico, do desinteresse dos jovens pelas expressdes culturais antigas e

da falta de divulgacdo dos componentes tradicionais.
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De acordo com Elias (2011, p. 143), “no seio das configuragdes mutaveis — que
constituem o préprio centro do processo de configuracdo — ha um equilibrio flutuante e
elastico e um equilibrio de poder, que se move para diante e para tras, inclinando-se primeiro
para um lado e depois para outro”. No Cairé esse movimento ocorre exatamente pela
passagem das experiéncias dos mais velhos aos mais novos e também pela introducdo de

elementos novos a festa e pela saida de outros, como podemos observar na seguinte fala:

Meu avo era chefe da folia, a minha bisavd ensinava as dancas e as ladainhas
com isso vem toda a hierarquia da festa, por exemplo, este ano n6s usamos o
talco na cabeca da juiza que significa a autoridade que ela tem sobre toda a
festa, entdo ela tem essa autoridade e isso a gente ndo usava mais. Em época
passada isso era obrigatdrio, se a juiza, no dia da levantagdo do mastro e no
dia da festa da derrubacdo do mastro ndo usasse talco era como se ela ndo
tivesse autoridade nenhuma, estava desprovida de poder. Entdo tudo isso a
gente foi percebendo e fomos guardando e é algo que foi nos passado como
muito sagrado e que ndo podia deixar de ndo ter. Entdo, tinha que ser assim.
Entdo a gente guarda. E isso estd na nossa raiz, na raiz de nossa familia, que
vem sendo passado de geragdo a geracdo (Osmar Vieira — entrevista/2018).

“Entdo a gente guarda”, “estd na nossa raiz”, “na nossa familia”, estas expressoes
reafirmam o sentimento de ancestralidade e pertenca entre os integrantes do Cairé na luta pela
manutencdo da tradicdo. Ao trazer para o debate o tema da invencdo da tradicdo, Hobsbawm
(1997), define tradicdo inventada como pratica aceita e regulada, ou ndo, por regras
especificas, cujo objetivo principal consiste em atribuir valores e normas através da repeticéo,
estabelecendo uma relacdo de continuidade com o passado e tendo por norma a
invariabilidade. Na sequéncia de sua anélise, atribui ao costume a liberdade de inovacéo,
considerando que a funcdo do costume seria dupla, isto é, ser motor e volante. No caso
especifico dos elementos do Cairé que saem e retornam as festividades podemos considerar
que fazem parte dos costumes pela liberdade de inovacdo e porque ndo dizer, de criacdo e
recriagdo, que permitem novas imagens e configuragoes.

A fala de Osmar revela a importancia dos guardides da memdria, os mais velhos. 1sso
nos permite contar com os estudos de Bosi (1994, p. 60) sobre lembranca de velhos para
falarmos da importancia dessas memorias que sdo guardadas e passadas de uma geracdo a
outra. “O adulto ativo nao se ocupa longamente com o passado; mas, quando o faz, € como se
este lhe sobreviesse em forma de sonho. Em suma: para o adulto ativo, vida pratica é vida
pratica, e memoria é fuga, arte, lazer, contemplacio. E 0 momento em que as aguas se
separam com maior nitidez”. Para a autora, outra seria a situagdo do velho, do homem que ja

viveu sua vida. Ao lembrar o passado ele ndo estd descansando, por um instante, das lides
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cotidianas, ndo estéd se entregando fugitivamente as delicias do sonho: ele esta se ocupando
consciente e atentamente do proprio passado, da substancia mesma de sua vida. No Cairé as
experiéncias do passado ressurgem por meio das memorias dos mais velhos e permite a
dindmica e a motricidade dessa festa popular que permanece viva e vibrante nos dias atuais.

Quanto as razdes para proibir a festa do Cairé, estas estavam diretamente relacionadas
ao proposito da Igreja, no final do século XIX e inicio do século XX, em fazer uma reforma
moral, atraveés de declaracdo continua de um catolicismo auténtico, firme, tendo como base o
processo de romanizacdo. Tratava-se de uma contraposi¢do ao catolicismo popular mantido
pelas comunidades em uma estreita relagéo entre o religioso e o profano como expressao de
uma religiosidade popular. No caso especifico do Pard, o Bispo Dom Antbnio de Almeida
Lustosa, ja acima mencionado, aproveitava 0 momento de aproximacao entre Igreja e Estado
(periodo do Estado Novo!), no governo de Getalio Vargas, em pleno movimento da Segunda
Grande Guerra, para implementar as reformas e os controles eclesiasticos (MAUES, 1995).

Desde o século XIX seguindo a esteira do progresso e da modernidade burguesa,
algumas autoridades policiais e municipais condenaram as festas nas ruas, com suas barracas
e diversdes, por serem locais de jogo e vagabundagem. Os médicos, por sua vez, passaram a
considerar as festividades religiosas como béarbaras, perigosas, vulgares e ameagadoras da
familia higiénica, e finalmente, a lideranca religiosa comegou a se preocupar com as ditas
deficiéncias do catolicismo brasileiro.

Essa ideia de modernizar e sanear os diversos espagos publicos decorre do proprio
desejo da nacdo brasileira estar se adequando aos ares e modos de modernidade vividos pela
Europa, tendo como referéncia a capital francesa e o pensamento eugenista do século XIX,
em que o grotesco e o banal deviam ceder lugar a novas configuragfes. Na Amazonia esse
pensamento coincide com o boom?® da borracha e os efeitos modernizantes dela decorrentes:
pracas, prédios, iluminacdo pubica, transportes, linhas telegraficas, vestuarios e o surgimento
de novas elites. E o periodo da Belle Epoque?, que demanda novos modos e costumes na e
para a regido, embalados pelo sonho de progresso e civilizacao.

3 O boom da borracha marcou o primeiro ciclo de extracdo do latex (borracha) da arvore hevea brasiliensis, que
aconteceu no final do século XIX e inicio do século XX, na Amaz0nia. Teve seu apogeu entre 1870 a 1913, apds
o0 surgimento do automovel, quando a inddstria automobilistica potencializou o uso da borracha.

4 A Belle Epoque foi um periodo de cultura cosmopolita na historia da Europa que comegou no final do século
XIX, e durou até a eclosdo da Primeira Guerra Mundial, em 1914. A expressdo também designa o clima
intelectual e artistico do periodo em questdo. Na Amazdnia a Belle Epoque ocorreu por conta do boom da
borracha provocado pela riqueza proveniente da extragdo do latex (borracha), extraido da hevea brasiliensis, no
periodo de 1870 a 1913. Foi uma época sem igual para Belém e Manaus, os centros da economia da borracha. As
metropoles da Amazodnia.
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A Igreja ndo fica alheia a esse processo de mudangas no &mbito econdmico, cultural e
social que perpassam também pelo ambito politico provocado fortemente pela sua separagdo
com o Estado apos a proclamacdo da Republica. Especificamente no Para, o processo de
romanizacao contou inicialmente com a atuacdo do Bispo Dom Anténio de Macedo Costa,
que permaneceu no estado de 1861 a 1890, e de outros bispos que lhe sucederam. Esse
processo de limpeza, higienizacdo dos espacos e proibigdes podiam ser vistos nos
procedimentos circulares da Igreja e dos departamentos de seguranca, como no contetudo da
Circular n°. 1 de 15/03/1942, assinada pelo Mons. Frei Anselmo Pietrulla — Administrador
Apostdlico de Santarém, que encaminha a Portaria n°. 41 de 12//02/1942 do Chefe de Policia
do Estado, conforme abaixo:

Para evitar definitivamente os abusos que por ocasido das festas religiosas
sempre de novo se repete, tanto em desproveito da ordem e disciplina
publica como da piedade dos fiéis, peco a V. Revma, que leve ao
conhecimento de seus paroquianos a seguinte Portaria do Exmo Sr. Chefe de
Policia de Belém, valendo-se da mesma perante as respectivas autoridades,
para, as festas religiosas conservarem, durante todo o seu percurso, o carater
estritamente religioso (FIGUEIRA, 2014, p. 190).

E dentro desse contexto que a festa fora proibida pela Igreja com apoio dos 6rgdos de
seguranca do Estado. Entretanto, embora ndo sendo realizada no periodo de trés décadas a
festa ficou na memoria dos moradores de Alter do Chéo. E esse fato é recorrente nas falas das
pessoas idosas, como ja mencionamos acima. Lusia Lobato (81 anos), moradora antiga da
vila, assim se expressa a esse respeito: “0 Cairé morreu por mais de 30 anos. Os padres viram
que j& estava muito avancado, entdo eles acabaram e ndo consentiram mais, € 0 pessoal se
deixou levar por tudo que os padres diziam e ai acabou. Ndo me lembro o ano. Naquela época
eram os padres americanos 14 de Belterra que atuavam aqui” (entrevista/2013).

A expressdo “o Cairé morreu”, remete a um sentimento de perda para a comunidade
que mesmo diante das agruras da vida conseguia manter uma tradicdo ha séculos introduzida
nos costumes de seus comunitarios. Lusia Lobato, € enfatica ao dizer que o povo fraquejou
diante das imposigdes dos religiosos, “o pessoal se deixou levar por tudo que os padres diziam

e ai acabou”. Essa € uma caracteristica presente na regido desde os tempos coloniais. Quem

S Padres americanos, é a referéncia que marca o tempo da proibicdo do Cairé. Os padres americanos eram em
nimero de quatro: Tiago Ryan, Junipero Freitag, Severino Nelles e Tadeu Prost vindos da Congregacdo do
Coracéo de Jesus, sediada em St Louis, nos Estados Unidos da América do Norte que chegaram em 25 de junho
de 1943 na Prelazia de Santarém. Os mesmos foram incumbidos de realizar os trabalhos pastorais na regido do
Tapajés, que incluia Alter do Chdo. Belterra era a area destinada a producdo de seringa do Projeto Henry Ford,
gue teve inicio em 1934.
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chega impde sua visdo de mundo sem considerar a vivéncia de quem h& anos habita esse
lugar, e ainda, os tratam com uma forte carga de preconceito e discriminagdo. “Ao lado de
processos intensos de exploracdo do territorio amazénico desde a conquista até os dias atuais,
indios e cabocos foram considerados pelo poder eurocéntrico como grupos sociais
acomodados, passivos, preguicosos e de baixa estatura moral” (TORRES, 2005. p. 32).

Luisa Lobato, é exemplo de uma mulher destemida, corajosa, mée solteira de seis
filhos que sempre trabalhou para garantir o sustento de sua familia, sem se curvar a caprichos
e imposicdes para defender seus ideais de vida. Identifica-se como comunitaria e sempre foi
atuante na festa do Cairé como juiza, integrante da valsa, membro da ladainha e da corte dessa
festividade. J& foi cat6lica, mas atualmente participa dos cultos da Igreja da Paz. No Cairée
reafirma que € comunitaria. Ela se insere perfeitamente no perfil descrito por Torres (2005),
sobre a insubmissdo das guerreiras amazonas. Mulher aguerrida e de muita fibra.

A medida tomada pelos padres americanos atendia a uma preocupacgéo da Igreja em
relacdo a popularidade do Cairé, pois para um olhar mais atento, a Igreja proibiu a festa
porque esta ja estava virando uma espécie de religido paralela, em que o povo tanto de Alter
do Chédo quanto de outras comunidades estava participando mais da festa do Cairé do que da
festa da padroeira Nossa Senhora da Salde. Estas sdo justificativas dos moradores para
explicar a proibicdo da Igreja diante da popularidade do Cairé e a incompreensdo desta em
ndo saber lidar com os saberes religiosos populares que aos poucos ganharam espago na
comunidade, causando dor de cabeca aos religiosos catolicos. A razdo dessa popularidade é
certamente por conta da existéncia de bebidas, dancas, comidas e pelo espirito alegre e festivo
que a festa proporciona, sem restri¢cdes e aberta para todos.

No entanto, de acordo com fontes histéricas recentes como as fornecidas por Romcy-
Pereira (2018), os conflitos que levaram a descontinuidade do Cairé em 1943, se deram em
torno de dois eixos: primeiro, a percepcao sim da Igreja de que o Cairé estaria se sobrepondo
as formas liturgicas oficiais e, segundo, e ndo menos importante, a disputa pela ocupacgéo de
cargos mais altos da hierarquia ritual do Cairé (juiz e juiza). Nesse quadro de conflitos e
disputas é possivel ndo se descartar que a radical decisdo de ndo mais exibir e festejar
publicamente o Cairé tenha sido tomada pelos integrantes da festa liderada pela velha Sabina,
motivados pelas tensdes com padres e pessoas que ndo faziam parte da comunidade.

De acordo com o autor & medida que nos aproximamos dos sentidos etnograficos do
Cairé é possivel compreendermos que o que é geralmente descrito como uma proibicéo
decorrente da atuacdo da Igreja, foi, de fato, uma decisdo tomada pelos seus praticantes, em

razdo das tensdes com padres e pessoas de Santarém. Tanto é que Nunes Pereira chegou ainda
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a ver um Cairé escondido oito anos depois de sua “proibi¢cdo”, como acima ja mencionamos, €
sO ndo conseguiu mais informagBes sobre sua realizacdo devido ao receio que Seus
informantes tinham de que o pesquisador se servisse das informacOes para repassar aos
padres. Ao buscar os sentidos etnogréaficos para o Caire, o etndlogo nao deixa de fazer relacéo
com antigas praticas rituais indigenas como o ‘“Poracé, Dabacuri, Varaquidg, e outras, que 0s
padres ndo suprimiram, pondo-lhes apenas limite [de] horario [ao] sabado & noite [...]”
(PEREIRA, 1989, p. 68).

Figueira e Blanco (2007), observam que durante o periodo que o Cairé fora proibido,
0s comunitarios de Alter do Chéo, aproveitaram as festas dos santos dos lugares vizinhos, em
especial, das festas nas colbnias (area rural), para expressarem e cultuarem suas crengas, €
mais que isso, manterem a resisténcia e o silenciamento. Isto porque, nos lugares mais
afastados a Igreja ndo se fazia presente regularmente, sendo rara a atuacdo do paroco na vila,
e sua presenca restringia-se aos momentos das atividades da padroeira, “naquele tempo era
dificil a missa, se ndo era época da festa da padroeira” (Lusia Lobato - entrevista/2013).

O numero de padres para atender de forma efetiva as comunidades sempre foi uma
dificuldade para a Igreja desde os tempos coloniais. E na Amaz6nia, em razdo das distancias e
de dificuldades de transporte, esta situacdo era muito mais agravante. A presenca de padres e
a realizacdo de missas s6 ocorriam de fato no periodo das festas de santos padroeiros,
momento em que ocorriam também os casamentos e batizados quando havia coincidéncia da
visita dos sacerdotes com as festas como observa Galvao (1976, p. 60), “ nas festas realizadas
no perimetro urbano de It4, é habitual convidar-se um padre para conduzir as ladainhas e rezar
a missa no ‘dia do santo’. Isto se ha coincidéncia da visita do sacerdote com as festas, pois até
1948, além de suas visitas anuais, a presenca de um sacerdote em Ita era coisa esporadica”.
Além disso, a pessoa menos desejada em uma festa de santo era o padre.

No periodo em que a festa ficara proibida, a histdria do ritual, manteve-se presente na
memoria coletiva dos comunitarios, como € comum se observar nas falas de campo. Para o
retorno da festa do Cairé apos a proibicéo, alguns moradores da vila se reuniram e resolveram
reorganiza-la. Para isso, sairam de casa em casa em busca de informacdes com os moradores
mais antigos da vila. A motivagdo decorreu principalmente pelo fato de Santarém também
estar passando por um momento de reinvencdo de seus tracos culturais, como esclarece Lusia
Lobato em entrevista (2013), “quando Santarém comegou a se movimentar e dizer vamos
preservar nossa cultura, vamos buscar nossa cultura para mostrar como era. Entdo pensamos:

por que ndo resgatar o Cairé?”
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A fala de Lusia Lobato, que faz questdo de ser reconhecida como comunitéria, revela o
entusiasmo inicial para fazer viver novamente uma festa, um ritual, que por mais de trés
décadas fora silenciado, mas que permanecia latente na memoria de muitos moradores do
lugar. Esse reviver do passado veio principalmente da necessidade de forjar algo que pudesse
identificar aquele povo no contexto cultural da regido do Baixo Amazonas. Necessidade que
ndo estava isolada de movimentos mais amplos de defini¢des de identidades a nivel local, a
partir de contra tendéncias a globalizacdo e de uma pretensa homogeneizacao das identidades
(HALL, 2011). N@o de uma identidade fechada, indiferente, mas de uma identidade
reconhecida pela sua diferenca.

Era possivelmente naquele momento, a referéncia de um passado ndo muito distante
que podia ser relembrado e reincorporado na vida e nas praticas culturais e religiosas dos
descendentes Borari, por meio da criatividade, da inventividade e da liberdade. A recriacdo de
um simbolo. O uso do imaginario para a cria¢do do simbélico e da representacdo na pratica da
religiosidade popular da Amazbnia. Para Castoriadis (1982, p. 154), “o imaginario deve
utilizar o simbodlico, ndo somente para ‘exprimir-se’, 0 que € Obvio, mas para ‘existir’, para
passar do virtual a qualquer coisa a mais”.

Foi nesse movimento de recriagdo, ressignificacdo, imaginacdo e imaginario que 0s
comunitarios de Alter do Chao buscaram reconfigurar com base em uma histéria do passado
um produto simbolico que pudesse identificar e reviver uma manifestacdo que fazia parte da
identidade daquela vila. No trabalho inicial mobilizado por Terezinha Lobato, Lusia Lobato e
outros moradores da vila, comecgou a organizacdo e as ideias de trazer a tona as lembrancas do
barracdo, das ladainhas, da procissao, das bandeiras e da composicdo dos membros do Caire:
saraipora, mordomos, juizes, alferes, enfim, da festa, das dancas, musicas e tudo mais,
reinstituindo, a partir de entdo a arquitetura cultural, religiosa e socioeducativa do Cairé.
Estamos diante da tradi¢do reinventada, da memdria de um povo sendo utilizada para forjar
uma pratica cultural e religiosa que fora proibida, silenciada. A insisténcia de um passado
presente na memdria dos antigos reafirmava a identidade dos moradores, como continuadores
dessa memoria coletiva, que ficara latente, mas ndo esquecida durante o periodo de proibicao.

No retorno do Cairé e da nitida separacdo dos espa¢os da igreja e do barracdo, 0 novo
formato da festa ndo eliminou as praticas da promessa, 0s ritos de agradecimento por gracas
recebidas e todas as experiéncias de fé e devogédo que expressavam a religiosidade popular na
antiga festa proibida pela Igreja. E mais que isso, a manutencdo de elementos de resisténcia

considerados como pagaos pela Igreja como o taruba e a presenca do pajé na danca dos botos.
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O Cairé se constituiu historicamente por meio de uma tecitura entre elementos cristaos
e indigenas, mantendo sua principal caracteristica desde seus primeiros momentos: a
resisténcia e a continuidade, que se manifestam por meio de simbolos, crencas e préaticas
rituais, tendo como suporte fundamental a vivéncia dos mais velhos que se encarregam de
guardar e transmitir aos mais novos suas memorias e experiéncias vividas no seio dessa festa
popular. Em sua historia, mesmo tendo passado por um periodo de proibicao e silenciamento
ressurgiu e representa hoje uma cultura que se funda no espaco do barracdo fortemente
marcada pelo espirito de ancestralidade e pela logica do parentesco que permite aos sujeitos

se orgulharem e afirmarem que tém nas veias o sangue dos antigos Borari.

1.2 Para uma etnografia dos simbolos®

A festa que se realiza anualmente na vila de Alter do Chéo, no Paré é a expressdo de
uma poetica dos festejos populares travejada pela resisténcia indigena e pela ancestralidade
dos povos Borari. E constituida por simbolos e rituais que lhe permite brotar em varios
sentidos e diregdes. O Cairé extrapola os limites do barracdo e da praca onde ocorrem 0s
eventos festivos para ganhar outros espacos, 0 mundo. N&o se enquadra e nem se submete aos
canones da modernidade. E por natureza rebelde e rizomatico & medida que cria desvios para
subverter o sentido da légica e dos padrdes estabelecidos pela moral e normas da sociedade.

Os simbolos’ sdo elementos que d&o sentido & existéncia da festa. S&o simbolos que
expressam no seu conjunto a mistica de uma religiosidade popular que se configura por
praticas rituais (religiosas e profanas) que envolvem crengas, rituais, cantos, dancas, oracoes,
comidas, bebidas e um lugar onde a festa acontece — o barracdo. Instituidas como danca e
estratégias pedagdgicas pelos jesuitas na evangelizacdo dos indios do vale amazonico, essas
praticas trazem uma visdo de mundo em que se mesclam concepcdes indigenas e catdlicas
fruto de um sincretismo instaurado nos aldeamentos e acentuado na politica pombalina por

meio de casamentos interétnicos cujo objetivo era formar sdditos Gteis ao Estado e fi€is a

® Neste item apresentamos trés simbolos presentes na festa do Cairé: o estandarte, a coroa do Divino e o taruba.
Mas, observamos que existem outros simbolos nessa festa como o0s mastros, as bandeiras, o barracdo, que no
conjunto do evento expressam com a mesma intensidade o sentido e o significado dessa festa popular.

" Tudo o que se apresenta, no mundo social-histérico, esta indissociavelmente entrelagado com o simbélico. Nao
que se esgote nele. Os atos reais, individuais ou coletivos — o trabalho, o0 consumo, a guerra, 0 amor, a natalidade
— 0s inumeraveis produtos materiais sem 0s quais nenhuma sociedade poderia viver um s6 momento, ndo sao
(nem sempre, ndo diretamente) simbolos. Mas uns e outros sdo impossiveis fora de uma rede simbdlica. Ver
Castoriadis (1982).
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Igreja. Pensamento fortalecido a partir do século XIX, quando a religido catolica adotada
como religido oficial do Império orientava que ninguém podia ser brasileiro se ndo fosse
igualmente catdlico®.

Os elementos simbolicos do Cairé representam essa visdo de mundo que se manifesta
e se materializa nessa festa popular da Amazoénia®. Materializagdo que ocorre por meio de
rituais, que embora ndo sejam rituais de cura xamanica (de doencas e aflicbes), um dos
aspectos mais importantes da pajelanca que Maues (2008, p. 122), denomina de “pajelanca
cabocla”? 0s mesmos se expressam por meio de crencas e praticas eivadas de elementos
religiosos, miticos e culturais. Na compreensdo do autor a pajelanca possui implicagdes que
exercem influéncia sobre o0 modo de vida das populagdes rurais amazonicas, atingindo,
mesmo, 0S aspectos socioecondmicos, e, huma perspectiva mais ampla, ela pode ser vista
como um fato social total'!, ou de abrangéncia geral, para as populacdes que a praticam*?.

No conjunto da festa essas implicacGes sdo perceptiveis a ponto de o sentido e o
significado do Cairé ter varias dimensdes®. Originalmente, é a palavra que denomina o

estandarte que traz em si a simbologia da Santissima Trindade e a ideia de um Deus Unico

& A Constituicdo Imperial de 1824 foi a primeira constituicdo brasileira. De carater confessional, estabelecia em
seu artigo 5° a religido Cat6lica Apostolica Romana como religido oficial do Império, e as demais religides
apenas o direito de culto doméstico, ou particular em locais com esta destinacéo, que ndo poderiam ter aparéncia
exterior de templo. Ver Nogueira (2001), ConstituicBes Brasileiras: 1824. Brasilia: Ministério da Ciéncia e
Tecnologia, Centro de Estudos Estratégicos.

® A Amazonia aqui considerada é aquela que constitui a regido equatorial da massa continental da América do
Sul, abrangendo partes da Bolivia, Peru, Colémbia, Venezuela, Guiana, Suriname, Guiana Francesa, além do
Brasil, com uma extensdo de 6.500.000 quilémetros quadrados. 63,4 por cento desta Amazénia sul-americana
pertencem ao Brasil, onde ela abrange todos os Estados da Regido Norte (Acre, Amapa, Amazonas, Para,
Ronddnia, Roraima e Tocantins) e partes dos Estados do Mato Grosso e do Maranh&o, ver Becker, 1997. Este
estudo, visa especificamente a regido do Baixo Amazonas situada no Estado do Pard, estendendo-se do delta do
rio Amazonas até a divisa com o estado homdnimo. Este espago, por garantir o acesso livre ao espaco
amazonico, foi um foco de colonizagéo europeia e do intenso processo de trabalho dos missionarios jesuitas.

10 Na sec&o 4 abordaremos com maior énfase a questdo da pajelanca e a negacio do paganismo pelos defensores
do cristianismo.

" Sobre fato social total ver Mauss (1974) — Ensaio sobre dadiva: forma e razdo da troca nas sociedades arcaicas.
In: Sociologia e Antropologia. Séo Paulo: EPU/EDUSP, vol. 11.

12 Maués (1995, 2011), trata basicamente das crencas e praticas da pajelanca ndo indigena tal como ele pdde
entendé-la e observa-la junto a populacéo rural ou de origem rural na regido do Salgado paraense, por isso,
denomina-a de “pajelanga cabocla”, diretamente relacionada com os encantados. Mas observa que, na sua
origem, é um culto sincrético que incorporou elementos da pajelanca dos antigos tupinambas, fundindo-os
inicialmente com o catolicismo e as crencas, lendas, praticas e tradi¢des de origem portuguesa, posteriormente,
também de cultos de origem africana. Exatamente o que buscamos considerar neste trabalho, embora sabendo da
complexa dimensdo desse sincretismo fruto de hibridacGes e mesticagens e que é pulsante no cotidiano dos
povos amazonicos, tendo em sua base a cosmologia indigena.

13 Adotamos neste trabalho a grafia Cairé, que aparece nos registros do naturalista brasileiro Jodo Barbosa
Rodrigues (1890), priorizando o uso da lingua geral entre os indios da Amazénia, o nheengatu, contrariando as
normas da gramatica da lingua portuguesa, introduzida no Brasil, a partir do Diretério dos Indios (1755), como
medida impositiva aos povos indigenas para que falassem o portugués e ndo a lingua geral, mas mantendo a
grafia Sairé nos titulos e expressdes citados neste trabalho.
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acompanhados de uma danga. Atualmente, além do estandarte, é também a festa, e néo
somente a festa religiosa, mas principalmente a festa dos botos. Nas propagandas ¢ veiculado
como uma festa secular de fé, magia e devocdo e para o grande publico que vai a Alter do
Chéo ¢ o espetaculo dos botos. E, ha, ainda quem diga que o Cairé é o barracdo. Com essa
complexa composi¢cdo o Cairé se configura como uma festa de crencas, mitos, fé, devocao e
encantos que expressam por meio de uma poiesis mistica a forca da pajelanca na Amazonia.

Na compreensdo de Wanzeler (2001, p. 103):

A festa do Cairé é uma dessas tradugfes poéticas marcadas por um universo
simbdlico onde circulam livremente os desejos, as aspiracdes € as alegrias de
um estar juntos comprometido com a tradicdo, com os valores da cultura e
de identidade, e principalmente com o comprometimento de pertenca de um
grupo em transcender o sagrado, o profano. E um religare do homem com a
arte, com a natureza, com 0 COSMO € consigo mesmo.

Nesse universo simbdlico marcado por crencas, mitos, fé, devocdo e encantos
transpassado por praticas rituais que envolvem elementos do cristianismo e do xamanismo
indigena, ndo ha distingdo para as pessoas que participam dos ritos da Igreja e dos rituais da
festa do Cairé. Vejamos o que diz o padre José Cortes (59 anos), ex-paroco da vila de Alter

do Ch&o, um dos sujeitos ouvidos nesta pesquisa acerca do Cairé:

Entdo quando cheguei como paroco aqui, eu descobri que a maioria das pessoas que
participava na Igreja diretamente, e a maioria dos idosos e das idosas e muitos dos
jovens, também faziam parte do ritual do Cairé e eu também ndo sabia o que era,
entdo eu me aproximei a partir de 2007 e 2008. Descobri, ento, a parte religiosa do
Cairé e ao me aproximar vi os elementos que eram os elementos do catolicismo
tradicional que é a questdo da procissdo, dos mastros, a questdo da ladainha em
latim, a devogdo & Santissima Trindade e ao Divino Espirito Santo Também a
ladainha em devocdo a Maria e Varios elementos que estavam ai que eu achei
realmente interessantissimo, além do proprio simbolo do Cairé que é um simbolo de
cruz. Trés cruzes lembrando a Trindade Santa - (entrevista/2017).

Depreende-se dessa informacdo que os propdsitos dos jesuitas em adaptar um
instrumento para evocar 0s principios cristdos encontraram no Cairé um terreno fértil, embora
de forma hibridizada. Os elementos do cristianismo aparecem diluidos nas préaticas e
experiéncias religiosas desses povos que, resistindo aos ensinamentos cristdos exercidos pelos
missionarios e colonizadores, criaram outras formas de expressar o sentido religioso com a
presenca de Deus, da cruz e da Santissima Trindade, diferente do modo canénico com que 0s

missionarios tentaram lhes impor e sujeitar. E a expressdo de um encontro de crencas

14 O padre José Cortes permaneceu como paroco da vila de Alter do Ch&o no periodo de 2006 a 2016.
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intercultural que caracteriza a religiosidade popular na Amazonia, em que préaticas indigenas
mantém-se como elementos de resisténcia, compreendendo-se a resisténcia como um continuo
processo de inovacdo cultural, num movimento de transformacéo e reconfiguracao.

Gruzinski (2003, p. 277), ao tratar da cristianizacdo do imaginario indigena enfatiza
que, “na verdade, os canones se esfumavam e parcialmente sob a projecdo das interpretacoes
indigenas, que davam outros sentidos e outros contornos as imagens da fé cristd. Mesmo
assim, a pregacdo repetida ano ap6s ano e a multiplicacdo das imagens cristas contribuiram
para familiarizar os indios com o sobrenatural ocidental”.

No que se refere a pratica da pajelanca na Amazonia, Arenz (2000, p. 72), enfatiza
que “o surgimento da pajelanca estd marcado pela mesma complexidade como a sua pratica
atual”. A constante e ambigua interacdo com o catolicismo levou a incorporacao de elementos
catdlicos apesar da perseguicdo por parte de seus agentes “oficiais”. Mas, ao invés de um
intrincado amalgama de ideologia nativa e europeia, surgiu um sistema de interpretacdo de
cunho proprio. Isto é, proprio da “cultura ribeirinha”, expressao utilizada pelo autor para
destacar o contexto peculiar amazdnico como resultado de intensas e continuas relacbes em
que a resisténcia atuava ndo s6 como transgressao, mas também como processo de adaptacéo,
negociacgdes e ajustes.

Na festa do Cairé o estandarte ou arco que recebe a mesma denominacao — Cairé -, é o
seu principal simbolo, configurando-se como um objeto ritual. Inventado e/ou adaptado pelos
jesuitas no contexto dos aldeamentos na AmazOnia serviu como um dos principais
instrumentos na evangelizagdo dos indios que habitavam as margens dos rios'®. Nas
descri¢cdes dos elementos que o compdem, é notoério o sentido da representacdao simbdlica das
trés pessoas da Santissima Trindade, além de outros sentidos e significados que Ihes foram
atribuidos por religiosos e estudiosos que se debrucaram nao somente para descrevé-lo, mas,
também para interpreta-lo, a maioria, a luz do pensamento e da cultura europeia.

Embora aparecam com maior evidéncia esses sentidos e significados atribuidos por
missionarios e estudiosos, o Cairé vem carregado também de sentidos dados a ele pelos

indigenas, afinal, eram eles que carregavam o instrumento nas procissdes imprimindo-lhes

15 Na compreensdo de Cascudo (2001), o Cairé era uma armacdo de cipd enfeitada com fitas, flores e plumas,
transportada nas procissdes, representando o andor. Era carregado somente por mulheres, as dancadoras,
seguidas de criangas e pescadores, que rezavam o terco. O Cairé armado, que passou a significar também a danca
e a festa, era o popular Arco Festivo em Portugal, que se popularizou e se tornou conhecido nos festejos do norte
do Brasil, nos ranchos de romarias e desfiles de oferendas, arco enfeitado e de grande efeito ornamental. Como
danca, primitivamente, deve ter sido danca indigena em fila que 0s missionarios jesuitas a aproveitaram como
danca infantil, segundo o padre Jodo Daniel (séc. XVIII). No momento atual o arco ou estandarte conta com
apenas o revestimento das fitas coloridas ndo trazendo mais as flores, as plumas e nem os espelhos que aparecem
em algumas descri¢cdes. Mas mantém a existéncia das cruzes simbolizando as pessoas da Santissima Trindade.
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ndo so a forcga fisica, mas a forca espiritual que certamente estava relacionada com as dangas,
bebidas, crencas, rituais e numa estreita relagdo com os elementos da natureza, remetendo-os
as historias sagradas (mitos), lendas e divindades. “Para nds indigenas a natureza ¢ a nossa
casa ¢ ¢ a casa de Deus” (REZENDE, 2015, p. 09)*. Além disso, o prdprio instrumento
quando posto em posicao lateral representava para os indigenas a ideia de meia lua. Ideia de
aproximagdo com uma deusa. Entdo, originalmente representava o embate de uma dupla
religiosidade: como instrumento de conversdo e como ritual indigena.

O padre jesuita Jodo Daniel descreveu o Cairé como danca e como instrumento nos
seguintes termos: “consiste o sairé em uma boa quantidade de meninos, todos em fileira atras
uns dos outros com as maos nos ombros dos que lhe ficam adiante, em trés, quatro ou mais
fileiras; e na vanguarda anda um menino, se a danca € de ascanios, dos mais altos, ou menina,
qguando o sairé é de hembras, das mais taludas pegando com ambas as mdos nas bases de um
meio arco” (DANIEL, 2004, p. 288). Acrescenta que 0 meio arco com Varias travessas era
enfeitado com algod&o, flores, e outras curiosidades, e no remate em cima prendia uma
comprida fita que, passando por cima das cabecas de toda chusma, remataria a outro, ou outra,
gue na retaguarda Ihe pegava e a puxava de quando em quando para tras. Registre-se que a
escrita jesuitica, por natureza canbnica, procurava mostrar a harmonia e a aceitacdo da fé
pelos indigenas, “todos em fileira atras um dos outros”, como se de fato aceitassem sem
relutancias, o que decerto nem sempre acontecia, mesmo com as ameacas.

Rodrigues (1890, p. 280), ao referir-se as cantigas do Cairé, ndo deixa de descrever
sua forma e composicdo: “o instrumento denominado ¢airé € um semi-circulo de madeira de
1,40m de didmetro, contendo dentro dois outros menores, colocados um a par do outro, sobre
0 didmetro do maior. Da unido dos dois parte um raio do grande, que excedendo a
circunferéncia, ai forma uma cruz”. Prosseguindo na descricdo o autor registra que 0S
menores tinham também o seu raio perpendicular ao didmetro comum rematados em cruz.
Estes arcos eram envolvidos por algoddo batido, enleiado por fitas, e enfeitados com
espelhinhos, doces, frutas dentre outros. Da cruz do raio maior partia uma longa fital’.

16 padre Justino Sarmento Rezende é membro do povo Tuyuka. Nascido em Pari-Cachoeira, municipio de Sdo
Gabriel da Cachoeira, Amazonas/Brasil. E uma voz que vem dos povos indigenas.

17 Estendendo-se na sua descricdo o autor observa que o instrumento inventado pelos missionarios [jesuitas],
para perpetuar e firmar mais a religido entre os indios, tem uma significacdo biblica. O autor explica nos
seguintes termos tal significacdo: o cairé perpetua o dillvio e as trés pessoas da SS. Trindade, creio eu e assim
explico: o arco significa a arca de Noé, os espelhos a luz, os biscoitos e frutas a abundancia que havia na mesma
arca, o algoddo e o tamborinho a espuma e o ruido das aguas, 0 movimento dado ao cairé, o balangar da mesma
arca. As trés cruzes, sendo a superior maior, as trés pessoas distintas da SS. Trindade, e um s6 Deus verdadeiro,
representado pela cruz maior e mais elevada. Ver Rodrigues (1890).
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Observamos que as descrigdes se voltam com exclusividade ao sentido catdlico
presente no instrumento de evangelizagdo/catequizacdo, e nem poderia ser diferente. A
intencdo mesma era realcar o trabalho dos missionarios dentro da politica de conquista
espiritual dos povos nativos da Amazonia. A seguir a configuracdo atual do estandarte do
Cairé que embora mantendo a mesma forma como arquétipo do escudo original ndo apresenta
muitos de seus aderecos iniciais como os espelhos, as frutas, os biscoitos, mas, mantém o
colorido das fitas e os principios da fé cristd por meio das cruzes gque representam as trés
pessoas da Santissima Trindade e a ideia de um Deus unico. Ferreira (2008, p. 70), chama a
atencdo para o fato de que os missionarios jesuitas “imprimiram a ideia de que se tratava da
representacdo das trés pessoas da Santissima Trindade que perpetuam o diltvio. Pai, Filho e
Espirito Santo reunidos numa s6 pessoa, em um Unico instrumento”.

O estandarte possui também fitas que se estendem da cruz maior que é a representacdo
de Deus numa relagéo direta com os homens, que na procisséo sao representados pelas mogas
virgens que seguram as fitas em suas méos. Registre-se que desde oS momentos iniciais 0
Caire esteve associado as festas dedicadas aos santos catolicos, conforme apontam os estudos
de Daniel (2004), Rodrigues (1875, 1890), Smith (1880), Verissimo (1887), Pereira (1989),
Figueira (2014), e outros que tém se dedicado ao estudo dessa festa popular que desperta
atencdo de diferentes areas do conhecimento humano e faz com que o dialogo entre o espago
de realizacdo dessas festas se estreitem com 0s espacos e da vida académica. Vejamos:

Mg
Foto 01 — Estandarte — airé
Fonte: Fernando Sette/SETUR/ s/d
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Referindo-se a configuracdo do Cairé Osmar Vieira (27anos), um dos sujeitos ouvidos
em nossa pesquisa, fala o seguinte: “eu vejo assim, sobre a questao da festa do Cairé, primeiro
a questdo indigena, a gente sabe que o Cairé ele tem a influéncia portuguesa e também tem a
influéncia indigena, e o indio, ele acreditava no Deus, no Tupa e acreditava também nos

espiritos. Espiritos encantados da dgua, da mata, do vento, de tudo™. E acrescenta:

E eu vejo nisso o xamanismo, digo o xamanismo ele ¢é forte na festa do Cairé como
eu sempre falo, por detras da fita e do algoddo tem algo. Ali é algo inexplicavel
porque ali tem a representacdo cristd catélica do Deus Pai, do Filho e do Espirito
Santo, mas também tem o seu rito através do simbolo, a questdo da bebida do taruba
que caracterizam o Cairé como um ritual (entrevista/2017).

E pertinente a fala de Osmar acerca da existéncia de elementos cristdos no Cairé
conjugados com aqueles da cultura indigena, pois a adaptacdo e a coexisténcia de elementos
do cristianismo aos rituais indigenas tornou-se uma necessidade urgente mesmo que o desejo
dos missionarios consistisse em eliminar todo e qualquer empecilho a evangelizagdo dos
indios. Em situacdo analoga Gruzinski (2003, p. 226), aponta a persisténcia da idolatria no
contexto do México colonial, em especial, a partir da segunda metade do seculo XVI quando
o trabalho dos missionérios se intensificou naquela regido. “Os rituais da Igreja coexistiam,
em muitos lugares com préticas autctones. Como, por exemplo, as bebedeiras coletivas que
pontuavam todas as celebracfes e os banhos rituais que as novas autoridades do Pueblo
tomavam logo apos sua designacdo, sob a direcao dos velhos e dos ancides”.

Para os indios as divindades, humanidades e vidas estdo entrelacadas e entranhadas
entre si. Imbricam-se historias das vidas humanas e divinas, vida material e imaterial
(REZENDE, 2015). Para eles ndo existe separacdo entre o profano (os trabalhos diarios) e o
sagrado (acontecimentos especiais: festas, rituais, ceriménias...). Todos 0s espacos e tempos
sdo sagrados. E verdade que existem espacos e tempos mais sagrados porque servem para
restaurar o equilibrio e a harmonia. E ai que surgem os rituais, cerimonias, cantos, dancas,
discursos, pinturas... S80 simbolos externos de seus dialogos com as divindades para
devolver-lhes o equilibrio e a harmonia. Cosmologia e visdo de mundo negadas pelo
pensamento ocidental cristdo, mas que estdo ai presentes e de forma vibrante no contexto
amazonico por meio de rituais xamanicos e praticas cotidianas que fortalecem a existéncia

desses espacos e tempos, e ddo sentido a vida material e espiritual de seus habitantes?®,

18 De acordo com os estudos antropoldgicos sobre o conhecimento indigena tukano o didlogo é estabelecido
pelos especialistas, que sdo pessoas preparadas, nos momentos especificos e com conhecimentos especificos para
estabelecerem comunicacdo com os seres humanos invisiveis, a quem os tukano chamam de Way Mahsg, cuja
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Outro simbolo constituinte da festa é a coroa do Divino que embora ndo apareca nos
primeiros registros dessa manifestacéo é presente hoje como elemento que também expressa a
dimensdo catolica, assim como as cruzes, ladainhas e cantos aos santos. Mas, para além do
sentido religioso precisamos entender que a coroa exercia uma funcéo real no processo de
conquista espiritual e territorial da Amazonia. Bueno (2016), ao tratar da efetiva conquista e
ocupacdo do territério brasileiro pelo Estado portugués destaca trés elementos que se
complementavam na luta para tal empreendimento: a coroa, a cruz e a espada, no sentido de
fazer cumprir a lei, estabelecer a ordem e combater a corrupg¢éo no Brasil.

A Coroa presente no Cairé, ungida pelo poder do Espirito Santo ndo traz em si s6 0
sentido religioso cristdo, mas também um sentido politico fortemente disseminado pelos
colonizadores que com o apoio do rei utilizavam a espada (militares), a cruz (missionarios) e
a coroa (politicos), para fazerem cumprir as determinacdes reais em terras do Novo Mundo.
Situacdo que gerou constantes conflitos na disputa por um elemento comum como observa
Bosi (1992, p. 31), “[...] com toda a sua exigéncia de fidelidade aos votos jurados na
peninsula durante a Contrarreforma, vira 0 momento de se apartarem e se hostilizarem a cruz
e a espada, que desceram juntas das caravelas, mas que acabaram disputando o bem comum, o
corpo e a alma do indio”. No Grao-Pard eram constantes as lutas entre missionarios,
autoridades e moradores pelo controle dos indigenas descidos ou vencidos em guerras justas.

Da dimensdo politica a Coroa passou a integrar as festas religiosas do Divino Espirito
Santo que possivelmente chegaram ao Brasil com os portugueses ainda no periodo colonial
carregada de simbolos e significados. No século XIX, periodo de crescimento urbano e
marcante presenca de africanos, portugueses e agorianos, a festa se transformou em uma das
principais manifestagdes como podemos observar nos registros de Etzel (1995, p. 43), “no
Brasil, embora se acredite que a Festa do Divino possa ter vindo com 0s primeiros
portugueses, foi somente no fim do século XVIII, e principalmente no século XIX, que ela
teve pleno desenvolvimento”. A festa do Divino tem uma evidente conotagdo com o trabalho
agricola. E uma festa da abundancia, e esta sO existe em comunidades dedicadas a pequena
agricultura com lavradores livres, independentes, que tém apoio num centro: a cidade
interiorana com sua realizacao religiosa e politica.

De acordo com a historiografia a festa do Divino possui uma origem nobre. Pois esta

diretamente relacionada ao contexto real portugués do inicio do século XIV, muito antes da

finalidade, é manter o cosmo e 0 meio ambiente equilibrado, com condi¢des habitéaveis aos seres humanos e
demais animais, vegetais e minerais. Ver Barreto (2013).
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Reforma catolica, por iniciativa da rainha Isabel (1271-1336), casada com o rei de Portugal
Dom Diniz (1261-1325), conforme apontam estudos como os de Abreu (1999). A partir dessa
iniciativa vindo da nobreza é facil depreendermos que o sentido da Coroa na festa do Divino
ndo esta relacionado somente ao aspecto cristdo e catélico, mas também ao aspecto politico.

A representacdo do poder politico nas festas do Divino € tdo expressiva que uma das
figuras presentes nas folias, além dos barbeiros [musicos] e das cantigas, é a do imperador
conforme enfatiza Abreu (1999, p. 61): “o imperador do Divino é uma outra parte bastante
interessante do cortejo e da propria festa. Manoel Antonio de Almeida refere-se a ele como
uma figura deveras ‘extravagante’, empunhando os simbolos do poder, a coroa, o cetro, as
vezes de valor ‘inestimivel’, o espadim e a bandeira do Divino™®. Em Pirendpolis, Goias o
Império do Divino é o centro da festa. Seus simbolos mais sagrados sdo a pomba, as bandeiras
e em especial, a coroa, que é objeto de todas as deferéncias e permanece exposta a visitacao o
ano todo, em um lugar especialmente preparado na Casa do Imperador?.

As experiéncias de Portugal acerca dos elementos catélicos para difundir a fé e a
salvacdo, até mesmo quando comparadas com outras regides da Europa, sdo lembradas por
José Cortes, quando se reporta ao Cairé nos seguintes termos: “e muitos dos elementos que eu
encontrei aqui foram elementos que eu ja conhecia do catolicismo portugués. Entdo, nos
também temos arraial que Ia nos elementos anglo-saxdes ndo existe um catolicismo assim,
mas o catolicismo ibérico tem o arraial como aqui, onde tem barraca, tem venda, tem tudo”
(José Cortes — entrevista/2017).

Além desses elementos do catolicismo ibérico presentes em Portugal o sacerdote
destaca a existéncia das procissoes, e, alude a um elemento que se faz presente tanto no
catolicismo tradicional ibérico quanto naquele encontrado aqui na Amazonia: a imagem. E ele
proprio que nos informa nos seguintes termos: “aqui ndo tem a imagem, mas tem uma
imagem simbolica que é, ndo o Cairé, aquele arco, mas € a Coroa do Divino, que esta la
dentro que € realmente a referéncia religiosa, por isso, que ela esta dentro do tabernéaculo do
Pai, do Filho que é o Rei e a pomba do Espirito Santo”. E acrescenta: “eu a0 me aproximar
desses elementos todos percebi realmente uma grande riqueza. E a ideia foi aproximar a Igreja

oficial do ritual daqui (José Cortes — entrevista/2017).

19 Manuel Antbnio de Almeida é autor do livio Memérias de um sargento de milicias escrito entre os anos de
1854 e 1855, no qual permite a visdo do cortejo no inicio do século XIX, ao descrever 0s meninos/rapazes
“folides”, que, tocando pandeiro, machete (espécie de viola/cavaquinho), tambor, reco-recos, ferrinhos e pratos,
caminhavam, pulavam e dangavam, formando um quadrado, no meio do qual se encontrava o chamado
imperador do Divino.

20 Ver Dossié IPHAN — Festa do Divino Espirito Santo — Pirendpolis-GO, s/d.
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O uso da imagem pela Igreja foi assunto discutido no Concilio de Trento?, inclusive
para distinguir de forma clara os santos venerados eclesiasticamente e aqueles venerados nos
segmentos populares. Lopes (2003), lembra que existiam nos mosteiros, conventos, igrejas
figuras de santos patronos e outros que exemplificam a caridade, a piedade, o sacrificio, a fé
inabalavel, a missdo evangelizadora, além de simbolos religiosos mais populares como os da
paixdo de Cristo, cenas histdricas ou de tradigdes religiosas associadas aos santos. Esta
distingdo entre as imagens sugere que o clero tinha seu gosto e sua concep¢do da imagética
religiosa, como também indica que o processo de evangelizacdo dos segmentos populares
estava assentado num projeto figurativo considerado apropriado a leitura de mundo dos
mesmos. Ou seja, a estratégia era evangelizar pela palavra e pela imagem. Estratégia
perfeitamente utilizada com a adaptacao/invencédo do Caire.

O uso da imagem no processo de evangelizacdo passa pelo aspecto simbolico dos
sacramentos e demais elementos sagrados da Igreja, enquanto instituicdo religiosa fundada
nos principios da fé com seus dogmas, doutrinas e rituais. Castoriadis (1982), ao referir-se a
instituicdo e o simbdlico, enfatiza que estas ndo se reduzem ao simbdlico, mas elas s6 podem
existir no simbdlico, sdo impossiveis fora de uma rede simbdlica. O delirio mais elaborado
bem como a fantasia mais secreta e mais vaga sao feitos de imagens, mas estas imagens la
estdo como representando outra coisa: possuem, portanto, uma fungdo simbolica. Bourdieu
(2013, p. 55-56), sugere que “o principio da relagdo entre o interesse, a crenga ¢ o poder
simbolico, deve ser buscado no que Lévi-Strauss denomina de ‘o complexo xamanistico’, isto
é, na dialética da experiéncia intima e da imagem social, circulacdo quase magica de poderes
no curso da qual o grupo produz e projeta o poder simbélico™.

N&o encontramos registros de quando a coroa passou a integrar a festa do Cairé, mas
observamos em nosso trabalho de campo que é forte a presenca desse elemento simbdlico no
momento atual, especialmente no ritual do beija-fitas. A Coroa assim como o estandarte sao
conduzidos em todos 0s momentos da festa fora do barracdo. Quem conduz a Coroa € a juiza
da festa que acompanha a mulher que carrega o Cairé — a saraipora® - nas procissoes e demais

rituais. Dentro do barracdo a responsabilidade pela Coroa € da troneira que que também é

21 O Concilio de Trento foi o décimo nono conselho da Igreja Catélica Romana. Foi convocado pelo Papa Paulo
111, em 1542, com o objetivo de garantir a unidade da fé e da Igreja com vigéncia de 1545 e 1563.

22 Esta personagem sempre esteve presente nas dangas do Cairé que ocorriam em toda a Amazonia, mas nunca
recebendo esse nome, falava-se apenas em indias ou mestras. Nos registros de Camara Cascudo, Nunes Pereira,
Jodo Barbosa Rodrigues, sempre foram em numero de trés, sendo uma delas deficiente, na representagdo do
movimento dado a arca pelas ondas do mar. A Saraipora interpreta uma senhora velha (tapuia) que conduz o
semicirculo. Traja-se de vestido folheado nas cores do Cairé, ou também todo branco adornado com fitas
coloridas. Dotada de muita forca para suportar o peso do sincretismo religioso do simbolo, a Saraipora recebe
béncaos do Espirito Santo para distribuir entre os demais membros da procissdo. Ver Ferreira (2008).
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responsavel por outros elementos do sagrado cristdo (estandarte, bandeiras, além das varetas
coloridas que s&o conduzidas pelos mordomos e mordomas).

E possivel que esse simbolo ja fizesse parte da festa antes mesmo de sua proibicdo em
1943, pois quando da passagem de Nunes Pereira pela vila de Alter do Chdo em 1951, em
pleno periodo de siléncio/proibicdo dessa manifestacdo imposto pela Igreja, ele obteve
informacdes sobre a composicado e ritual do Cairé o seguinte: “o capitdo, o juiz, a juiza, seus
mordomos e procuradores vinham, em grupos, logo atras do Sahiré. E por fim a tripulacéo,
com as suas bandeirinhas. E tudo aquilo movia em ritmo de danca. E 0 mesmo acontecia
quando iam buscar a Coroa do Divino” (PEREIRA, 1989, p. 70)%. Os simbolos da festa do
Divino como a coroa ndo eram tdo distantes da realidade de vida dos membros do Cairé visto
gue eram e ainda sdo comuns na regido as festas do Divino e da Santissima Trindade, em
especial, em comunidades rurais. Experiéncia que certamente contribuiu para a inclusdo
desses simbolos na festividade.

Inicialmente a coroa era emprestada da Igreja para tomar parte da festa popular.
Quando os padres resolveram ndo mais empresta-la, pessoas da comunidade se dispuseram a
fazer o empréstimo até no momento em que membros da festa resolveram mandar
confeccionar e doar a coroa de forma definitiva para os rituais do Cairé. Essas historias sdo
contadas pelos membros da festa. O problema com essas decises acabou gerando um certo
mal-estar entre os integrantes do evento pois na concep¢do de muitos as coroas doadas por
juizes e troneira da festa ndo traziam em si um teor de sacralidade tal como aquela vinda da
Igreja ou da casa de algum devoto, o que fazia com que muitos ndo a venerassem se negando
a participar do ritual do beija-feitas.

Para o padre José Cortes, 0 momento do ritual de beijar as fitas que descem da coroa
do Divino é um momento central de adoracdo e veneracdo da coroa. A esse respeito o padre

Se expressa nos seguintes termos:

[...], entdo, toda a acdo litdrgica vai desenrolando para chegar naquilo que € o auge,
que é realmente quando o mordomo senta e apresenta a coroa do Divino que
representa Deus Pai, Filho e Espirito Santo que todos creem e ao se ajoelhar diante
daquela coroa e ao beijar a fita esta dizendo realmente eu creio, eu acredito que Deus
[...], comanda todo o universo - (entrevista/2018).

Para o entrevistado ele [Deus] é o que da a fertilidade dos campos, é ele que da a

fertilidade das pessoas, € ele que mantém a vida. Parece assim, que é aquele momento que

23 Nunes Pereira entrevistou Manoel Duarte Sardinha, Maria Francelina de Braga e Antdnio Perez Pimentel,
filhos de Alter do Chéo, respectivamente com 67 e 52 anos.
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ficou ali, mas é o momento que é o momento. E literalmente o eterno instante como nos
lembra Maffesoli (2000).

A fala de José Cortes nos remete a primeira Epistola de Sdo Paulo aos Corintios onde
é clara a manifestacdo e o poder do Espirito Santo. “H&, sem duvida, diversidade de dons
espirituais, mas o Espirito Santo € o mesmo. Diversidade de servigos, mas o Senhor é o
mesmo. Diversidade de operacdes, mas é o0 mesmo Deus que opera em tudo e em todos. A
manifestacdo do Espirito € dada a cada um para o bem de todos” (1 Cor 12, 3b-7). Essa
unidade do Espirito Santo e da figura de Deus na diversidade de servigos e opera¢fes tambeém
ocorre na cosmologia indigena, haja vista, que o entendimento acerca de Deus e de suas
divindades emerge por meio de manifestacdes de préaticas, crencas e espiritos. De acordo com
Rezende (2015, p. 09), “cada povo indigena possui sua propria forma de relacionar-se com
deuses da vida e expressa-a de diversas formas. Eles sdo conhecidos com diversos nomes e
imagens. A esséncia expressa por todos 0s povos é a divindade”.

Para os indigenas Deus estd expresso na criacdo. A natureza é a casa de Deus. Ele
cuida da pessoa e a pessoa ajuda a cuidar da criacdo. Existem espiritos protetores da
fertilidade, da fecundidade, das casas, dos animais, dos bosques, das aguas, dos peixes e de
diversos lugares. Deus estd em tudo e em todos. No contexto desta compreensdo, Viveiros de
Castro (2017, p. 166-167), chama atencéo para o seguinte fato:

Sabemos por que os jesuitas escolheram o0s costumes como inimigo
principal: bérbaros de terceira classe, 0s Tupinamba ndo tinham
propriamente uma religido, apenas supersticbes. Mas os modernos ndo
aceitamos tal distincdo etnocéntrica, e diriamos: 0os missionarios ndo viram
que ‘maus costumes’ dos Tupinamba eram sua verdadeira religido, e que sua
inconstancia era o resultado da ades&o profunda a um conjunto de crengas de
pleno direito religiosas. Os jesuitas, como se tivessem lido mas ndo
entendido muito bem Durkheim, separaram desastradamente o sagrado do
profano.

Para esse autor o costume é ndo so rei e lei, mas Deus mesmo, e talvez os jesuitas
soubessem disso, razdo de terem logo detectado nos costumes o grande impedimento a
conversdo dos indigenas. O gentio tinha algo mais que maus costumes, pois desde Métraux,
os antropdlogos identificaram nos testemunhos dos primeiros cronistas um conjunto de mitos
de obvia significacdo filoséfica. Os jesuitas eram cientes da importancia dos xamas e profetas

na vida religiosa e politica das sociedades indigenas®*. Importancia que se mantém nos dias

24 O equivoco dos jesuitas serviu de licdo. Hoje a concepcdo religiosa da ordem cultural conhece grande sucesso
no seio da Igreja progressista, s6 que desta vez a favor dos indios. Mais préximas que a nossa dos valores
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atuais em meio as préaticas rituais e crencas dos povos mesticos da Amazonia, Como expressao
de um encontro de culturas que assim como contribuiu para justificar o uso da coroa como
representacdo do Divino e do poder politico, contribuiu também para a manutencdo das
atividades xamanisticas por meio da pajelanca®.

E nessa dimens&o do xamanismo e da pajelanca que apresentamos o terceiro elemento
simbdlico presente na festa do Cairé - o taruba. Bebida que toma parte dos momentos iniciais
e finais da celebracdo do evento. Elemento de resisténcia simbdlica, o taruba, bebida sagrada
dos indigenas também traz um sentido rizomatico para a festa, pois deriva de uma raiz — a
mandioca com seus efeitos inebriantes e que sempre fez parte dos rituais indigenas juntamente
com outras bebidas fermentadas derivadas de folhas e sementes. Os primeiros missionarios e
cronistas que chegaram ao Brasil, ja registravam o consumo e os efeitos da bebida na vida dos
indigenas, sempre a partir de um olhar negativo, diabolizando o uso e os efeitos dessas
bebidas. Thévet (1978, p. 89), registrou nos seguintes termos a recepcao feita pelos indios da
Franca Antartica, regido de Cabo Frio no Rio de Janeiro: “e aprendendo mostrar-nos, logo que
chegamos, todas as maravilhas de sua terra, um de seus maiores, 0 morbixauacu, ou seja, seu
rei, presenteou-nos com a farinha de raizes e cauim, beberagem feita de uma espécie de sorgo
chamado avali, cujos gréos sao de tamanho de ervilhas”.

Claude d’Abbeville em sua passagem pelo Maranhdo, no século XVII, ao presenciar
um momento de cauinagem, também fez seu registro: “E todos tinham a cabeca enfeitada e a
razdo tdo perturbada pelo cauim que reviraram os olhos a ponto de parecer encontrar-se em
presenca de simbolos ou figuras infernais. E se na verdade o Diabo se deleita na companhia
de Baco e busca por meio da danga perder as almas, [...]” (ABBEVILLE, 2008, p. 322). Do
seu olhar etnocéntrico o religioso ndo economiza juizo de valor para inferiorizar as praticas
indigenas enfatizando que somente encontravam satisfacdo em dancar e beber e que sempre
Ihe deixavam pertencer pela barbérie, pela crueldade e embriaguez.

O uso do taruba é uma heranca dos povos indigenas do vale amazonico e no Cairé ele
é a alma da festa. Podemos até afirmar sem exagero que se existe o vinho no catolicismo
como centro ritualistico da missa celebrado pelo sacerdote, o taruba é o centro que representa
0 sagrado indigena na festa e 0 pajé o representante das crencas e da pajelanca, assim como o

sacerdote na fé catdlica. Sua producdo e consumo ainda é presente na regido. A raiz

originais do cristianismo, as sociedades indigenas transpirariam religiosidade por todos os poros, sendo
verdadeiras teodiceias em estado prético. Ver Viveiros de Castro (2017) A Inconstancia da Alma Selvagem.
%5 A pajelanca dos povos tradicionais da Amazonia é um fendmeno religioso originario da cultura tupi. Apesar
de uma constante historia de confronto com os missionarios ela se estabeleceu como o sistema religioso proprio
desses povos, tornando-se uma forca de resisténcia frente a cultura ocidental dominante. Ver Arenz (2000).
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fornecedora da matéria prima para sua producdo é a mandioca. Para o consumo na festa do
Cairé, varios quilos de massa que ddo origem a essa bebida sdo encomendados
antecipadamente para agricultores que trabalham na roca.

O modo de preparacgédo e a forma de consumir as bebidas fermentadas transformaram-
se consideravelmente ao longo da histdria do pais. Basta atentarmos para as fontes historicas
registradas por cronistas e missionarios e as analises realizadas por historiadores e outros
estudiosos para termos uma compreensdo das transformacgdes que ocorreram no tempo e no
espaco da producdo dessas bebidas. No entanto, ainda que tenham sofrido alteracdes em sua
forma de producédo a sua funcdo cultural permanece, qual seja, provocar alegria, elevar o
espirito e viver um estado de éxtase.

A producdo da bebida para atender a demanda da festa do Cairé, segue um processo
bem diferente daquele utilizado, por exemplo, pelas indias Tupinambé tanto na forma de seu
fazimento quanto nos materiais utilizados. Marlene Queiroz (72 anos), uma das fornecedoras
da matéria prima para o taruba da festa do Cairé e participante de nossa pesquisa é quem nos
informa sobre a producdo dessa bebida fermentada nos dias atuais. “Olha, para fazer o taruba
a gente trabalha s6 com a mandioca dura, aquela que ndo vai n’agua, porque a farinha ¢ feita
com as duas e o tarubd é feito s6 com um tipo de mandioca, sem ir na 4gua” (entrevista/2017).
E acrescenta: “e ai a gente ceva a mandioca, puxa o tucupi, deixa de um dia para o outro; no
dia seguinte a gente prepara a massa, seca bem sequinho para ndo ficar nada de tucupi, ai
penera e vai assar no forno aqueles bejus grandes” (entrevista/2017). Na sequéncia do

processo de producdo da bebida, Marlene detalha o procedimento nos seguintes termos:

Depois a gente espalha para esfriar por meia hora mais ou menos. Depois de
frio a gente vai fazer este processo que esta aqui [aponta para o local onde a
massa esta descansando], vai botar ele para dormir. A gente prepara a cama
com essa palha, palha preta, molha e vai arrumando. Como a temperatura
esta alta [més de setembro na regido], coloquei ele ontem ao meio dia; hoje a
noite espero que o tarubd ja esteja se apurando; leva um tempo de dois dias e
meio, ai a gente usa aquele curumim e faz uma farofinha que é para samiar
(sic) por cima do taruba enquanto ele estad na cama, porque ele é que da a
fermentacdo. A gente seca a folha mistura com um pouco da massa da
mandioca, a massa seca, soca, penera e faz aquele polvilho tipo uma pagoca
de castanha de caju, mais ou menos assim, ai a gente joga por cima do taruba
depois dele ja estar na cama, isso que se chama de puganga [risos], o segredo
do taruba, porque os antigos diziam que esse polvilho é que faz ele
fermentar, fermentar e adogar, e dar o sabor do taruba. Depois desse
processo, depois dele ja estar bom, a gente tira e coloca no balde, empacota.
Agora, s6 ndo é bom para tomar no mesmo dia. Passando dois dias a gente ja
comeca a fazer o suco para tomar. Coloca agua, bate no liquidificador e faz o
suco. Se quiser pode-se colocar a caipirinha, a cachaga. Por isso, que o
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pessoal fica alegre quando tomam (sic) o taruba. Entdo, esse é o processo de
producdo do taruba (Marlene Queiroz — entrevista/2017).

Interessante € que a mandioca ndo € colocada na dgua e nem fervida como faziam os
indigenas, ou melhor, as indigenas, nem passa pelo processo de insalivacdo para fermentar. O
processo € outro. Apds cevar a mandioca e retirar 0 tucupi a massa é assada no forno em
forma de beiju e na sequéncia armazenada em uma cama devidamente preparada com palhas
para 0 descanso e fermentacdo. A pucanga®® feita com a folha do curumim, tipo de arvore
comum na floresta amazodnica, é o grande segredo na preparacdo da bebida.

Apbs o preparo o material devidamente embalado em sacos plasticos, esta pronto para
ser transformado em bebida no decorrer da festa e em outras ocasifes. No Cairé, o primeiro
momento de uso da bebida é na busca dos mastros em que mordomos, mordomas e
participantes comeg¢am a consumir e deleitar-se com um tipo de bebida que foge aos padrdes
das industrializadas como vinhos, cervejas e outras que fazem parte das bebidas modernas. O
taruba € a bebida sagrada dos indigenas e o seu consumo sempre esteve ligado a momentos
especiais em que grupos inteiros paravam suas atividades para celebrarem os acontecimentos
da vida: desde nascimento, ritos de passagem, vitorias conquistadas em movimentos de guerra

e outros momentos vividos pelos indigenas.

Foto 02 — Massa para o taruba Foto 03 — Taruba servido em cuias pretas
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017

As fontes histdricas ddo conta de como as bebidas fermentadas eram preparadas e
consumidas pelos indigenas e a fungdo social na vida do grupo e nas relaces de género, nas
divisbes de tarefas, nas interdi¢cbes sobre o consumo e os efeitos provocados pela sua

ingestdo. Dentre as variadas fontes sobre a alimentacdo e beberagens indigenas destacamos

% A palavra puganga é um termo regional utilizado no Norte do pais, sindnimo de feitico, mandinga.
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aqui os registros de Jean de Léry, em Viagem a Terra do Brasil. O capitulo IX da obra de
Léry trata das grossas raizes e do milho com que os selvagens fabricam a farinha, comida em
lugar do pao; da bebida a que chamam cauim. Em seus registros o religioso observa: “[...],
antes de falar das carnes, peixes, frutas e outros mantimentos bem diversos dos da Europa,
direi qual a bebida que usam os selvagens e o modo de fazé-la” (LERY, 2007, p. 129). O
autor observa que os homens nédo se envolviam de maneira nenhuma na preparagéo da bebida,
a qual, como a farinha, estava a cargo das mulheres. As raizes de aipim e mandioca, que
serviam de principal alimento aos selvagens, eram também utilizadas no preparo de sua
bebida usual?’.

A observacéo registrada por Léry mostra de forma acentuada a separacdo das tarefas
na producdo da farinha e na preparacdo das bebidas. Fun¢des que cabiam as mulheres
indigenas sem a interferéncia dos homens que assumiam outras atividades como cacar, pescar,
guerrear e preparar o solo para o plantio. Na atualidade homens e mulheres participam tanto
da producdo da farinha quanto da preparagdo das bebidas como o taruba. Na casa de farinha
de Marlene Queiroz, tanto ela quanto o esposo, filhos e sobrinhos participam da producéo em
um processo de trabalho coletivo sem separacdo de tarefas por questes de género. Instigada

sobre essa questdo na producdo da bebida, a entrevistada observa:

Meus filhos j& sabem, dois ja sabem fazer o taruba. Eu que coloco ele na
cama, ai eu mando meu sobrinho assar para mim porque 0 meu braco ja doi,
estd cansado, mas para botar na cama sou eu que coloco, porque meu marido
esta impossibilitado, era ele que fazia esse servi¢co, mas agora como ndo da
para ele fazer sou eu que faco (Marlene Queiroz — entrevista/2017).

A fala de Marlene pontua de forma clara como homens e mulheres participam da
preparagio do taruba. E a quebra de paradigmas e a superacdo de um pensamento de que a
sociedade € demarcada por espacos que delimitam o que é trabalho de homem e de mulher.
Pensamento que sustentou a dominacdo masculina e a sujeicdo da mulher em espacos
reservados para elas, tanto em sociedades ditas civilizadas quanto em grupos em processos de
civilidade. Nas descricdes de Léry (2007, p. 130) é perceptivel o posicionamento dos homens

2" Depois de cortarem as mandiocas em rodelas finas, como os europeus faziam com os rabanetes, as mulheres
as ferviam em grandes vasilhas de barro cheias de &gua, até amolecerem; tiravam-nas entdo do fogo e as
deixavam esfriar. Feito isso as mulheres ficavam de cécoras em torno das vasilhas e mastigavam as rodelas
jogando-as depois em outra vasilha, em vez de as engolir, para uma nova fervura, mexendo-as com um pau até
que tudo estivesse bem cozido. Feito isso, tiravam do fogo a pasta e a colocavam para fermentar em vasos de
barro. Quando tudo fermentava e espumava, cobriam os vasos e ficava a bebida pronta para o uso. Ver Léry
(2007).
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indigenas em relacdo ao trabalho das mulheres na preparacéo das bebidas com a justificativa
de que poderia ndo sair boa ou até mesmo para ndo serem ridicularizados diante de outros
homens. “Sao as mulheres como ja disse, que tudo fazem nessa preparacao, tendo os homens
a firme opinido de que se eles mastigarem as raizes ou o milho a bebida nédo saird boa.
Consideram indecente ao seu sexo meter-se neste trabalho”.

O que percebemos também na fala da entrevistada € que a preparacdo do taruba passa
por um processo de criacdo, de inspiracdo mistica e poética que envolve maos, corpo e
imaginacdo. E algo que atravessa a pele e o olhar de quem faz e de quem observa. E ndo
podemos esquecer que se hoje a preparagdo e o consumo de bebidas fermentadas estdo no
campo do profano, em tempos de outrora, os rituais de comilanca e beberagens eram tidos
como sagrados. A profanacdo de praticas, usos e costumes indigenas decorreu do olhar de
reprovacao de cristdos que negavam as praticas que estivessem fora das normas, regras e
moral da religido catélica e do pensamento ocidental. Para Agamben (2007), aquilo que é
sagrado torna-se profano quando perde sua aura ritualistica e o sentido de sua relagdo entre o
homem e o divino, tornando-se propriedade dos homens e ndo dos deuses.

Os saberes herdados dos povos indigenas na producdo das bebidas fermentadas no
Baixo Amazonas, como dos Borari, ainda hoje sdo empregados na producdo do taruba que
vao desde a preparagdo do solo e escolha das manivas para o plantio até a obtencdo de raizes
(mandiocas) apropriadas para se conseguir uma boa bebida. Pratica que foge a ldgica
capitalista, ou como analisa Santos (2007), da monocultura do produtivismo capitalista, que
na visdo desse socidlogo, é um tipo de monocultura que se aplica tanto ao trabalho como a
natureza. E a ideia de que o crescimento econémico e a produtividade mensurada em um ciclo
de producédo determinam a produtividade do trabalho humano ou da natureza, e tudo o mais
néo conta.

Para superar essa forma de compreensdo o autor propde o uso de um procedimento
transgressivo, através de uma sociologia insurgente para tentar mostrar que o que nao existe é
produzido ativamente como ndo existente, como uma alternativa ndo crivel, como uma
alternativa descartavel, invisivel a realidade hegeménica do mundo. E é isso o que produz a
contradicdo do presente, o que diminui a riqueza do presente, pontua o autor que propde a
substituicdo das monoculturas pela ecologia dos saberes, “em que o saber cientifico possa
dialogar com o saber laico, com o saber popular, com o saber dos indigenas, com o saber das
populagdes urbanas marginais, com o saber camponés” (SANTOS, 2007, p. 33).

O taruba, bebida sagrada dos indigenas, é produzida e consumida de forma artesanal

por meio de uma poética dos povos da floresta e de praticas que expressam a resisténcia
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indigena nessa manifestacdo da cultura popular. Cabe-nos ainda destacar que a farinha de
mandioca assim como a bebida se constitui ainda hoje como uma heranga indigena que se
tornou um dos principais ingredientes da mesa dos amazOnidas, em especial, quando
acompanhada de proteinas como o0s saborosos peixes de agua doce. Os saberes de preparacao
desses alimentos constituem um verdadeiro aprendizado que vai sendo passado de geracdo a
geragdo constituido de crengas, misticas e simbolismos.

As bebidas herdadas dos indigenas ndo se resumem apenas as derivadas da mandioca
como o tarubad conforme ja mencionamos. Existem bebidas derivadas de ervas e plantas da
floresta amazonica que sdo consumidas ndo somente por povos indigenas e mesticos, mas por
pessoas que buscam ingeri-las para terem sensacdes extraordinérias, excitantes, algumas de
carater alucindgenos e outras inebriantes. “Quando a gente toma cip6 vé assim cobra jiboia”.
Esta é uma epigrafe do livro Epistemologia e saberes da Ayahuasca de Maria Betania
Albuquerque (2011), estudiosa de plantas e bebidas da Amazonia, dentre elas, o Daime.

A ayahuasca é bebida de origem indigena, também conhecida por uma diversidade de
nomes, entre 0s quais: natema, yage, nepe, kahi, nixi pae shori, kamarampi, cipd, além de
daime, vegetal e outros. O termo ayahuasca € originario do dialeto andino quéchua e ¢
formado pelas expressdes huasca (cipd) e aya (almas ou espiritos). E utilizada tanto por
grupos indigenas quanto pela populacio mestica ou cabocla da Amazonia. E uma bebida, um
saber e até mesmo uma religido que tem em sua base 0s ensinamentos advindos das plantas e
suas substancias — Santo Daime - que vai na contramdo dos parametros estabelecidos pela

ciéncia moderna.

1.3 Borari, quem somos?

“Tenho sangue nas veias dos borari. Tenho muito. Minha avo, meu pai, meu avo,
minha bisavo, todos eram. Por isso, dizem assim, ah! Tu ndo é borari, tu ndo é ndo? Sou. Esta
no sangue que corre na veia e em todo canto” (entrevista/2017). Esta afirmativa é de
Crispiana Sardinha, filha de Alter do Chéo e que participa do Cairé desde crianca quando
dancava com seu pai antes da festa ser proibida pela Igreja em 1943. A fala de Crispiana
revela como os descendentes Borari fazem questéo de reafirmar sua relacdo de pertenca a esse
grupo étnico que os identifica no contexto sociocultural do Tapajos, ainda que tenha passado
por uma série de vicissitudes em sua trajetoria por questdes sociopoliticas, econémicas e

religiosas, mas mantendo-os vivos mesmo que reduzidos e sob a sombra da invisibilidade.
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Para Romcy-Pereira (2018, p. 44), “o tema da invisibilidade entre povos classificados
como caboclos foi abordado por Stephen Nugent (1993), que analisou a constituicdo desses
segmentos sociais no plano das relagdes com as dindmicas econdmicas globais”, e acrescenta:
“associados ao fracasso do capitalismo na Amazonia, a invisibilidade dessas populagdes tem
raizes mais profundas e rizomaticas que derivam das violéncias fisicas e simbdlicas
subjacentes a exclusdo dessas populacdes do projeto de nagdo” (IBIDEM, p. 44). Para o autor,
essa narrativa, presente nas leituras sobre a invasdo europeia e a Cabanagem, sublinha a
posicdo de vencidos das populacGes locais. Contra essa visdo, os ativistas do movimento
indigena e muitos moradores locais defendem seu senso de pertencimento étnico
argumentando que estdo resumidos, mas ndo vencidos.

A questdo acima enunciada: Borari, quem somos? Considera a dinamica, os fluxos,
movimentos, a resisténcia, recuos e reinvencdo que marcaram 0 processo de formacéo
demografica de Alter do Chao e as transformacBes socioculturais desde os primérdios da
colonizagdo com o trabalho dos missionarios junto a grupos indigenas da foz do rio Tapajos
até os momentos atuais, embora ndo seja objeto deste estudo fazer analise desse processo.
Essa dindmica foi marcada pelo trabalho de evangelizacao dos indigenas das margens do rio,
dentre eles, os Borari. Processo que teve inicio com os aldeamentos organizados pelos jesuitas
por meio da pratica de descimentos e guerras justas em que os indios capturados eram
levados para esses espagos que receberam a denominagdo de missdes, onde passavam a
receber as primeiras no¢coes da fé cristd e do trabalho metddico. O lugar hoje denominado
Alter do Chao, muito provavelmente por sua posi¢do privilegiada, foi escolhido para sediar a
missdo Borari, e onde, possivelmente, tenha iniciado a danca do Cairé.

As aldeias ou missdes além de nomearem os lugares também serviam como instancia
de poder ndo so eclesiastico, mas também real pelo regime de padroado?®. De acordo com
Rodrigues (1875, p. 24), o aldeamento de Borari foi formado pelo descimento de indios
“Cayoanas e Tapaipurus”, por acao do padre Antonio Pereira que atuou no Tapajos entre 0S
anos de 1682 a 1685. E que agdes sucessivas teriam sido realizadas ao longo do século XVIII.
Poucos anos depois de sua fundacdo, o padre José Souza teria realizado um novo descimento

com indigenas “Napaipurus e Curares”. Ainda de acordo com o autor, os indigenas aldeados

28 O padroado foi criado através de sucessivas bulas pontificias, como resultado de uma longa negociacéo da
Santa Sé com os Reinos Ibéricos, Portugal e Espanha. Por meio destas bulas, que assumiram valor juridico no
periodo da expansdo ultramarina, a Santa Sé delegava aos monarcas catolicos a administracdo e organizacéo da
Igreja Catdlica em seus dominios conquistados e por conquistar. Em contrapartida, o rei padroeiro, que
arrecadava os dizimos eclesiasticos, deveria construir e prover as igrejas, com todo o necessario para o culto,
nomear 0s parocos por concurso e propor nomes de bispos formalmente confirmados pela Papa.
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em Borari foram transferidos em 1720, pelo padre Sebastido Fusco para a aldeia do Tapajos.
Com base nessa informagdo é possivel pensar e supor que a formacgdo étnica dos Borari
ocorreu pela juncdo e sucessivos cruzamentos entre diferentes grupos indigenas e até mesmo
com brancos colonizadores. Cruzamentos que ocorrem até os dias atuais.

Ainda que encontremos afirmagdes de que ndo se tem informagdes mais consistentes
sobre os Borari até o momento (FIGUEIRA, 2014), ha sem davida, por outro lado, um
esforco por parte de varios estudiosos no sentido de lancar luz as pegadas deixadas pelos
indigenas dessa etnia que no decorrer da historia caminharam, enfrentaram dificuldades como
qualquer outro grupo humano e hoje lutam e se movimentam para garantir um processo de
continuidade de vida marcado pela relacdo de ancestralidade e parentesco (minha avd, meu
pai, meu avd, minha bisavo, todos eram ...).

Na trilha seguida pelos Borari, que ndo é linear e nem poderia ser contamos com
registros de missionarios, naturalistas, historiadores, antrop6logos e outros que se debrugcaram
para registrar e descrever modos, costumes, trabalhos e vida desses povos que em cada etapa
de sua formacao receberam um tipo de olhar e tratamento nas tintas e nas narrativas de seus
observadores. Por isso, € necessario pensar em uma narrativa que procure desvelar as
persisténcias e os fluxos desses povos e sua relacdo de pertencimento com o lugar, evitando-
se 0s preconceitos e as determinacdes historicas, geograficas e sociopoliticas. Com um olhar
nessa direcdo a dindmica em Alter do Chao pode ser compreendida em um agitado quadro
iniciado pelo trabalho dos jesuitas a partir dos aldeamentos, pela instituicdo do Diretorio dos
indios, pelo movimento da Cabanagem, e por fim, pelo movimento indigena que esta em
curso no sentido de fortalecer a identidade cultural dos Borari.

O processo de descimento de indios para os aldeamentos marcou o trabalho dos
missionarios no processo de evangelizacdo na Amazdnia. De acordo com Romcy-Pereira
(2018, p. 76), “consta na narrativa dos feitos missionarios, que ap6s o estabelecimento da
missdo o padre Manuel Ferreira teria levado para Borari o principal Masanemar( com 0s seus
subordinados, e fez por conta propria, sem apoio do governo, descimentos e com uma boa
multiddo de indios vindos das tribos de Marica e de Ocanhad (...)”. Nos escritos de
Sussuarana (2000), Masanemart aparece como um importante chefe Tapaj6. Essas
informacdes permitem-nos supor que mesmo que os indios aldeados tenham sido transferidos
para a aldeia Tapajos em 1720 o abandono do lugar teria sido parcial ou momentaneo até
mesmo pelo fluxo permanente em razdo da necessidade do trabalho da catequese e da propria
mdo de obra indigena imprescindivel para a efetivacdo do projeto colonizador na regido.

Pereira (1989, p. 67), com base nos trabalhos de Serafim Leite traz-nos a seguinte informacéo:
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Ali, em 1722, floresceu a Aldeia Iburari, Ibararibi, Borari, Morari...
‘administrada, segundo Serafim Leite, pelo Missionario do Tapajés e em
1730 contava 235 indios. A sua proximidade da Aldeia do Tapajds
dificultava o sustento dos indios, e por isso o padre Manoel Ferreira a mudou
em 1738, mais para cima, sete léguas, do mesmo lado do Tapajos’.

O trabalho de convencimento por meio da argumentacdo permitia aos jesuitas fazerem
essa constante movimentacdo. Os descimentos envolviam um longo processo de negociagéo
com diferentes partes envolvidas e seu sucesso estava vinculado a diferentes fatores, entre
eles, os atrativos acionados para convencer 0s grupos a se mudarem para os aldeamentos —
uma colonizagdo negociada. Dentre esses fatores estavam a escassez de terras para o plantio
de rogas em algumas areas, as grandes secas dos rios e até mesmo a dindmica intertribal que
extrapolava da relacdo com agentes coloniais. Jodo Daniel (2004, v. II), registra que 0s
missionarios eram orientados a apresentar motivos imanentes como oferta de bens, defesa
contra brancos para convencer os indios a descerem para as missdes, visto que as nocdes
transcendentes apresentadas acerca do sobrenatural cristdo pareciam ndo seduzi-los.

Carvalho (2016, p. 57), enfatiza que “nos séculos XVII ¢ XVIII, a antiga aldeia borari
recebeu diversas incursdes religiosas, até a expulsdo definitiva dos jesuitas e a extingdo das
missdes no estado do Pard, na era pombalina”. Quando Santarém foi elevada a condi¢do de
vila por Francisco Xavier de Mendonga Furtado, em 1758, a Missdo Nossa Senhora da
Purificacdo também se tornou vila e foi renomeada como Alter do Chédo. A ado¢do dos novos
nomes, iguais aos de localidades de Portugal, pelo entdo governador da provincia do Grao-
Pard, integrou a politica de colonizacdo que provocou novos refluxos na vida dos habitantes
da regido, o que contribuiu para que mais tarde os naturalistas descrevessem essa dindmica de
dispersdo dos povos indigenas como “esfacelamento”. Além de guerras, escravidao e doencas
contraidas no contato com os europeus, a politica de Mendonca Furtado e de seu Diretdrio dos
indios submeteu os nativos a diversas formas de violéncia simbélica, negando frontalmente a
manutencdo do nome étnico atribuido ao lugar pelos missionarios.

A politica do governador Mendonca Furtado estava em total sintonia com a politica do
empreendimento portugués e de outras nacionalidades europeias que desde que chegaram a
América tracaram planos audaciosos para explorar as riquezas das terras do Novo Mundo com
uso e exploracdo da mao de obra indigena, colocando-os na condicdo de subalternos e
dominados, sem economizarem termos pejorativos que desqualificassem a vida e os modos
dos povos nativos e a Amazénia nao ficou imune a esse processo. Vejamos o registro de Silva
(2004, p. 87),
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A posse da América pelos europeus impds aos povos americanos as
condicOes politicas da subalternidade do mundo civilizado. A colonizagéo
pela ocupagdo produtiva das terras impbs as populacdes indigenas as
condicbes econdmicas da desigualdade do dominador. A insercdo da
Amazonia na histéria europeia ndo foge a prova. Ao trajeto do loteamento
ibérico do territorio corresponde o processo da conversdo dos indios em
suditos de terceira ordem. De segmento desconhecido, negado em sua
alteridade, os povos indigenas também tém um trajeto: aliados, inimigos,
vencidos, servos de Deus, escravos particulares e servos do Estado no
percurso da colonizacéo.

No que se refere a atuacdo da Igreja nesse processo na Amazonia a autora pontua que,
“comum a todos os grupos religiosos € o papel pedagogico de transmitir a fé catdlica na
funcdo de organizadores dos nucleos populacionais, de conversdo dos indios, de mediar a
relacdo entre brancos e indios, de ajuizar o comportamento dos colonizadores e colonizados”.
Sendo que este € 0 momento pioneiro da acdo religiosa no movimento da posse e da conquista
da Amazonia, onde Igreja e clero espanhol e portugués tem o seu maior privilégio como
quadro fundamentais das possessdes ibéricas. Os religiosos foram os responsaveis pela
movimentacao dos indigenas tanto para o processo de evangelizacdo quanto para a exploracao
do trabalho escravo.

Apbs a expulsio dos religiosos da Amazonia e a instituicio do Diretdrio dos indios a
movimentacdo de grupos indigenas permaneceu. Segundo os estudos de Sommer (2000)
destacados por Romcy-Pereira (2018), em 1775, uma grande seca que atingiu a regido levou
0s Munduruku a saquearem rocgas na area de Alter do Chdo e nesse mesmo periodo alguns
indios Aru cogitarem permanecer na vila de acordo com a comunicacao do diretor de Alter do
Chéo Francisco de Coelho Mesquita ao governador da provincia do Para. Na compreensdo do
autor, o exemplo dos ArGa em Alter do Chdo mostra que grupos que desciam 0s rios se
estabeleciam e deserdavam dos povoados do Diretério dos Indios por diversos motivos.
Dentre eles, a exigéncia de integracdo do indio a sociedade brasileira em formacdo com
proibicdo do uso das linguas indigenas e estimulo ao casamento entre indios e brancos.

Cabe lembrar que o periodo em que vigorou o regime do Diretério dos indios?°, como
marco da politica pombalina para a Amazonia, € considerado pela historiografia como uma
ruptura com o periodo anterior pela marca do declinio, atraso ou até mesmo abandono. A
partir de um novo olhar sobre a historia considera-se também que embora essa politica tenha

causado impacto pela saida dos religiosos, 0 novo regime nédo alterou significativamente os

29 O Diretdrio dos indios vigorou no periodo de 1755 a 1798.
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padrGes demograficos, sociopoliticos e econémicos do periodo anterior. Frente a nova
politica, membros das principais familias locais se organizaram para manter seus cargos e se
manterem como intermediarios entre os trabalhadores indigenas e o governo da provincia. O
que demonstra que houve um permanente processo de continuidade apesar das rupturas.

Na aldeia Borari, renomeada para vila de Alter do Chdo, o engajamento nas atividades
coloniais reforcou a hierarquia interna por meio da reatribuicdo de fungdes administradas
localmente. A administracdo dos trabalhos anteriormente a cargo dos missionarios foi
transferida para o conselho da camara e para os diretores que deviam agir de acordo com as
determinacbes do governador. Essa nova conjuntura permitia que indios locais assumissem
fungdes na administragdo como exemplo, os principais no comando de algumas vilas. Santos

(1999, p. 99), identifica o diretor dos indios em Alter do Chdo como um mediador. Vejamos:

Um chefe indigena com muita popularidade e prestigio, tanto entre os
silvicolas como entre os brancos. Sempre amigo dos portugueses como um
mediador, ‘um chefe indigena com muita popularidade e prestigio, tanto
entre os silvicolas como entre os brancos. Sempre amigo dos portugueses,
sabia aplanar as controvérsias e apaziguar 0s animos e interesses, de forma
que era muito benquisto e respeitado”.

Embora pareca uma situacdo de normalidade na préatica a populacdo indigena vivia
em estado de permanente terror, devido aos frequentes conflitos com os colonizadores
portugueses que a todo custo tentavam se aproximar dos indigenas com fins puramente de
explorar a mao de obra escrava em diversas atividades lucrativas que mantinham e garantiam
0 comércio dos portugueses com a Europa pela exportacdo de produtos nativos da regido. A
esse respeito Beltrdo (2013, p. 15-16), registra um trecho da Carta Régia de 1798, dirigida a
Dom Francisco de Souza Coutinho, pelo capitdo do Grdo-Para, em que ordena:

Convidar aqueles indios que ainda estdo embrenhados no interior da
capitania, a vir viver entre homens, mas de conservar constantes e
permanentes aqueles que ja hoje fazem parte da sociedade servindo ao
Estado, e conhecendo uma religido em que vivem felizes, bem de outro
modo que os primeiros, desgragadamente envolvidos em uma ignorancia
cega e profunda, até dos principios da religido santa que abragaram os
ultimos por efeito das pias e benéficas disposi¢cdes dos senhores reis meus
predecessores, e minhas: e querendo igualmente que a condigdo destes
indios, assim que os que ja hoje tem trato e comunicacdo com 0S outros
vassalos, como dos que deles fogem, seja em tudo a de homens em
sociedade.
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No caso especifico de Alter do Ch&o, cabe o registro do bispo Queiroz. Em sua
observacgdo todas as posices oficiais: diretor, vigario, principal, camarista e capitdo-mor,
eram ocupadas por indios. Cabe, também, o registro do posicionamento de uma autoridade
feminina que se mostrava relutante frente a hierarquia oficial e que certamente causou
indignagéo ao religioso, conforme Queiroz (1847, p. 198), “a igreja, casas de residéncia e a
dos indios, tudo é pobre. Tem diretor, vigario e principal, camaristas como as mais vilas, e
também seu capitdo-mor, e como sdo indios tem cuidado especial que os outros vivam em
paz: sem embargos que eles creem mais os ditos de uma velha tonta que a um concilio de
padres [...]”.

A expressao do bispo “tudo ¢ pobre”, demonstra como o olhar do observador externo
desqualifica a vivéncia, modos e costumes indigenas e mesticos diferentes daqueles impostos
pelo processo civilizador. Esse olhar depreciativo em relacdo ao homem e a mulher habitantes
da Amazbnia comparando-0 aos modos europeus e a exuberancia da natureza vai ser
fortemente reforgado nas penas e no olhar dos naturalistas que passaram pela regido a partir
da segunda metade do século XIX, pds-movimento da Cabanagem, que apresentam uma
narrativa em que o Tapajés aparece como um espaco arrasado pelos massacres cometidos
pelas forcas imperiais, 0 que sustentou um processo simbolico de producdo da invisibilidade
dos povos que sobreviveram a esses massacres. Essa visdo e as nogOes de degeneracdo e
insignificancia ante o meio natural podem ser vistos como o0s principais dispositivos
simbolicos que amparam os sentidos da classificacdo social caboclo como um tipo transitorio,
anémalo e até mesmo patoldégico (ROMCY-PEREIRA, 2018). Ser distante e a margem de
uma nagdo em construcdo que respira e transpira 0s modos europeus.

O quadro desenhado e pintado pelos naturalistas mostra uma paisagem humana
marcada pelo “arruinamento” e “miséria”, em virtude do movimento de guerreamento da
cabanagem que na visdo dos cientistas destruiu vilas, lugares e pequenas cidades da
Amazonia. As narrativas produzidas pelos homens de ciéncia serviram para legitimar a
repressdo e as violéncias cometidas pelas forcas imperiais. A conclusdo apressada deveu-se
certamente em raz8o de encontrarem muitos desses lugares sem moradores e ndo terem a
preocupacdo de investigar o que de fato ocorreu. Longe aqui de querermos negar que O
movimento da Cabanagem n&o deixou seus estragos, mas fontes histdricas recentes apontam
para o fato de que muitos moradores desses espacos migraram para lugares que lhes
ofereciam refugio e seguranca, verdadeiras rotas de fuga. Além disso, h& uma dindmica que

até hoje é comum para muitos habitantes das margens dos rios: os trabalhos com a agricultura
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acontecem nos centros (terra firme), isto €, nos lugares afastados das vilas, onde plantam
mandioca, milho, batata e criam seus animais domésticos.

A fala de Crispiana Sardinha retrata um pouco dessa mobilidade socioespacial ou
movimento rizomatico: “nasci aqui, me criei aqui, me casei e fui para col6nia, depois volteli,
quando ele se acabou e fiquei com meus filhos” (entrevista/2017). A referéncia a col6nia
remete ao espago do trabalho no meio da floresta, normalmente a beira de igarapés o que
facilitava o trabalho com o plantio e até mesmo para uma vida sossegada distante de outros
vizinhos. Remete também a uma perspectiva que permite compreendermos a posi¢ao
periférica que a vila desempenhava para grupos que viviam fragmentados em ndcleos
habitacionais familiares, onde concentravam seus esfor¢os produtivos e nexos de parentesco
mais elementares. Os deslocamentos ocorriam orientados pelo ritmo do calendério cristdo e
do ciclo anual das festas de santo durante as quais ocorria a danca do Cairé, como destaca a
entrevistada, “eu gosto muito do Cairé desde o tempo dos meus pais quando a festa era na
colonia, depois passou pra ca” (entrevista/2017).

Durante o trabalho de levantamento de dados e informacdes para iniciar o0 processo de
reconhecimento da etnia Borari, Romcy-Pereira entrevistou Agricola Sardinha no ano de
2008. Ela era moradora antiga da vila e conhecedora desse movimento socioespacial dos

moradores, vejamos:

Tinha cinco moradores aqui. Entdo tinha mais moradores, s6 que vinham
passar 0 Sdo Jodo em junho e iam para a col6nia fazer a plantacdo deles. Ai
[em Alter do Chao] deixavam as casas deles. Tinha mais casas. Quando
acabava o Sdo Jodo os moradores subiam e sé vinham em dezembro, limpar
as casas para passar janeiro a festa de Nossa Senhora da Salde. Terminava
janeiro e eles deixavam as casas. Em junho as casas ja estavam tudo sujo. O
mato tava cobrindo. O porco fazia um chiqueiro das casas. A casa ja estava
balangando e ja nao presta mais. E Ari Katu [“vamos”, em lingua geral],
vamos cortar palha, vamos tirar madeira. No dia do cirio ja estava tudo
arrumado. Ai foi aumentando a vila (Agricola Sardinha/2008).

Era e ainda é comum que trabalhadores deixassem e deixem suas casas por longos
periodos retornado normalmente durante as festas de santos padroeiros, festas juninas ou
natalinas. Os trabalhos com a agricultura e mesmo com os produtos sazonais da regido
(castanha, cumaru, seringa, pesca) ditavam e ainda ditam a mobilidade espacial de muitos
grupos de trabalhos agricolas e do extrativismo vegetal, mineral e animal. Nas tintas dos

naturalistas que passaram por Alter do Ch&o na segunda metade do século XIX o cenério
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descrito foi de abandono e miséria narrado de forma pejorativa. Assim fez o cientista inglés
Walter Bates quando de sua passagem pela vila:

A vila habitada exclusivamente por indios semi-civilizados, num total de
sessenta familias suas casas se espalhavam irregularmente ao longo de ruas
largas, sobre um chdo coberto. [...]. O lugarejo em si esta entregue a miséria
e ao abandono, sendo seu chefe (Capitdo dos Trabalhadores) um velho
mestico apatico, que passou toda a sua vida ali. O padre era um sujeito
devasso e raras vezes 0 Vi sobrio, ndo obstante era um homem branco dotado
de certas aptiddes. [...]. As casas do vilarejo fervilhavam de piolhos, pulgas,
etc. Sob os telhados havia morcegos, debaixo dos assoalhos, as formigas de
fogo, nas paredes, baratas e aranhas (BATES, 1979, p. 161).

Em sua descricdo a configuracdo social e étnica da vila era diversa e heterogénea,
classificada tanto em termos de sua proximidade geografica e social com a “civilizacdo”
guanto em critérios raciais. Na sua visdao os indios Munduruku mesmo em “estado natural”
eram vistos como “indios mansos”, diferente dos “corrompidos indios semicivilizados” de
Alter do Chao e outros “mestigos ¢ brancos de classes inferiores” (BATES, 1979, p. 161).
Descreve os habitantes das proximidades dos nucleos coloniais como sitiantes e/ou colonos
civilizados aqueles descendentes de portugueses casados com indios, autoridades
administrativas e comerciantes. As casas descritas por Walter Bates eram moradas provisorias
de familias que habitavam sitios no interior da floresta, como descreveu Agricola Sardinha.

O naturalista Barbosa Rodrigues que também visitou Alter do Chdo em 1872 apds a
passagem de Bates, ndo economizou tinta para descrever uma “vila em completa decadéncia”,
onde “reina a miséria” a “as vezes a fome”, composta por uma populacdo de cerca de cem
familias habitando em quarenta casas de palha. Lamentou a falta de engajamento de seus
moradores em produzir para os mercados regionais. Destacou a economia local baseada na
pesca, em pequenas rocas de mandioca e banana e no engajamento sazonal na economia da
borracha, “para que abandonam seus lares” (RODRIGUES, 1875, p. 50). Esse olhar sobre a
falta de engajamento estava carregado da ideia de que o indio e 0 mestico eram indolentes e
preguicosos. Ideia reforcada por Herbert Smith, em 1880 que registrou a privacdo material e a
indoléncia dos moradores da vila.

E dentro desse universo movido por questdes politicas, econdmicas, religiosas e até
mesmo racistas e preconceituosas que a etnia dos Borari foi se constituindo e dando forma ao
lugar hoje denominado Alter do Chdo. A vila é resultado dos fluxos e refluxos que
movimentaram 0s beiraddes dos rios da Amazbnia desde a chegada dos primeiros

colonizadores que impuseram uma dinamica de sobrevivéncia e luta aos povos nativos que,
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por sua vez, ndo se submeteram cabalmente as imposi¢des e resistiram com suas formas de
vida, criatividade, inventividade e sabedoria mantendo tracos da cultural ancestral e o
fortalecimento do sentido de parentesco que permite o religamento e a continuidade do
sentido de pertencimento. E uma dindmica que se constitui por um processo verdadeiramente
rizomatico.

Essa dinamica de fluxos, refluxos e movimentos, demonstra ainda que, apesar de
resistirem a escraviddo e a dizimacdo, paradoxalmente, até mesmo pela estratégia de rejeicéo
ou ocultamento da identidade indigena, os povos nativos foram considerados extintos nos
anos de 1990 (CARVALHO, 2016). Sobre esse fato Santos (1999, p. 99), registra que “foram-
se apagando, diminuindo, desaparecendo do cenario local. Dentro de alguns anos, eram
‘apenas’ noticia para os novos e tradigdes para os velhos”. No decorrer desse periodo a
populacdo de Alter do Chao passou a ser considerada cabocla, ribeirinha, menos indigena.

No inicio do século XX a populacdo de Alter do Chao vivia basicamente da
agricultura e do extrativismo, principalmente da borracha, é o que registra Carvalho (2016).
Além disso, como o latex extraido em Belterra e Fordlandia®, (situadas & margem do rio
Tapajés no sentido rio acima), o produto era transportado via Alter do Chédo, os moradores
locais experimentaram nesse periodo algum desenvolvimento econémico, o que contribuiu
para que no plano politico, a vila de Alter do Ch&o fosse elevada a categoria de distrito de
Santarém pela Lei Estadual n° 158, de 31 de dezembro de 1948.

Com a decadéncia do extrativismo da borracha na regido ap6s o fim da Segunda
Guerra Mundial, a economia local foi abalada e a populacdo local teve que direcionar suas
atividades de subsisténcia para a pesca, caca, extracdo de outros produtos da natureza que
gerassem renda e para os trabalhos com a agricultura na pequena producdo de milho, arroz,
feijio e mandioca. E somente a partir da década de 1970, com o inicio do movimento turistico
que Alter do Chéo passou a vislumbrar seu potencial nesse nicho mercadol6gico, por conta
dos fortes atrativos para os visitantes — praias de areias brancas e belas paisagens com sol e
vento apraziveis, como retrata a primeira estrofe do seu hino: “Lindas praias, verdes
montes/Que circundam o meu torrdo/Pra quem vem, vé& muitas pontes/Logo chega em Alter

do Chéo. A fotografia a seguir mostra um pouco dessa beleza da vila.

%0 Belterra e Fordlandia fizeram parte de projetos norte-americanos de investimentos na producio de borracha na
Amazodnia, tendo a frente o empresario Henry Ford, hoje sdo municipios que integram a regido oeste do Para.
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Foto 04 — Praias na frente da vila de Alter do Chdo no Para
Fonte: Tamara Sara — G1/Globo acesso: 09/06/2019.

O Caire também fez parte dessa dinamica de religamento, fortalecimento e
criatividade, mas também de ameaca. Ainda na década de 1870, uma correspondéncia
andnima veiculada no jornal O Liberal da o tom das disputas locais em torno da “questdo
religiosa”, que iriam alterar o quadro das relacGes institucionais entre Igreja e Estado, levando
a0 processo de romanizacdo na regido (MAUES, 1995). A critica recaia sobretudo nos
costumes religiosos populares. O jornal denunciava a tentativa do arcediago José Gregorio
Coelho de “restabelecer em Santarém o maldito jesuitismo” e “os costumes condenados pela
civilizagdo” como o “sairé, caixa de rufo, tamborzinho e gaitas” (O Liberal do Para 1871, Ed.
00292 (1)).

A rede de parentesco nos parece que foi o fio condutor da permanéncia de grupos
familiares em Alter do Chdo. E o que demonstra uma compilacdo realizada por Romcy-
Pereira (2018), sobre parentesco e fungdes publicas na vila numa continuidade histérica desde
0 século XVIII até a primeira metade do século XX. Nos registros aparecem inicialmente
indio Duarte como oficial de ferreiro em 1755. No século XIX ja aparecem sobrenomes como
Silva, Faria, Costa, Vasconcelos, Pedroso, Sardinha, Lobato, dentre outros. Alguns grupos
familiares conseguem atravessar os diferentes periodos histéricos e emergem o século XX
assumindo posi¢cdes de destaque, inclusive na igreja local. Alguns exemplos: Euzébio
Sardinha, fiscal; Miguel Pedroso, vice-prefeito; Manuel Duarte Sardinha, proprietario do
Cartorio Civil e zelador da igreja; Jodo de Deus Lobato, 2° suplente de juiz substituto e

Antbnio de Souza Pedroso, professor.
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Percebemos que a rede de parentesco se estendeu e se espalhou de forma rizomatica
em Alter do Chédo ligando pessoas e fungdes publicas no dinamica da vila. Dindmica que
refletiu diretamente na organizacdo e producdo da festa do Cairé quando nomes como
Terezinha Lobato, Vilésio Costa, Lusia Lobato, Crispiana Sardinha, Laudelino Sardinha,
Silvito Malaquias aparecem com frequéncia na histéria dessa manifestagdo da cultura popular
que apesar das constantes ameagas conseguiu manter-se como referéncia de um povo e de um
lugar que teimosamente tem resistido as pressdes para fazer valer seus costumes, suas crencas
e tradicoes.

Ao contrério, das narrativas de miséria, indoléncia, abandono, decadéncia Alter do
Chéo se manteve mesmo com suas dificuldades com sua gente, suas belezas e sua historia. A
luta continua por dias melhores e pelo reconhecimento da identidade Borari. Pela
autodeclaracdo de um povo, pela afirmagdo étnica. Rosivaldo Maduro®, cacique do
movimento indigena Borari é o representante dos Borari na luta pela garantia de direitos por
meio de politicas pablicas que promovam a melhoria da qualidade de vida dos comunitéarios.
Reconhecimento que permite que muitos jovens da comunidade que terminam o ensino médio
ingressem no ensino superior por meio de cotas destinadas a alunos indigenas na
Universidade Federal do Oeste do Para — UFOPA, mantendo sua representatividade dentro de
uma instituicdo de ensino superior e fortalecendo a consciéncia da importancia da luta pela
manutencdo das tradi¢fes cultivadas pelos indios Borari ao longo de sua historia.

Em razdo desse movimento indigena aliado ao desejo comunitario de garantir a
preservacdo da festa do Cairé como um patriménio cultural, nos altimos cinco anos,
representantes de grupos produtores da festa do Cairé e da comunidade firmaram parceria
com a UFOPA, via Programa de Extensdo Patrimonio Cultural na Amazbnia -—
Pepca/Proext/MEC, demandando a universidade apoio técnico para apresentar ao IPHAN o
pedido de registro dessa manifestacdo como patriménio cultural brasileiro. O trabalho fruto
dessa parceria iniciou fazendo levantamento preliminar do Inventario Nacional de Referéncias
Culturais do Cairé (INRC-Sairé), por meio de pesquisa bibliogréafica e trabalho de campo com
entrevistas e observacdes sob a coordenacdo da professora Luciana Gongalves Carvalho.

De acordo com Maria Dorotéa de Lima, superintendente do IPHAN no Pard, a
parceria com a UFOPA possibilitou associar uma experiéncia de trabalho de campo com
politicas puablicas e praticas institucionais voltadas para a identificacdo, preservacdo e

31 Nos periodos de trabalho de campo em Alter do Chdo ndo consegui marcar uma entrevista com o cacique,
desejo que permanece para trabalhos futuros.
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promo¢do do patrimdnio cultural imaterial brasileiro. Além de propiciar a pesquisa e a
extensdo académicas, abriu perspectivas para os alunos aplicaram o aprendizado de sala de
aula nas atividades com a comunidade de Alter do Chao. A iniciativa possibilitou, alem da
realizacdo do (INRC-Sairé), uma valiosa troca de experiéncias entre alunos e comunidade por
meio de oficinas de transmisséo de saberes associados a celebracao e de atividades interativas.

Maria Dorotéa observa que todo esse processo contribuiu ndo so para salvaguardar os
saberes do Cairé, mas também para desenvolver a capacidade critica e a reflexdo dos grupos
sociais envolvidos (e dos proprios alunos) sobre uma realidade que muitas vezes é a deles
também, e que pode ser transformada. As estratégias dos grupos detentores do Cairé
perpassam por aliangas e rompimentos com o Estado e com a Igreja na persisténcia e na
resisténcia para manter a festividade e o controle sobre ela, como fez Sabina diante dos padres
americanos que chegaram na vila na década de 1970. A resisténcia € patente e ocorreu
também frente a algumas proposicdes da universidade sobre a forma de organizagdo do
material coletado. Ao propor a gravacdo de um DVD com mausicas tradicionais do Cairé, a
equipe sentiu a resisténcia na musica Berboleta quando propuseram que cantassem Borboleta.
Lusia Lobato foi quem protestou contra a mudanca, afinal sempre cantaram a mdsica com a
prondncia e berboleta.

Para complementar o percurso historico e a formacédo sociocultural da vila de Alter do
Chéo e do povo Borari, apresentamos alguns dados que nos parecem fundamentais para
elucidar o locus da nossa pesquisa e 0s caminhos metodoldgicos para a realizacdo deste
trabalho. Alter do Chéo é um distrito de Santarém desde 1911, estd localizado a margem
direita do rio Tapajds, distante 36 quilémetros da sede do municipio que estd situado na
mesorregido do Baixo Amazonas paraense. O acesso ao distrito pode ser realizado por via
terrestre pela PA-457, denominada Everaldo Martins, ou por via fluvial, pelo rio Tapajos. De
acordo com o IBGE - Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica, o distrito contava em
2014 com uma populacdo de 8.078 habitantes, sendo que destes 1.298 moravam na area
urbana e a maioria na area rural. No mapa a seguir a localizacdo de Alter do Chéo.
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Figura 2 — Mapa de localizacéo de Alter do Chéo, Santarém, Para
Fonte: http://verdejava.com.br/lugares/alter-do-chao/alter13.jpg

Como ja apresentamos nos paragrafos acima a formacdo sociocultural de Alter do
Chéo, nédo diferente de outros lugares da AmazoOnia, tem em sua base de constituicdo a
heranca dos povos indigenas, miscigenada com os colonizadores portugueses e negros
escravizados que vieram para a Amazonia. Dessa mistura resulta o que hoje denominam seus
moradores de povos nativos®?, que continuam num processo de constante mistura, em razao
do fluxo de pessoas que procuram a vila tanto para apreciar suas belezas naturais quanto como
refugio para meditar e até para “cheirar ou fumar um baseado” e estabelecer uma conexdo
mais direta com a natureza. E comum a presenca de pessoas de outros estados brasileiros:
donos de pousadas, hotéis, padarias e demais ramos de investimentos comerciais. Assim
como a presenca de hipies na praca principal da vila vendendo seus produtos artesanais.

No que tange ao Cairé podemos destacar que € uma festa popular da vila assentada em
uma triade que a ancora e lhe da suporte, sem, no entanto, prendé-la, quando se analisa 0s
aspectos culturais, religiosos e socioeducativos, formando de fato, uma engenharia do Cairé
como refletiu em seus estudos de dissertagdo de mestrado Eglé Wanzeler®®, Compde-se de

elementos do catolicismo como os simbolos da Santissima Trindade, representados pelas

320 termo nativo qualifica o sentido de identidade Borari e associa o pertencimento ao lugar considerando uma
série de critérios como parentesco “sangue”, forma de nascimento (ter nascido pelas maos de uma parteira e nao
no hospital), local de criagdo, tipo de habitagdo, tipos de deslocamentos, engajamentos culturais e politicos
especificos e, uma forma particular de ser e estar no mundo, sintetizada na ideia de “ser filho legitimo de Alter
do Chao”. A esse respeito ver Romcy-Pereira (2018).

3 Ver Eglé Betania Portela Wanzeler, Cairé: nos rios do Imaginario, a construcdo da identidade regional,
dissertacdo de mestrado defendida em 2002 no Programa de Pds-Graduagdo Natureza e Cultura na Amazonia, da
Universidade Federal do Amazonas.
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cruzes no estandarte (Pai e Filho), e pela coroa, a terceira pessoa (0 Espirito Santo), e
elementos considerados pagédos pela Igreja como as bebidas fermentadas e a comilanga
(cecuiara), que lembram as festas pagds da Primavera, em que comemoravam a abundancia da
vida, na Europa medieval.

O Cairé é a expressdo méxima, na atualidade, da cultura borariense. Sua historia
confunde-se com a histdria da propria vila. A festa do Cairé é objeto de diferentes narrativas
fundacionais. Em alguns relatos, sua origem estd associada com uma espécie de alegoria da
chegada e fixacdo dos colonizadores portugueses no rio Tapajés. Para outros cronistas, teria
sido criada pelos jesuitas a fim de auxiliar na catequese dos indigenas, como ja mencionamos
acima. Apesar das divergéncias, 0 que parece persistir como traco comum dos relatos é a
recorrente referéncia as relagdes ambivalentes entre indigenas Borari e europeus como
experiéncias constitutivas da festa e também da formacao sociocultural de Alter do Chéo.

Para Carvalho (2016, p. 37), “apesar das conexdes aparentemente fortes entre
elementos cat6licos e ritos indigenas no Cairé de Alter do Chéo, desde seus primeiros
registros, as mais frequentes narrativas locais destacam a ‘proibicdo da festa’ pela Igreja de
1943”. Para a autora, este fato ndo ¢ isolado, visto que nos anos 1940 a Igreja Catolica
estabeleceu limites rigidos de distancia e siléncio em relacdo as chamadas festas de santo que
ocorriam em toda parte do Para. Assim, em varias paroquias a populacdo viu padres
restringindo-se severamente expressdes de religiosidade que ja se haviam tornado tradicionais
nas comunidades tanto urbanas quanto rurais. E nesse ambiente cultural que também é
politico, econémico, religioso e social que os indigenas Borari conseguem resposta para a
pergunta inicial: quem somos? E um processo dinamico, de continuidade e rupturas, mas que
segue uma trajetéria alimentada pelo desejo de identidade em que possam autodeclarar-se
perante os outros grupos indigenas e perante & sociedade como um todo. E um constante
desafio, € um vir a ser permanente que tem como suporte fundamental a relacdo com a
ancestralidade dos povos originarios e com a rede de parentesco que permite o fortalecimento
do sentimento de pertenca com 0s sujeitos que constituem a populacdo local e com o lugar

onde estdo estabelecidos.
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SECAO Il - AETNOGRAFIA DA FESTA DO CAIRE

[...] onde prazerosamente se bebe, e 0 devoto catdlico,
resolvidas suas contas com o sagrado, entrega-se sem culpa a
outros jogos de sedugdo. Essa “parte profana” da festa é tdo
indispensavel quanto as outras. Nao é errado, portanto, dizer-
se que a festa é justamente essa bricolagem de ritos, folguedos
e festejos de devocédo e de pura e simples diversao.

(Carlos Rodrigues Brandéo)

2.1 O Cairé como expressao simbolica da cultura Borari

O Cairé é sem davida, a mais relevante expressdo simbolica que demarca e identifica a
cultura dos Borari. A permanéncia dessa tradi¢do cultural tem servido como suporte para a
memoria coletiva de um lugar que por meio de vivéncias e experiéncias de seus comunitarios
consegue manter e transmitir saberes dessa manifestacdo lGdica e festiva as geracOes
vindouras, permitindo a continuidade de um processo que garante a formacdo de novas
configuragdes socioculturais, sem perder a esséncia de sua ancestralidade, manifestada por
meio de crencas, praticas e rituais dessa festa popular. Uma cultura de identidade que
demonstra a forca indigena e fortalece seus integrantes do sentido da tradicdo, movidos pela
I6gica do parentesco que como um rizoma esparrama-se criando novas conexaoes.

Em sua configuracdo contemporanea a festa do Cairé expressa uma pluralidade de
eventos que tém lugar regrado dentro da festa, ou como sugere Del Priore (2000, p. 43), “a
festa dentro da festa”, isto €, ha um ritmo e um rito para cada expressio dessa festa religiosa
da cultura popular marcada desde sua constituicdo historica como uma manifestacdo
simbdlica transgressora, de resisténcia e continuidade. Trata-se de um fervoroso embate entre
0 sagrado cristdo e as crengas, mitos e praticas indigenas: alvorada e café comunitario que
antecedem a retirada e busca dos mastros na area do Lago Verde; celebracdo religiosa de
abertura da festa seguida de procissdo para busca dos mastros que ficam a espera da festa na

praia da Gurita®, também conhecida como ponta do Cajueiro, abertura oficial por autoridades

34 Ver Del Priore (2000), para quem se a festa apresenta um aparato introdutério marcado por funcdes que
sublinham sua relagdo com o poder da Igreja, a linearidade ambiciosa e constituida por imagens dos seus
patronos é, em um dado momento, substituida por outro ritmo.

35 Gurita é a denominacéo da praia de areia branca em frente a vila de Alter Chéo, também chamada de ponta do
Cajueiro, onde ficam depositados os mastros desde o sdbado que antecede a festa até na quinta-feira quando
iniciam as festividades com a busca dos referidos mastros para a praca do Cairé.
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e coordenadores da festa, levantamento e bengdo dos mastros, refeicdo comunitaria para
membros do Cairé (cecuiara), ladainhas, beija-fitas, folias, dancas, shows, festival dos botos,
derrubada dos mastros, varrigédo e festa dos barraqueiros.

Cada um destes eventos € celebrado em uma mistica poética de alegria, animacao, fe,
devocao resisténcia e inventividade, principalmente pelos comunitérios da vila que participam
e integram o grupo de producédo e organizacdo das festividades dos ritos religiosos. Mistica
que se estende aos que acompanham as procissdes e 0s demais rituais, sejam moradores da
vila, visitantes, repérteres, fotografos, pesquisadores ou simpatizantes do Cairé. A festa é
revestida ou conduzida por cantos, dancas, oragdes, mas também por bebidas, comidas, frutas,
gestos e inspiracdes que emanam dos espiritos das dguas e dos cantos e encantos das florestas.
E uma manifestacdo complexa, escorregadia que foge aos parametros estabelecidos pela
moral da sociedade e pela doutrina cristd. E um verdadeiro embate entre Deus e o diabo.

Nesse universo complexo, festivo e transgressor, fé, emocéo e alegria sdo palavras de
ordem que conduzem e animam a festa, como destaca a mordoma Madalena Leal (74 anos)
que ndo é filha de Alter do Ch&o, mas passou a viver na vila desde o ano 2000: “E muita
emogdo. Muita emocdo e muita fé, gracas a Deus” (entrevista/2017). A fala de Madalena
revela o sentimento de entrega ao espirito festivo que estabelece a estreita relagdo do humano
com o divino. Essas ocasides representam rituais de intercdmbio entre homens e divindades
em que os limites do sagrado e do profano se tornam mais ténues (REIS, 1991).

O mesmo sentimento expressa o coordenador da festa Cleuton Wanghon (54 anos):
“Hoje dia 20, véspera da festa, ¢ pessoal trazendo ja o material para a ornamentagdo do
barracdo, esse € um momento assim muito [pausa], &, religioso. Momento de muita fé na
Santissima Trindade [...], e € muito emocionante quando a gente trabalha né, em prol da
comunidade” (entrevista/2017). Aqui ocorre a materialidade da fé. Ao estudar as festas
religiosas, Jurkevics (2005), utilizou como recurso um roteiro elaborado pela EMBRATUR
denominado de Roteiro da fé, para mostrar como ocorre essa materializagdo em varias
expressdes religiosas, dentre elas, a festa de Nossa Senhora de Nazaré, em Belém do Para.

Movida por esse ambiente de fé e emocdo a festa propriamente dita comeca no sdbado
gue antecede a semana festiva com alvorada, café da manhd e em seguida, procissdo para
busca dos mastros na margem do Lago Verde. Este primeiro momento € especialmente a porta
de entrada para os momentos seguintes da festa, pois traz em si um ambiente de cores, som,
emocdo, diversdo, fé e até mesmo conflitos. E claro que ndo podemos esquecer que 0S
trabalhos de producdo e organizagdo da festa comegcam muito antes desses momentos de

éxtase. Reunides, ensaios, pinturas, armacédo de barracdo, abertura de palhas, atividades nos



73

galpbes e tantos outros trabalhos que demandam articulagdes, negociacdes, patrocinios e
muita organizagdo e planejamento para que 0 evento ocorra a contento. S&o dias intensos de
muito trabalho para produzir a festa em suas multiplas manifestacdes (sagradas e profanas).
Na celebracdo dos ritos religiosos que ocorrem no espaco do barracdo a figura do
sacerdote catolico como representante da Igreja, é hoje, no minimo, uma aproximacgdo que
precisa ser analisada para se compreender o real papel e interesse dessa aproximacéo, haja
vista, que em sua constituicdo historica a danca do Cairé fora instituida para negar as praticas,
rituais e crencas dos povos indigenas do vale do rio Amazonas e seus afluentes, e nessa
perspectiva, servir de ferramenta para introduzir no imaginario indigena os principios do
cristianismo — do sobrenatural cristdo. Isto porque a festa do Cairé fora proibida/silenciada
por trés décadas como ja referido neste estudo, e quando de sua retomada, manteve-se distante
das atividades da Igreja e da festa de sua padroeira em Alter do Chédo. Sobre essa questdo José

Cortes, ex-péroco da vila se expressa:

Primeiro, eu pensei, bom trazer para a Igreja oficial ndo d&; entdo a Igreja
oficial tem que ir até o ritual, entdo eu me ofereci para fazer a celebragdo de
abertura e de encerramento e vir todas as noites nas novenas, participando,
para que comegasse a partir da minha presenca transformar em uma coisa
mais oficial (entrevista/2017).

Esse distanciamento entre a Igreja oficial e as manifestages da religiosidade popular é
fortemente marcado pelo processo de romanizacdo desencadeado na Amazonia, desde a
primeira metade do século XIX. Santos (1992, p. 316), enfatiza que “Dom Macedo Costa
compreendia as manifestacdes da religiosidade popular como expressdo de ignorancia, de
fanatismo, de supersticdo, e, por isso, sua proposta era de um catolicismo de sacramentos e
ndo um catolicismo de devogao™.

A expressdo dessa religiosidade ocorria e ocorre nas irmandades, nos cultos aos santos
de devogéo ou objetos sagrados. Galvéo (1976, p. 35), fala da existéncia de irmandades em
uma comunidade amazdnica por ele estudada na década de 1950, em que “os leigos que as
dirigiam ndo tinham qualquer relacdo com os padres, preferindo evita-los”. Ou seja,
realizavam suas atividades religiosas fora do espago da Igreja, alguns eram, por iSso mesmo,
considerados hereges pelo catolicismo oficial. Os festivais que realizavam para cultuar o
santo, e que incluiam além das rezas, baile e comedoria, eram objetos de critica severa dos
sacerdotes. Embora havendo presses e proibi¢Oes, as irmandades e outras formas de

expressao de religiosidade popular permaneceram em muitos lugares da Amazénia.
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A tentativa de aproximagcéo articulada pelo sacerdote em Alter do Chéo fez com que
em 2011 a comunidade, através dele, conseguisse que o bispo da Diocese de Santarém, Dom
Esmeraldo fosse a Alter do Chéao para participar do evento, fazendo a bencdo oficial da
abertura da festa. Esta aproximacéo, € reflexo de um esforco que a Igreja apos o Concilio
Vaticano 11 (1962-1965), tem demandado para corrigir falhas no didlogo entre Igreja e o0 povo,
e tentar através de suas bases eclesiais estar mais proxima das comunidades reconhecendo as
manifestacdes de religiosidade popular, dentro dos limites aceitaveis, como algo préprio da
vida e da visdo de mundo dos povos tradicionais da Amazonia. E que mesmo se manifestando
fora dos espacos e controle da Igreja, congregam elementos que estdo diretamente vinculados
ao catolicismo oficial, como sinaliza o representante catdlico. Vejamos o que revela o

sacerdote como um dos sujeitos envolvidos nesta pesquisa:

Trazendo o bispo, realmente foi, diriamos assim, estdvamos rebatizando,
reintegrando esse ritual dentro do calendario oficial da Igreja Catélica aqui
na AmazOnia. Entdo para mim, o que se passa aqui além do folclore, além da
cultura € o ritual catolico onde tem os elementos da ladainha, onde tem os
elementos do Divino Espirito Santo, e tudo, que o povo celebra, fazia parte
de outros rituais; fazia parte da festa de Nossa Senhora da Salde, mas se
separou e virou um ritual profano que é o ritual que chamamos de Cairé, ou
seja, uma ladainha em honra da Santissima Trindade e do Divino Espirito
Santo (José Cortes - entrevista/2017).

Vem de longa data a luta da Igreja tanto para se aproximar das manifestaces
religiosas de cariz popular quanto para proibi-las por estarem fora dos padrfes aceitaveis pela
Cdria Romana. A relacdo entre a Igreja e o povo sempre demandou um desejo de totalidade
pelo poder eclesiastico, e por forca desse desejo, as estratégias de controle eram e sdo
constantemente revistas e aprimoradas. Na Amazodnia, considerando-se 0s estudos de Maués
(1995), apesar das varias medidas adotadas para combater as manifestacdes religiosas
populares, elas continuam vivas e pujantes por toda a regido. A criacdo de arquidioceses,
dioceses, prelazias, pardquias e pastorais representam, em grande medida, a preocupacdo da
Igreja em estar mais proxima e melhor controlar as acGes do povo. Essas acdes acabam, na
verdade, afastando cada vez mais essas manifestacfes por se sentirem ameagadas com a
presenca de religiosos do catolicismo oficial.

Souza (2013, p. 05), ao enveredar pelos estudos de alguns aspectos do catolicismo
popular como festas, procissdes, romarias e milagres sugere que “o catolicismo popular
carece de um estatuto proprio perante as praticas da Igreja, existindo, contudo, em intima

interacdo com ela. N&o a contesta, mas pode, eventualmente, adquirir um viés nitidamente
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anticlerical. Ndo se opdem aos atributos do clero, mas cria seus proprios atributos”. E
organizado e praticado por leigos que buscam, em maior ou menor grau, manter sua
autonomia enquanto fiéis, ao mesmo tempo em que se declaram filhos da Igreja. No caso de
Alter do Chéo, embora o Cairé tenha se separado da festa da padroeira seus membros como
Crispiana Sardinha, despenseira®® do Cairé, ¢ membro integrante do apostolado.

Castro (2018, p. 25)*", compreende que “no ambito religioso o ambiente amazonico ¢
0 lugar dos sincretismos, da mesticagem e do hibridismo”. Para este autor ainda estamos por
desvendar, interpretar suas representacdes e significacfes traduzidos aqui pelas religides,
mitologias indigenas e africanas, pelas praticas de pajelanca desenvolvidas pelas populagdes
diversas, rurais e urbanas, pelas visdes de santos e visagens, pelos encantados e pelos cirios e
procissdes dedicados a Nossa Senhora, enfim. A presenca da pajelanca, dos encantados e da
mitologia indigena, é a razdo primeira do entrechoque vivido pela Igreja e suas relagdes com
0s povos da Amazoénia, muito fortemente porque a base sobre a qual se assenta a cosmovisao
tanto social como religiosa é indigena.

E justamente por isso, que juntamente com os elementos do catolicismo presentes no
Caire estdo expressos com a mesma intensidade os elementos herdados das crencas, praticas e
rituais indigenas, o que confirma e reforca a ideia de um certo politeismo — que ndo é a
presenca de varios deuses, mas varias crengas, ndo tendo apego a um Deus Unico® -
manifestado por dentro desse evento religioso, que também é cultural, como forma de
resisténcia as imposi¢oes e as doutrinas dogmaticas do catolicismo oficial. E isso esta patente
na historia dessa manifestacdo, que mesmo diante da negacdo conseguiu manter elementos
centrais da cosmologia indigena como as dancas, bebidas, comidas como forma de celebrar e
agradecer a vida e a natureza, e mais que isso, como forma de garanti-los por meio de
mecanismos e inventividade que driblaram as imposicdes da ortodoxia do catolicismo.

Na fotografia a seguir, ha uma representacdo alegorica do pajé presente no Cairé, e
mais especificamente, na danca dos botos. Figura que fora combatida pelos missionarios
catélicos que o alcunharam de feiticeiro ou até mesmo de diabo, coisa do mal. Embora o

trabalho de negacdo das préaticas de pajelanca tenha se realizado de forma impiedosa pelos

3 Despenseira é a encarregada de receber os donativos no barracdo e todo material destinado a alimentagéo dos
membros da corte do Cairé. E ela quem confere, guarda e controla a entrada e saida de cada produto na despensa.
37 Ricardo Gongalves Castro é professor do Instituto de Teologia, Pastoral e Educacdo Social — ITEPES —
Manaus, Amazonas. Como padre representa um novo rosto da Igreja Catdlica na Amaz6nia.

3 Tomamos aqui mais uma vez a ideia do padre Justino Rezende em que afirma que cada povo indigena possui
sua prépria forma de relacionar-se com deuses da vida e expressa-a de diversas formas. E que ndo estaria
equivocado em dizer que se tratam do mesmo e Gnico Deus da vida. Ver Rezende, 2015, p. 09.
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padres de vérias ordens religiosas e, mais incisivamente, pelos jesuitas o aspecto da
religiosidade/espiritualidade indigenas permaneceu e permanece na memoria, nas crencas,
saberes, vivéncias e praticas de descendentes dos inimeros grupos indigenas e miscigenados
da Amazénia. As trocas culturais entre indigenas, brancos e negros ndo eliminaram por
completo os saberes advindos da profundeza das aguas e seus encantados e dos espiritos das

florestas. Ao contrério, essas trocas so fortaleceram o hibridismo e o sincretismo na regi&o.

Foto 05 — Figura alegorica do pajé no Cairé — Curandeiro do Boto Tucuxi
Fonte: Silvia Vieira/G1 - 2018

O imaginario amazonico é tomado e se fortalece desse ambiente miscigenado, hibrido
e mestico, instaurado no periodo colonial, “quando a catequizacdo e a evangelizacdo
envolveram ndo s6 a imposicao de uma visdo eurocéntrica sobre os indigenas, mas também a
hibridizacdo, na medida em que os religiosos cristdos adaptaram a religiosidade catdlica para
se adequar as populagbes ndo-ocidentais” (CASTRO, 2018, p. 27). Na visdo do autor, 0s
indigenas interpretaram o cristianismo de acordo com 0s seus proprios quadros culturais,
apesar das assimetrias de poder. Mesmo assim, a cosmovisdo mitoldgica indigena que
estrutura a vida pessoal, social e religiosa quer manter o vinculo umbilical com a terra
molhada, suas florestas e rios. Pajelanca e espiritos dos encantados definem identidades e
sentidos préaticos para a vivéncia do cotidiano aparentemente caético e desordenado. Nessa
mirada precisamos de um olhar e uma narrativa alternativa sobre o passado que enxergue

além da destruicdo e da opressdo, isto é, que considere as apropriacOes seletivas e as



77

adaptacOes criativas frente as instituicGes estabelecidas, sejam elas do periodo colonial,
imperial ou republicano.

Por essa razdo, embora a heranca catolica se faca presente nos diferentes lares, o
trabalho de pajés e curandeiros com suas defumacdes e curas através de ervas e praticas
oriundas dos nativos, também fazem parte do cotidiano e do sentido religioso de homens e
mulheres que habitam a regido. E a expressdo de uma religiosidade genuinamente amazonica
marcada pelas crencas em bichos visagentos, lendas, mitos e encantados que alimentam o
imaginario dos povos tradicionais da Amazonia.

Galvéo (1976, p. 03), ao tratar de santos e visagens na composicdo da religiosidade
dos moradores de It (nome ficticio atribuido ao municipio de Gurupa no Pard), é enfatico: “o
caboclo de It4, como da Amazénia em geral, é catdlico. Ndo obstante, sua concepcdo de
universo estd impregnada de ideias e crencas que derivam do ancestral amerindio”. Na
compreensdo do autor, essa maneira de ver o mundo ndo representa o simples produto da
amalgamacao de duas tradicGes, a ibérica e a do indigena. Essas duas fontes supriram o
material basico de que evolveu a forma contemporanea da religido do caboclo amazénico.

Ricardo Castro ao prefaciar o livro As Benzedeiras de Parintins: praticas, rezas e
simpatias, destaca que pouco Se pergunta para 0s povos da Amazonia sobre a compreenséo da
realidade em que estdo mergulhados, sobre seus saberes, praticas sociais, culturais e religiosas
que apontam para mistérios, simbolos e linguagens que a ciéncia despética do ocidente nédo
consegue captar, visto que o foco e o desejo do colonizador e dos demais exploradores sempre
foi o desejo de consumo e do lucro facil através das riquezas naturais.

Em sua compreensdo entramos por uma porta importante na oikos amazoénica. A porta
dos saberes de mulheres benzedeiras, resultado da mistura de culturas indigenas e da
religiosidade popular da peninsula Ibérica trazida por missionarios catolicos. A porta de
entrada dos saberes e préaticas de benzecdo trazem a luz um dos elementos chaves para
compreendermos a cultura religiosa da Amazonia, porta de entrada para o reconhecimento de
sua identidade, da cidadania e lutas de resisténcia.

No mesmo sentido, Vaz Filho (2016, p. 27), ao descrever os saberes e préaticas de
pajés, benzedores e curadores, destaca a atuagdo dos pajés na Amazodnia, nos seguintes
termos: “ainda que se ressintam dos tempos em que pajés nao podiam entrar na igreja, 0s
atuais pajés quase sempre se dizem catolicos. Gracinha Pedroso, de Pinhel, afirma ir
regularmente a igreja, porque é 14 que nés pega a forca de nosso Pai”. Para 0 autor, mesmo

para quem tem como prética principal a pajelanca, participar de cultos catolicos e frequentar
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igreja s@o necessidades em favor do proprio trabalho de curador, ja que, para os curadores, 0
que eles receberam foi uma misséo de Deus, 0 mesmo Deus que € cultuado nas igrejas.

Esse discurso dos pajes € um esforco para mostrar que suas crencgas e praticas da
pajelanca nada tem de diabdlicas ou ligadas a feiticaria, ao contrario do que costuma ser
propalado, e o fato de um pajé dizer que frequenta a igreja e até faz preces diante do altar é
um sinal inequivoco desse esfor¢o. Em algumas situacGes, embora ndo seja comum, 0 proprio
pajé ja aparece como integrante da coordenacéo de festividades de santos padroeiros®.

No contexto do Cairé é comum ouvir-se historias de pessoas que eram integrantes da
festa, realizavam festas de santos em suas residéncias, mas recebiam guias espirituais — pajés
e curandeiros. Histérias como de Zibinho e Xereba, que faziam parte do Cairé e promoviam
festas em homenagem a Sdo Tomé. Da mesma forma, Maria Luiza, que fora saraipora e
realizava a festa em devocdo a Santissima Trindade. Essas experiéncias sé reforcam a ideia da
necessidade que o0s especialistas da pajelanga sentiam e sentem para Serem aceitos,
reconhecidos e usufruirem de certo poder perante a coletividade, como forma de reafirmacéo
de suas atividades xamanicas.

E justamente dentro desse universo movedico e multicultural que para serem
socialmente aceitos, 0s atuais pajés declaram-se catolicos e afirmam terem recebido esse dom
diretamente do Deus cristdo e que realizam suas praticas e exercitam seus saberes de acordo
com as regras e orientacdes prescritas pela doutrina cat6lica. A formatacdo desse processo é
um pouco do gue se observa no Cairé como expressdo sociocultural dos descendentes dos
povos indigenas do Baixo Amazonas, destacando a existéncia de elementos da cultura
indigena e a presenca de praticantes da pajelanca nessa manifestagdo cultural, sendo mais
comum os pajés e benzedores.

E nessa direcdo e no rastro de uma rede simbdlica que a festa do Cairé se realiza,
tendo como marcadores socioculturais os ritos e os simbolos que a identificam como a
expressao de uma religiosidade popular centrada no seio de uma Amazonia multicultural que
mesmo explorada em seus diferentes aspectos, ainda mantém sua referéncia no que tange a
riqueza de sua bio/sdcio/diversidade, prenhe de sentidos e significados, ainda mais quando
essa diversidade aponta para os aspectos da religido que ao longo da histéria do Brasil

apresentaram-se conflitantes entre o sagrado cristdo e as préaticas indigenas e africanas

3 Em 2018 o pajé/curandeiro Pedrinho da cidade de Curua foi o coordenador do Cirio das festividades do
padroeiro Sdo Raimundo Nonato. Este fato talvez tenha sido inédito e merece um estudo aprofundado para se
verificar em que condigdes esta aproximagao aconteceu.
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denominadas de pagas pelos defensores do cristianismo como explorou Souza (2009), ao
estudar a religiosidade popular na coldnia e a luta da Igreja para combater as impurezas da fé.

“A forga de uma religido ao apoiar os valores sociais repousa, pois, na capacidade dos
seus simbolos de formularem o mundo no qual esses valores, bem como as forcas que se
opdem a sua compreensdo, sao ingredientes fundamentais” (GEERTZ, 1978, p. 148). Para
este autor, a religido representa o poder da imaginacdo humana de construir uma imagem da
realidade na qual os acontecimentos nao estdo apenas la e acontecem, mas tém um significado
e acontecem por causa desse significado.

No movimento da festa do Cairé o ritual da busca dos mastros tem inicio com a
alvorada festiva no sabado que antecede a celebracdo da festa. O rito da alvorada que d&
partida as festividades, parece estar entrando em desuso, pelo menos foi 0 que observamos
durante o trabalho de campo. Em 2016, integramos o grupo da alvorada que ndo passava de
dez pessoas, entre elas a saraipora, 0 capitdo, um tamborileiro, um porta-bandeira, um padre
que estava de passagem pela vila e mais duas ou trés pessoas. O grupo saiu cantando e
tocando pelas ruas da vila ainda sob o crepusculo do amanhecer que marca o fim do estado
noturno e o inicio de um novo dia.

Os componentes paravam em frente da casa de algum comunitéario que tivesse relagdo
com a festa na esperanca de receber algum donativo. Na pendltima casa o0 grupo ganhou um
litro de bebida alcodlica e na ultima, foi recepcionado com um café oferecido com péo e
bolachas dos quais se serviram 0s seus membros que cantaram em agradecimento aos
alimentos e a vida.

Ja com o clardo do dia o grupo retirou-se em direcdo a casa da vilva do senhor Silvito
Malaquias, um dos pioneiros da reconstituicdo do Cairé, onde acontece o café comunitario
servido a todos aqueles que para ali se dirigem para iniciar a procissdo da busca dos mastros.
A medida que o sol vai subindo as pessoas vdo chegando para aguardar o momento da
cerimonia para o café e o inicio da partida para a busca dos mastros.

A ideia do desuso da alvorada decorre do fato de vivenciarmos a auséncia da maioria
dos integrantes da festa nesse ritual, 0 que ndo ocorre em outros momentos da festa. E
principalmente por percebermos que no ano de 2017, este rito j& ndo mais aconteceu.
Carvalho (2016), registra que o mesmo esta acontecendo com as alvoradas que ocorriam nos
dias dedicados a festa, isto é, de quinta até segunda. A razdo no dizer da autora decorre pelo
fato de que, ao amanhecer ainda ha som alto e gente bebendo e fazendo “zoada” no espaco da

praca do Cairé atrapalhando essa préatica que por tradi¢do tinha inicio no raiar da aurora.
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Entendemos que esse é um processo perfeitamente compreensivel no campo das
tradigdes culturais, pois tanto a cultura quanto os processos sociais sdo dindmicos e se
modificam e/ou se adaptam de acordo com as transformacdes da sociedade, processos que
Hobsbawm (1997), denomina de “tradigdes inventadas”, as praticas que se estabelecem no
decorrer do tempo em uma determinada sociedade, normalmente para substituir aquelas que

deixam de ser usadas. Para este autor:

O termo ‘tradi¢do inventada’ é utilizado num sentido amplo, mas nunca
indefinido. Inclui tanto as tradi¢des realmente inventadas, construidas e
formalmente institucionalizadas, quanto as que surgirem de maneira mais
dificil de localizar num periodo limitado e determinado tempo — as vezes
coisa de poucos anos apenas — e se estabelecerem com enorme rapidez. Por
“tradi¢do inventada” entende-se um conjunto de praticas, normalmente
reguladas por regras tacitas ou abertamente aceitas; tais préaticas, de natureza
ritual ou simbolica, visam inculcar certos valores (HOBSBAWM, 1997, p.
09).

O Cairé se configura perfeitamente nessa dinamica de invencdo ou até mesmo
reinvencdo de uma tradicdo. Apos trinta anos de proibicdo pela Igreja, essa manifestacdo
cultural e religiosa, foi retomada pela populacédo local, que com base na memaria coletiva, em
especial, dos moradores mais velhos da vila, conseguiram reconfigurar uma tradicdo que
remonta ao periodo colonial, quando os jesuitas atuaram na conversdo e catequizacdo dos
indigenas na Amazonia, como j& nos referimos na primeira se¢do deste estudo.

Nessa dinamica de invencdo, reinvencédo, retomada, em 2018 vérios elementos que nao
estavam mais fazendo parte do ritual passaram a integra-los novamente. Osmar Vieira,

coordenador de cultura em 2018, é quem nos informa, a saber:

Este ano de 2018 nos retornamos a fazer o que ja tinha parado, entdo,
primeiro, fizemos assim, entender que esse resgate faz parte da esséncia da
festa do Cairé. Entdo foi feita a casa do juiz e da juiza, comecou por ai. Para
se ter a casa do juiz e da juiza tinha que ter o rito para busca-los. Este ano
fizemos a alvorada festiva, fomos a casa do juiz e da juiza e finalizamos na
casa da procuradeira com café da manha e houve muitas participacdes, fogos
e foi muito bonito mesmo e com esse resgate eu pude perceber, porque esse
resgate também foi divulgado nas midias, o ndmero de pessoas que
aumentou, por exemplo, na procissdo da busca dos mastros este ano teve
muita gente. Um elemento obrigatoriamente puxa o outro e nds resolvemos
este ano fazer comecando pela casa do juiz e pela casa da juiza que foram
puxando esses elementos, ai que se vé um pouco do resgate historico, ai
houve um pouco de pesquisa - (entrevista/2018).
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Na verdade, esse movimento de resgate faz parte do proprio movimento do mito do
eterno retorno, que Eliade (1992, p. 13), denomina de arquétipos e repeti¢des quando se refere
a certos comportamentos de sociedades arcaicas e tradicionais. O autor sublinha que nos
elementos particulares de seu comportamento consciente, 0 homem primitivo, arcaico e
tradicional, ndo reconhece qualquer ato que néo tenha sido previamente praticado e vivido por
outra pessoa, algum outro ser que ndo tivesse sido um homem. Tudo o que ele faz ja foi feito
antes. Sua vida representa a incessante repeticao dos gestos iniciados por outros. E no caso do
Caire, esse retorno é possivel com a ajuda da memdria individual e coletiva o que demanda
pesquisa e vontade de resgatar uma historia ja vivida, por meio de seus arquétipos e
repeti¢des. Maffesoli (2000, p. 27), fazendo uma abordagem sobre o retorno ciclico acentua
que “o advento ¢ singular. Mas a sua singularidade enraiza-se num substrato arcaico
intemporal. Trata-se, evidentemente, de arcaismos repensados em func¢éo do presente, vividos
de uma maneira especifica, mas que ndao deixam de conservar a memoria das origens”.

E fato que a reconfiguragéo atual mantém elementos que sdo estruturantes na festa do
Cairé como a pratica da promessa, 0s ritos de agradecimento e as experiéncias de devocao, fé
e as crencgas que dao suporte as manifestacfes da religiosidade popular na Amazénia, mas, no
entanto, novos elementos foram e séo introduzidos nessa manifestacdo como dancas, corddes
de péssaros, brincadeiras folcloricas, o festival dos botos e outras praticas e rituais que tornam
0 Cairé uma tradicdo, ndo apenas inventada, mas, que se reinventa ao longo de sua histdria,
quando deixa de usar determinadas préaticas e insere outras, sem perder a fé, a devogéo, a
alegria e o poder de resisténcia. Abaixo a mesa do café comunitario e os baldes com taruba

para ser servido no ritual da busca dos mastros.

~ =17 .’& ’ :
Foto 06 — Mesa do café comunitario Foto 07 — Baldes contendo taruba
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias - Set/2017 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017
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A mesa do café comunitario € um momento muito significativo na celebracdo do
Cairé, pois cria um ambiente de festa, respeito, devocao e sociabilidade, onde os integrantes
do evento e 0 povo que chega para participar sdo envolvidos por uma aura que contagia o
momento festivo, além de criar também um ambiente politico, ou melhor um fato politico. Os
ingredientes que acompanham o café servido com leite sdo os mais variados possiveis: beiju,
tapioca, macaxeira, bolachas, pées, bolos e frutas como banana, melancia, abacaxi, laranja e
outros, assim, como o0 taruba que nesta ocasido é preparado para ser levado para as
embarcacdes que vao buscar os mastros na margem do Lago Verde.

Se antes 0s prdoprios comunitarios se organizavam e se encarregavam para oferecer o
café, hoje cabe a coordenacdo da festa assumir essa responsabilidade em comprar 0s
ingredientes e produtos necessarios para fazer a cerimonia inicial da busca dos mastros. Os
recursos sdo oriundos do financiamento da festa por parte da prefeitura de Santarém ou de
empresas que patrocinam a festa®®. Essa mudanca descaracteriza o sentimento de coletividade
e de pertencimento quando cada integrante ja ndo mais se percebe como um membro que faz
parte desse processo e ao ndo fazer parte ndo se refaz como ser, como membro, como
integrante, considerando que o homem se faz e se refaz no curso de sua historia, quando cria e
recria a sua propria vida, se pensarmos numa dimensdo marxista de mundo, em que 0 modo
de producéo da vida material condiciona o processo geral da vida social, politica e espiritual.

Por conta dessa mudanca na organizacdo da mesa e na aquisicdo dos produtos
necessarios para o desjejum dos participantes da cerimdnia, ouvimos rumores pelos espacos
da cozinha que a quantidade de aglUcar ndo era suficiente para adocar o turuba. Essa queixa
deixa transparecer a auséncia do sentimento do “nds” do “grupo” do “coletivo”, que pensava
junto, que organizava e dividia as tarefas. Figueira (2014, p. 92), enfatiza que “dona
Terezinha Lobato lembra que antigamente os alimentos consumidos no barracdo advinham da
roca, mas a partir de 1973 cada um contribuia com o beju, a farinha de tapioca, o café porque
alguns cultivavam a mandioca”.

A autora observa que a interlocutora destaca que as liderancas também solicitavam
ajuda na cidade, mas deixa claro que a festa era realizada a custa da comunidade. “Os antigos
explicavam que os mordomos ajudavam o juiz na roca. Eles iam fazer a farinha de tapioca, a

farinha d’agua, beju. Eles vendiam para comprar o agucar e o café. Era a nossa custa. Era s

40 Ver Nogueira (2008), no capitulo, Sob o olhar das redes, para quem as festas populares na Amazonia, podem
ser compreendidas em trés momentos em relagdo ao capitalismo: distanciadas, em processo de integracdo e
integradas.
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café com farinha tapioca, beju, essas coisas. Naquele tempo tinha roga, cada um dava um
pouquinho” (FIGUEIRA, 2014, p. 92).

A expressao naquele tempo, serve, neste contexto, para dimensionar o quanto mudou a
vida e a dindmica da vila. Com sua expansdo e desenvolvimento os espacos antes dedicados
as rocas cederam lugar para ruas, pragas, casas, pousadas e prédios publicos. E as fungdes de
roceiros, agricultores, pescadores e coletores, em sua maioria foram sendo substituidas por
outras atividades necessarias para atender ao crescimento e a exigéncia de novos produtos e
servicos que a vila passou a demandar principalmente com sua fama de vila balneéria,
marcada pela presenca de pessoas estranhas ao lugar como turistas e visitantes.

Matos (2015, p. 117), assinala que a “nossa historia ¢ marcada por quem aqui chegou e
ndo pela historia de quem aqui estava. E uma histéria marcada pela orientacdo econdmica,
religiosa, e de uma sociedade que ndo admite a indoléncia [ e mais recente, pela orientacdo do
lazer, do turismo e dos bens simbolicos disponiveis ou aqui produzidos]”. Itens que se
tornaram indispensaveis para quem vem e traz consigo a ideia de uma Amaz6nia fantastica e
paradisiaca. Dessa ideia decorre a propaganda de Alter do Chdo como o Caribe brasileiro
feita pelas agéncias de turismo. Ideias que na visdo de Batista (2007), precisam ser
problematizadas a partir de uma articulacdo entre as diferentes &reas do conhecimento tendo
como estratégia indispensavel a educagdo para o desenvolvimento humano na regiao.

O momento do café comunitario é marcado também pelos discursos de
agradecimentos, lembrancas dos que ja morreram, momento religioso, e, como em todo
ajuntamento social, o discurso politico, neste caso, do representante do poder executivo
municipal. Em 2017, o coordenador da festa usou a palavra para agradecer e fazer a abertura
do evento. Em seguida o jovem Osmar membro atuante da corte do Cairé, fez o
agradecimento a Deus e lembrou das baixas sofridas pelas mortes de varios integrantes da
festa nos anos anteriores como Silvito Malaquias, Maria Justa, Terezinha Lobato, Vilésio
Costa e outros mais que sairam deste plano terreno, mas deixaram suas historias cravadas nas
memorias da vila e nas manifestaces do Cairé.

Apés a fala de Osmar o coordenador registrou e agradeceu a presenca do prefeito de
Santarém, senhor Nélio Aguiar e sua comitiva, observando que era um fato inédito um
prefeito participar do ritual da busca dos mastros. O prefeito agradeceu a presenca de todos e
falou da importéncia da expansao do Caireé, ressaltando que a imprensa de varios paises pediu
credenciais para fazer a cobertura da festa, fato que reforca o mito da mundializacdo da

cultura, do seu aspecto mercadoldgico e seu viés mercenario.
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“Nao ¢ coisa isolada fazer cultura e fazer politica”, expressou Laudelino Sardinha de
Vasconcelos em entrevista concedida a Claudia Laurido Figueira em agosto de 2013. Como
membro atuante da lideranca comunitaria da vila desde a reconstituicdo do Cairé, Laudelino
sabia muito bem do que estava falando. Nem podemos ser ingénuos em pensar que 0 campo
politico estd dissociado do campo cultural, ao contrario, é necessario estarmos atentos para
ndo incorremos em discursos vazios e desprovidos de sentidos e significados. E preciso
atentarmos para a “complexidade das interacfes entre o cultural e o politico”, como nos alerta
Barbero (2009), ao referir-se ao contexto da “trama”*.

Carvalho (2016), discutindo cultura na perspectiva do pensamento complexo, sugere
que o conceito € um circuito que envolve ordem-desordem-interagdo-organiza¢do. Composta
por codigos, padrdes-modelo, modalidades de existéncia, saberes e zonas obscuras, € um
sistema metabolizante que modeliza as trocas entre o individuo e a sociedade, a sociedade e o
cosmo. E instrumento de cidadania democrética a ser posto em movimento em todas as
esferas da vida. Portanto, ndo esta isenta das interacdes e dimensdes politicas da sociedade.

Seguindo a descri¢do do ritual da busca dos mastros, apds o café comunitario comeca
a organizacdo para a procissdo; os alferes pegam as bandeiras, a saraipora o0 estandarte
acompanhada pelas mocas da fita, juiza a coroa do Divino, foliGes seus instrumentos
musicais, troneira, mordomos e mordomas, devotos, imprensa e o publico em geral se
organizam para caminharem rumo ao porto onde as embarcagdes aguardam previamente
enfeitadas para continuar o cortejo em via fluvial, ao som das folias, de fogos de artificios e
muito taruba. Este momento da festa ndo exige que seus componentes estejam paramentados
com suas indumentarias, com excecao da saraipora que vai com seu traje oficial.

As fotografias*? a seguir mostram a dindmica da procissdo da busca dos mastros em
seus varios momentos: na primeira fotografia, as catraias em filas pelas 4guas do Lago Verde,
acompanhando a balsa que conduz os membros da festa, suas folias, bandeiras e o proprio

estandarte do Cairé, assim como a coroa do Divino Espirito Santo. Na segunda fotografia

41 \VVer Barbero (2009), para quem os processos politicos e sociais que marcaram anos de regimes autoritarios
em quase toda América do Sul e as diversas lutas de libertagdo na América Central, provocaram amplas
migracGes de homens da politica, da arte e da investigacdo social, destruindo velhas certezas e abrindo novas
brechas para o confronto com a verdade cultural de seus paises: a mesticagem, que nao é sé aquele fato racial do
qual viemos, mas a trama hoje de modernidade e descontinuidades culturais, deformac@es sociais e estruturas do
sentimento, de memdrias e imaginarios que misturam o indigena com o rural, o rural com o urbano, o folclore
com o popular e o popular com o de massivo.

420 uso de fotografias remete ao registro e/ou histdria do tempo presente, entendendo a fotografia como pratica
de significacdo numa abordagem semioldgica em que a imagem passa a constituir um discurso, e assim sendo, se
a imagem é um discurso podemos pressupor que a literalidade da fotografia ndo é algo natural, mas cultural. Ver
Lima e Carvalho (2017).
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mulheres carregando o mastro diretamente da mata para as embarcac@es que o levardo até a

praia em frente a vila e depois para a praca da festa.

Foto 09 — Mulheres onduzindo 0 mastro
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017

Foto 08 - Catraias em filas no cortejo do Cairé

As bandeiras* que assumem a dianteira da procissdo e anunciam a chegada da festa
sdo elementos simbdlicos que para os fiéis possuem um valor sagrado, pois representam a
presenca do Espirito Santo. E esta atribuicdo que fazia com que os participantes das festas do
Divino a beijassem e alisassem em seu rosto, como sinal de devocdo e protecdo, como
registrara Thomas Ewbank no Rio de Janeiro do século XIX. As bandeiras confeccionadas em
tecido apresentam-se nas cores branca e vermelha com a figura da pomba no centro
representando a juiza e o juiz, respectivamente. A respeito da procissao da busca dos mastros,

Dalva Vieira, atual saraipora, fala-nos da importancia desse ritual nos seguintes termos:

E, porque ja é também tradicdo a busca dos mastros, sempre foi, entfo desde
que eu participo do Cairé sempre foi assim a busca dos mastros, entdo pra
gente é uma alegria ir com muita fé, com muita devocao, porque muitos vao
assim como tipo uma brincadeira, mas pra gente que é de dentro do rito
religioso, € uma devocao que n6s temos de participar, ir buscar. Entdo é uma
coisa assim que a gente estd vendo, ai hoje em dia, olhe de primeiro vocé ia
era muita gente que participava e muita gente ia mesmo e rezava, cantava,
louvava e hoje essa parte assim a gente vé& que muitos ja vdo ndo com essa
devogdo né, mas muitos ainda vdo com a devogdo mesma com sua fé na
parte religiosa - (entrevista/2018).

Ferreira (2008, p. 80), ao afirmar que a tradicdo continua, registra que: “ap6s a
devocdo a Maria, ao Divino Espirito Santo e a Santissima Trindade, o cortejo segue as 08

horas, os rufadores seguem a saraipora que vai na frente levando o simbolo até o barco. Com

4 No centro de cada bandeira esta a figura da pomba, assim como na ponta do pau das bandeiras representando
fisica e liturgicamente o Espirito Santo. Sobre o assunto ver Etzel (1995).



86

muitos fogos de artificio, todos sobem na embarcacdo e comecga o ritual BUSCA DOS
MASTROS”. O autor acrescenta que numa posicdo de destaque, na proa do barco, os alferes
embalam as bandeiras num movimento de saudacdo. Num lugar predeterminado encontram-se
o0s dois mastros, um das mulheres e outro dos homens, comeca ali a disputa entre géneros que
sO acabaré na segunda-feira do Cairé, com a derrubada dos mastros e a varrigdo da festa.

E comum, de Brasil afora, a existéncia de manifestacdes populares que adotam e
utilizam mastros, bandeiras e até o pau das bandeiras para estabelecerem relaces com o
divino por meio de devogdes e adoracdes. Ao estudar a festa do pau da bandeira de Santo
Antbnio de Barbalha (CE), e o silenciamento da Igreja local a respeito dessa manifestagéo,
Souza (2003, p. 03), informa que, “0 cortejo do pau-da-bandeira de Santo Antbnio, que
nasceu sob a orientacdo da hierarquia eclesiastica, foi, ao longo do tempo, sendo
transformado numa festa popular”. Ou seja, numa festa marcada pela concepcdo de
mundo e de religiosidade dos grupos populares, por suas condi¢cbes materiais e pelas suas
experiéncias religiosas cotidianas, como o hasteamento da bandeira nas festas juninas e
nas renovagdes, num processo continuo de relagdes sociais e culturais com 0s grupos
dominantes. O cortejo foi, portanto, carnavalizado pela cultura popular.

Em Alter do Ch&o, no momento da levantacdo, € colocado no topo do mastro de cada
bandeira um pombinho que complementa a forca simbodlica da bandeira do Divino como
expressao de paz, religiosidade, fé e esperanca numa vida melhor com mesa farta, liberdade e
justica como podemos ver em alguns dos versos da musica “Bandeira do Divino”, de
composigdo de Ivan Lins (1978): A bandeira acredita/que a semente seja tanta/Que essa mesa
seja farta/que essa casa seja santa; Que o perddo seja sagrado/que a fé seja infinita/Que o
homem seja livre que a justica sobreviva, No estandarte vai escrito/que ele voltara de
novo/Que o rei sera bendito/ele nascerd do povo. A representatividade da bandeira pode ser
notada também na descricdo de Morais Filho, a saber: “a bandeira do Divino, onde uma
pomba pintada sobre um fundo de raios solares destacava-se no pano de seda vermelha da
referida bandeira, franja de ouro, de prata ou de 14, de acordo com as posses das irmandades,
encimada por uma pomba de pau, prateada ou dourada, suspendendo o v6o de um monte de
irisadas fitas” (2005, p. 54).

A bandeira do Divino simboliza uma manifestacdo de fé e adoracéo a Terceira Pessoa
da Trindade, numa mistura de sagrado e profano, tristeza e alegria, fé e solidariedade. Em
Alter do Ché&o as bandeiras foram introduzidas para dar animacéo a danga do Cairé -, que ao

longo da historia foi ganhando forga e influéncia em sua forma de celebrar, festejar, crer,
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dancar. O primeiro momento de celebragdo do Cairé — a busca dos mastros - por si SO ja é
uma grande festa. Pois além dos visitantes e admiradores do evento, muitas pessoas do lugar
sdo mobilizadas para fazerem acontecer o ritual da busca dos mastros. Sdo mais de 40 canoas,
denominadas de catraias, que participam da festa.

Nas cores azul e branco com nomes grafados em seu casco, as catraias ao serem
impulsionadas por remos em forma de palhetas acopladas em suas laterais permitem a rapidez
em seu manejo pelos catraieiros, 0 que faz lembrar a descricdo do movimento com que 0s
indios da Ilha do Marajé manejavam suas canoas para guerrearem contra 0s portugueses no
século XVII. Na procissao da busca dos mastros, as catraias sdo enfeitadas com fitas coloridas
e organizadas em fileiras para acompanharem o cortejo fazendo movimentos sinuosos na
agua, em forma de “meia lua”, que ddo brilho e animacdo ao evento tanto pelo banzeiro
quanto pela habilidade dos catraieiros*.

As procissdes sempre estiveram presentes na histéria da humanidade, com objetivos e
propositos 0s mais diversos possiveis. Sousa (2013, p. 51), salienta que as procissdes podem
assumir funcdes como ritos religiosos, expressdes de poder e discursos sociais, tendo como
objetivo frequente, a acdo sobre elementos naturais, buscando torna-los propicios aos
interesses humanos. “Nos ritos dionisiacos, a procissdo carrega um enorme falo, com o culto
ao deus representando e celebrando a fertilidade da qual ele é o patrono. E elas
permaneceram, no cristianismo, ligadas a ritos agrarios que visavam garantir a fertilidade da
terra”. Tornaram-se comuns na Europa medieval as procissées dos rogantes que tinham como
objetivo abencoar a terra e garantir sua fertilidade, tornando evidente os ritos agrarios
milenares sob a capa do cristianismo. E assim chegaram e permanecem na Amaz0nia, apesar
das ressignificacfes, como a adogéo das procissdes fluviais.

As procissdes fluviais tornaram-se comuns no interior da Amazo6nia, ndo somente na
festa de Sdo Pedro, o padroeiro dos pescadores, mas em outras manifestacoes de religiosidade
popular que animam a festa com a participacdo de barcos e outros tipos de embarcacdes. No
caso especifico do Cairé, a procissdo é um verdadeiro balé flutuante das catraias que deslizam
nas aguas do rio Tapajos. E a fé navegando nas aguas da Amazénia. Jurkevics (2005, p. 12),
ao referir-se a festa de N. S.de Nazaré em Belém do Par4, chama a aten¢do para o fato de que

“ao todo sdo quinze dias de manifestacdes de fé que comegcam com uma romaria fluvial,

4 Em tempos passados a meia lua se fazia de forma completa no retorno da procissdo em frente da igreja num
movimento feito em trés voltas na 4gua como referéncia a Trindade. Em algumas festas da regido ainda sao
realizados estes movimentos pelas embarcag6es que participam das procissoes.
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quando centenas de embarcagdes saem do distrito de Icoaraci, atravessam a Baia de Guajara e
chegam ao porto de Belém, trazendo a estatua de N. S. de Nazaré”.

No dia a dia as catraias servem para o transporte de pessoas da vila até a praia gerando
renda para mais de cem trabalhadores*®. E uma heranca indigena fortemente presente no Cairé
demonstrando a presenca de praticas ancestrais nessa manifestagéo festiva de ordem cultural e
religiosa, manifestada na vida cotidiana eivada de simbolismos e caracteristicas pagas. As
catraias e 0s catraieiros também estdo nas poesias e letras de musica como podemos verificar
na letra do carimbd do cantor paraense Pinduca: Catraieiro/vai buscar/vai buscar o meu
amor/que esta do lado de 4. E a criatividade poética que brota do cotidiano e inspira a vida,
por meio de uma transfiguracao do real.

Deve-se reconhecer, a partir de Torres (2005, p. 18-19), que “a vida na Amazodnia
campeia entre a contingéncia material do mundo fenoménico e as representacdes do mundo
imaginario e sobrenatural, as popula¢Bes indigenas locais tém na natureza uma grande
referéncia. Dir-se-ia que a grande floresta, a terra e 0s rios representam o ponto de equilibrio
da prépria vida”. Para a autora toda a existéncia dos povos nativos € cingida ndo sé pelo
trabalho, mas também por um acervo cultural associado a uma mistica que envolve as dancas,
0s ritos e toda uma rede de significados e simbologia, que da sentido as praticas e vivéncias
dos povos amazonicos.

Na mistica da busca dos mastros outras embarcagdes também tomam parte do evento
como balsas e lanchas particulares que engrossam as fileiras e aumentam o colorido nas aguas
do Lago Verde. Em 2017 o Cairé foi conduzido em uma pequena balsa juntamente com parte
de sua corte. Membros do Corpo de Bombeiros acompanharam dando orientacGes necessarias
para evitar eventuais acidentes. Pelas imagens das fotografias é perceptivel como a natureza
integra esse momento da festa; o verde das aguas do rio Tapajos parece combinar com o azul
do céu numa manha festiva e animada na vila de Alter do Chéo, o que se complementa pelo
impacto verdejante da copa das arvores que ficam as margens do lago e o brilho do sol de
uma manha primaveril de setembro. Completando esse cenario, queima de fogos anima o
espirito festivo dos integrantes e participantes do ritual celebrado com cantos aos santos
catélicos acompanhados pelo uso de instrumentos musicais e com a alegria dos foliGes.

Ap0s trinta minutos navegando pelas aguas do Tapajos as embarcacgdes encostam do
lado oposto da vila na margem do Lago Verde. Acompanhando o coordenador da festa e o

prefeito, o povo seguiu em caminhada num percurso de mais ou menos um quilémetro até

4 As catraias movidas com duas palhetas transportam os turistas e visitantes da orla da vila a praia. A extensdo
ndo chega a 100 metros, 0 que possivelmente apds a festa esse percurso seja feito a pé devido a vazante do rio.
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chegar onde os mastros ja retirados da mata aguardavam para serem carregados. A primeira
parte da caminhada é feita pela encosta do lago em terreno ainda com lama devido a estacdo
da vazante, depois segue-se em uma trilha no meio de uma floresta baixa, que segundo Rui
Francisco, juiz da festa, era caminho dos pescadores no periodo da cheia do rio.

E um momento de transbordamento, de transcendéncia e de preparagdo para a festa
principal numa relagdo do homem com o divino para além das regras e normas estabelecidas
pelo cristianismo e pela propria moral da sociedade. E a liberacdo do humano numa dimensao
plena com a natureza e com a propria vida. E como sugere Morin (2009), um processo que
metamorfoseia. E o imaginario numa relagdo direta com o poético e o devaneio, em que 0
sonho noturno pode ser uma luta violenta ou manhosa contra as censuras e o aprisionamento
do sonhador as coisas da vida cotidiana, diante do espetaculo e da beleza das &guas, que
espelham e refletem as belezas contidas no universo e na alma.

Quando trata de Devaneio e Cosmos, Gaston Bachelard, inicia com a epigrafe de
autoria de Gabriel Germain: “o homem que tem uma alma nédo obedece sendo ao universo. O
lago, a lagoa, a agua, pela beleza de um mundo refletido, despertam com toda a naturalidade
nossa imaginacao césmica. Um sonhador, junto deles, recebe uma licdo bastante simples para
imaginar o mundo, para duplicar o mundo real por outro imaginado” (BACHELARD, 1996,
p. 190). Nessa imaginagdo cosmica o lago e o seu entorno é um mestre em aquarelas naturais.

As cores do mundo refletido sdo mais suaves, mais amenas, mais belamente artificiais
que as cores pesadamente substanciais. Assim, essas cores trazidas pelos reflexos pertencem a
um universo idealizado. Os reflexos convidam todo sonhador da agua a idealizacdo. O poeta
que vai sonhar diante da &4gua ndo tentara fazer dela uma pintura imaginaria. Ir4 sempre um
pouco além do real. Tal é a lei fenomenoldgica do devaneio poético. A poesia continua a
beleza do mundo, estetiza 0 mundo.

Nessa dimensdo o colorido da festa expresso pelas bandeiras, fitas e pelo préprio
ambiente festivo, contribui para que o poeta das dguas navegue em seus sonhos numa viagem

imaginaria como podemos depreender na letra da musica do Marambiré*® de autoria de

4 A ocorréncia do Marambiré em Alter do Chédo se deve a participacdo nos trabalhos comunitarios de pessoas
oriundas da comunidade de Pacoval. A referida comunidade é um antigo quilombo localizado no municipio de
Alenquer, Pard, dai a assimilacdo negra, que se mesclou ao caboclo e ao indigena. Em 1973, com a introducéo
das dancas folcléricas no Cairé, buscaram resgatar aquelas dancadas nos puxiruns, nos rogados. O marambiré
tem muita semelhanca com o Lundu e o Curimbd. A coreografia consiste de passos simples, onde a Unica
atencdo do cavalheiro e da dama reside no “quebradinho do joelho”, uma flexdo para baixo, sem deixar de
olharem-se nos olhos. Sempre acompanhada pelo grupo “Espanta Cdo”, que tem a marcagdo bem ritmada.
Outros festejos do marambiré tém a presenca de reis, embaixada, etc. onde se presume que era uma danga
inspirada nos festejos de coroacdo dos reis negros. Sobre o tema ver Ferreira (2008).
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Ademar Lobato, Ademir Ferreira e Terezinha Lobato, que eleva e continua a beleza do
mundo, através da natureza: Em Alter do Chdo/N&o se sente dor/Tem um povo pobre/Mas
acolhedor; Por Deus foi criado/A sua beleza/Suas lindas praias/Sao da natureza; O seu lago
verde/E de admirar/A toda essa gente/Que vem visitar; Peixes saborosos/Para apreciar/Nessas
lindas praias/ Em noite de luar.

E é nessa dindmica poética de sonhos e devaneios que em tom naturalista a cancéo
Marambiré, feita com base em uma mausica antiga ligada a folia do Divino, apresenta Alter do
Chéo e seus habitantes para o0 mundo. A exuberancia da natureza e a imponéncia do Lago
Verde séo expressas em um quadro de beleza de se “admirar”, para “toda essa gente que vem
visitar”, como dadiva do criador “por Deus foi criado”. A producdo dessa paisagem que para
além de natural € também turistica pode ser vista e compreendida como uma criacdo moderna
pela qual o vilarejo é percebido, dentro de um guadro maior, a despeito de um “povo pobre,
mas acolhedor”, envolvido em complexas dindmicas histdricas.

No ritmo da danca e da musica a presenca do Marambiré em Alter do Chdo so refor¢a
a premissa do sincretismo e das hibridacdes culturais e religiosas que se efetivaram na
Amazonia a partir do encontro, do confronto e adaptacdes de culturas diversas (brancos,
negros e indios). O Marambiré é uma expressdo de musica e danca de negros escravizados
que se refugiaram em varios lugares do Baixo Amazonas, como Pacoval em Alenquer,
Siléncio do Mata em Obidos e rio Trombetas em Oriximina (TEIXEIRA, 1989).

Nesse ambiente de danca, mdsica, sonhos, poesias, devaneios, varias Sao as
composicdes musicais da regido que procuram nao somente traduzir a riqueza do imaginario
entremeada de mitos, lendas, cores, sabores, ritmos em suas melodias, mas, tambem valorizar
a identidade amazbnica e até mesmo chamar a atencdo e denunciar as ameagas que
constantemente e, de forma agressiva, atacam o homem da regido e 0 meio natural no qual
esté inserido. E o que podemos verificar na letra da musica Amazonia de Nilson Chaves, que
vem trazendo elementos da mitopoética amazonica, a riqueza da sua biodiversidade, as
dancas, ritmos, sabores, tipos humanos e cheiros que exalam, enriquecem e nos remetem para

uma etnopoética da regido.

Sim eu tenho a cara do saci, o sabor do tucuma

Tenho as asas do curid, e namoro cunhaté

Tenho o cheiro do patchouli e o gosto do tapereba

Eu sou acai e cobra grande
O curupira sim saiu de mim, saiu de mim, saiu de mim...
Sei cantar o “tar” do carimbo, do siria e do lundu
O caboclo 14 de Cameté e o indio do Xingu
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Tenho a for¢a do muiraquité
Sou pipira das manhés
Sou boto igarapé
Sou rio Negro e Tocantins
Samauma da floresta, peixe boi e jabuti
Mururé filho da selva
A boiulna estd em mim
Sou curumim, sou Guajara ou Valdemar, o Marajé, cunha...
A pororoca sim nasceu em mim, nasceu em
mim, nasceu em mim...
Se eu tenho a cara do Pard, o calor do taruba
Um uirapuru que sonha
Sou muito mais...
Eu sou, Amazodnia

O Cairé como expressdo simbolica da cultura Borari que congrega cores, simbolos,
lugares (espacos), fé, devocgdo, permite que a festa também seja analisada a partir de uma
dimensao escalar das festas populares tendo como base os estudos da geografia cultural com
fundamentos em uma abordagem fenomenoldgica da cultura a partir da geografia. Nesse
campo emergente da geografia cultural novas abordagens orientam pesquisas de festas
populares em um modelo de andlise escalar, ou seja, olhar a festa a partir de diferentes escalas
de manifestacdes culturais. A festa € complexa e tende a abarcar tanto o espetaculo como a
tradicdo em um Gnico movimento de renovacao.

Abordagem muito ilustrativa desse campo da geografia cutural é o estudo de Moisés
Daniel de Sousa dos Santos (UFRO). Eh, Cairé, festa profana de fé, em cuja perspectiva, as
representacdes sao apresentadas como expressdes do mundo e refletem a dimenséo simbdlica
presente no espaco de vivéncia das pessoas. Através dela se busca as préaticas simbdlicas, 0s
sentidos atribuidos aos lugares, lembrando que a linguagem media as representacdes. Percebe-
se uma valorizacdo do ser humano e sua relagdo com o meio, sobretudo, os valores, costumes,
tradicGes daquilo que o homem tem de seu mundo. Além dos elementos fisicos, a festa
também carrega simbologia muito explicita: os personagens, arco do Cairé, cores, mastros,
bandeiras, entre outros que possuem um significado que expressa uma territorialidade, assim
vé-se que os simbolos se apresentam como marcadores culturais e do lugar.

No campo literario também néo tem sido diferente a preocupagdo com os elementos da
natureza que alimentam e impulsionam o imaginario e a producdo cultural da Amazoénia. A
literatura regional tem chamado a atencdo para as questdes humanas e suas relagdes com o
ambiente natural, muitas vezes traduzidas no contexto sociocultural por meio de

manifestacdes simbdlicas, permeadas de questdes sociais como a miséria das moradias da Ilha
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do Marajo e de seus habitantes em forma de critica social, trabalhadas por Dalcidio Jurandir
ao refletir sobre os campos do Marajo, no romance Chove nos Campos de Cachoeira. A

intencdo do autor foi mostrar que o Marajo ndo se resume a bufalos, campos e rios. Vejamos:

Voltou muito cansado. Os campos o levaram para longe. O carogo de
tucumd também o levara, aquele caroco que soubera escolher entre muitos
no tanque abaixo do chalé. Quando voltou ja era tarde. A tarde sem chuva
em Cachoeira Ihe da um desejo de se embrulhar na rede e ficar sossegado
como quem estd feliz por esperar a morte. Os campos ndo voltaram com ele,
nem as nuvens nem os passarinhos e os desejos de Alfredo cairam pelo
campo como borboletas mortas. Mais para longe j& eram 0s campos, a terra
preta do fogo e os gavibes cacavam no ar os passarinhos tontos. E a tarde
parecia inocente, diluida num sossego humilde e descia sobre os campos
gueimados como se o0s consolasse. Voltava donde comegava 0s campos
escuros. Indagava por que os campos de Cachoeira ndo eram campos cheio
de flores, como aqueles campos de uma fotografia de revista que seu pai
guardava. Ouvira Major Alfredo dizer a D. Amélia: campos da Holanda.
Chama-se a isso prados (JURANDIR, 1991, p. 02).

Diante de todos esses elementos que tomam parte da complexa relacdo do homem com
a natureza e a sociedade amazonica, e em especial, com 0s aspectos culturais, religiosos e
miticos, reiteramos que o Cairé € uma expressdo simbdlica da cultura popular que se
manifesta por meio de simbolos, rituais, cantos, masicas, dancas e devoges, e mais que isso,
identifica a cultura de um povo — os descendentes Borari - que ao longo da histéria tem
resistido aos agentes externos, sejam religiosos ou exploradores das riquezas naturais, para
manter essa tradicdo através dos saberes de seus ancestrais indigenas que estruturam e dao

sentido a essa manifestacdo que é dindmica e acompanha as transformac6es da sociedade.

2.2 Registro etnografico do barracdo do Cairé

O barracdo € o nacleo onde ocorrem os eventos da festa do Cairé. Estd no centro da
praca que tem 0 mesmo nome — praca do Cairé - e de onde irradiam as manifestacdes sagradas
e profanas que compdem esse evento da cultura popular, mas que também recebe as
influéncias exteriores. E no barracdo que ocorrem a maioria dos rituais religiosos como as
ladainhas, o ritual do beija-fitas e os ritos de agradecimentos. E onde ocorrem também, a
guarda dos elementos sagrados como o estandarte e a coroa do Espirito Santo, assim, como 0s
géneros alimenticios e a preparacdo das refeicdes. O barracdo é um espaco de trocas, de

sociabilidade, de convivéncia, resisténcia e luta, tornando-se referéncia na vila no periodo das
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festividades. Além disso, o barracdo reflete a intrinseca relacdo da triade
homem/natureza/sociedade.

O contato com o barracdo para o trabalho do doutorado teve inicio no segundo
semestre de 2015. A linha de 6nibus da empresa Eixo Forte que transportava 0s passageiros
no percurso Santarém/Alter do Ch&o, naquele més de setembro de 2015, deslizava pela
Rodovia Everaldo Martins que interliga a vila a cidade de Santarém. As curvas s&o sinuosas e
constantes, e porque nao dizer perigosas! De vez em quando um frio no estdbmago tanto pela
velocidade quanto pelo histérico dos acidentes nesse percurso. Mesmo assim, la estava eu nas
trilhas do Cairé. Era 0 meu retorno a vila depois de concluir a pesquisa do mestrado, um ano
apos a defesa da dissertacdo. Na primeira viagem minha referéncia foi a casa de Maria Olivia,
professora aposentada e artesd, produtora de doces e licores, por onde comecei na pesquisa do
mestrado.

No prosseguimento do trabalho, uma semana apds a primeira entrada no campo da
pesquisa, retornei a vila, por volta de duas horas da tarde. As trés horas ja estava circulando
pelas principais ruas por onde o dnibus faz sua trajetéria. Ao chegar em frente a praca do
Caire percebi uma movimentacao de pessoas e rapidamente pedi ao motorista que parasse que
eu iria ficar ali*’. Desci com uma mochila na costa, meio sem dire¢do, segui rumo ao grupo
mais perto que estava abrindo palhas — aproximadamente quatro homens e seis mulheres. Dei
boa tarde e percebi uma acolhida timida por aqueles trabalhadores e trabalhadoras que me
olhavam com ar de estranheza baixando a cabeca.

Procurei avancar no dialogo mas passei a ser rebatido por um dos abridores que
aproveitando minha presenca ficava tirando brincadeiras com algumas mulheres. Com base
no método fenomenoldgico de Merleau-Ponty (1996), procurei compreender e interpretar o
significado daquele fendbmeno e a conexdo entre o individuo, os outros e 0 mundo, visto que a
fenomenologia nos ensina a olhar o mundo ndo como um amontado de coisas distintas
capazes de serem captadas, mas que devemos tomar distancia para aprendé-lo. Método que se
complementa com aqueles da antropologia sobre a apreensdo dos fendmenos sociais, quando
se tematiza e questiona-os através do olhar, do ouvir e do escrever como sugere Oliveira
(2006).

Ao falar do objetivo da minha presenca ali e do trabalho que j& havia feito para a
pesquisa do mestrado mencionando nomes como de Lusia Lobato, Terezinha Lobato e Vilésio

47 Ver Bakhtin (2013), que analisou a cultura popular na Idade Média e no Renascimento a partir do contexto de
Francois Rabelais, e destacou que a praca publica era o ponto de convergéncia de tudo que ndo era oficial.
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Costa, que compunham o grupo de idosos que faziam parte das ladainhas, senti que a maioria
dos trabalhadores e trabalhadoras da palha se sentiram mais & vontade para conversar.
Registrei aquele momento com uma camera digital e recebi deles e delas a indicacdo de quem
era o coordenador da festa daquele ano.

O coordenador estava com outros homens, aproximadamente doze, no trabalho final
de armacéo do barracdo. Dirigi-me a ele para apresentar-me e falar do objetivo de minha
viagem. De forma solicita falou que aquele ja era o segundo momento dos trabalhos
preparativos do Cairé para 2015. Em nossa conversa inicial convidou-me para participar do
encontro seguinte que seria a cobertura do barracdo. De posse de meu diario de campo
registrei esses primeiros momentos do trabalho para posteriores analises. A seguir mostramos
a fotografia do barracdo ainda sem a cobertura e outra mostrando as palhas abertas e rodas de
cipos. Nelas é possivel dimensionarmos o trabalho coletivo na preparacéo e producdo da festa.
Trabalho que é denominado de puxirum, heranca indigena ainda presente na regiao.

Torres (2005, p. 20), atenta para o fato de que “se deve ter claro que a Amazonia nao
se resume a biodiversidade, a heterogeneidade sociocultural também é umas das maiores
caracteristicas da regido”. Em razdo disso, a sua propria organizacdo do trabalho apresenta
diversidade que ndo pode ser compreendida apenas sob a légica do capital. Existem formas
peculiares de ocupabilidade que remontam a culturas tradicionais que se unem no @mbito das

estratégias de sobrevivéncia dos povos da floresta.

2 SRR 4GP R ? o R S8k -~ S
Foto Armacdo do barracéo Foto 11 - Palhas e cip
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Agosto/2015 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Agosto/2015

O trabalho de armacédo do barracdo é feito com madeiras rusticas, retiradas de arvores
comuns, as quais os comunitarios de Alter do Chdo denominam de madeira branca sem
nenhum tipo de acabamento como pode ser observado nas fotografias. Isso remete nao

somente a uma relacdo de proximidade entre a natureza (aspecto natural) e 0 homem (aspecto
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cultural), mas a um sentido de manter a tradi¢cdo dessa manifestacdo iniciada hd mais de trés
séculos nos espagos dos aldeamentos jesuiticos mantendo a simplicidade e a garantia da
relacdo entre 0 homem e o sagrado sem a necessidade de espacos suntuosos como aqueles das
igrejas e todos 0s seus aparatos para 0s sacramentos e eucaristia.

Ao nos referirmos sobre a relagéo de proximidade entre a natureza (aspecto natural) e
0 homem (aspecto cultural), cabe-nos refletir sobre essa intrincada relagdo que tem suscitado
estudos, em diferentes areas do saber como no campo da antropologia, tentando ndo so
desvelar os enigmas da cultura (CARVALHO, 2003), como também refletir sobre a
possibilidade de religar os dois modos de se pensar a vida, visto que, o0 homem faz parte da
vida, a vida faz parte da natureza e a natureza do cosmo (LEVI-STRAUSS, 1998). N&o ¢é algo
simples, visto que as transformacdes ocorridas desde a revolugdo neolitica e mais
intensamente a partir do século XVI influenciadas pelas revolucdes produtivas do capitalismo
mercantil e pelo progresso racional do conhecimento, além de provocarem o divorcio ocorrido
entre a ordem natural e a cultural foi responséavel pela alienacdo do homem de sua condicao
genérica (ser pensante, biologico, sociocultural...), incumbindo-o da faustica missdo de
dominar e destruir o mundo natural.

Em nome de um suposto progresso e desenvolvimento essa concep¢do aportou na
Amazonia com 0s primeiros colonizadores, concepcdo que distanciava o homem do meio
natural colocando-o como um expectador e explorador que podia dominé-la. Em razdo desse
distanciamento, Carvalho (2003), compreende que o homem precisa ser descentrado,
dissolvido, para ser reintegrado na natureza de onde veio, colocado como mais uma espécie
dentre todas as espécies, superando a dicotomia de que a natureza representa um mero objeto
a ser explorado pela capacidade humana e pelas forgas produtivas da histoéria.

Lévi-Strauss (1991), procura por meio de concepcbes miticas explicar o processo
dessa relacdo utilizando-se de esquemas, estruturas, oposicdes, distingbes, alem de propor um
modelo musical para desenvolver seu pensamento acerca dos mitos indigenas. Dentre 0s
mitos analisados de forma empirica por um processo etnografico junto a grupos indigenas do
Brasil Central (Bororo e Mundurucu), o antrop6logo apresenta o mito de origem do fogo, da
agua e de alguns animais para demonstrar a relacdo da natureza e a cultura, por meio de uma
linguagem metafdrica utilizando termos opostos como cru/cozido para falar de aspectos
culturais como alimentacéo, vestuario e modos de viver.

Nas Mitoldgicas, o ponto de partida concentra-se no mito que pertence ao patrimonio
cultural de uma sociedade especifica e sua analise se realiza recorrendo a elementos

historicos, geogréaficos e cosmologicos do conjunto etnogréfico e a outros mitos da mesma e
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de outras sociedades (CARVALHO, 2003). Em O cru e o cozido, 0 mito Bororo ¢ a referéncia
deflagradora de um grupo de transformagdes, que propicia o desdobramento de esquema de
pensamento multiplos ordenados sobre um mesmo eixo, todos eles empenhados na decifracéo
das artimanhas da natureza e da cultura.

Esse é um pensamento que precisa estar na ordem do dia, em especial no campo do
debate intelectual (embora ndo somente nele), que trata de questdes relacionadas a cultura e
natureza tendo como fundamento o entendimento de que 0 homem €é cem por cento natureza e
cem por cento cultura, ideia difundida nos estudos de Fritjof Capra a partir de uma visao
sisttmica de mundo em que os seres vivos devem viver de forma integrada para garantir o
equilibrio sustentavel do planeta. No entendimento do autor o universo ndo pode ser visto
como uma maquina (CAPRA, 1982).

Continuando o trabalho no barracdo podemos afirmar que como nucleo cultural o
barracdo ¢ o espaco da festa. “E no barracdo que é a festa, ali é que significa o Cairé”, destaca
Lusia Lobato - (entrevista/2013). Além de ser o espaco da festa, 0 barracdo existe pelo
exercicio do trabalho coletivo em todos os momentos de sua confec¢do e de sua utilidade. Na
compreensdo de Figueira (2014, p. 89-90), “a construcdo do barracdo requer o trabalho
conjunto, por isso, mordomos, procuradores, juiz e capitdo adentram a mata para buscar
palhas e madeira para construi-lo como antigamente”.

Além de nucleo cultural como espaco de materializacdo da festa o barracdo é também
nucleo politico para as tomadas de decises do grupo que compde a corte do Cairé, como
ocorre em outros espacos de organizacdo coletiva. Souza (2012, p. 97-98), ao falar do papel
da Federacdo das Organizacdes Indigenas do Rio Negro (Foirn), apresenta a maloca como
espaco primordial nas tomadas de decisGes comunitarias. Em entrevista realizada pelo autor

com uma lider presidente da Associacao dos Artesdes Indigenas, obteve o seguinte:

O (espaco) da maloca da Foirn, como espago comunitario onde a gente se
retine e discute, é importante para a tomada de decisdes. No caso centro
comunitéario, quando a comunidade se relne, as vezes tém medo de se
colocar, ficam preocupadas como o que o prefeito vai achar. Mas noés
batemos de frente quando temos que discutir nossos problemas no espaco
comunitario (C. B. A., pira-tapuya/entrevista — 2008).

O trabalho coletivo é marca incontestavel nas praticas indigenas e que foram
transmitidas aos povos tradicionais da Amazonia, com forte relacdo destes ndo somente com a
terra, rios e florestas, mas também com as decisdes politicas. Para estes povos o trabalho

compde um quadro significativo, é um ato cultural através do qual os nativos dialogam com a
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terra (GALVAO, 1976). No mesmo sentido, Torres (2005, p. 150), pontua que “o trabalho é
um fator de efetivo inter-relacionamento com os elementais da natureza: terra, rios e floresta
que sdo centrais na vida dos indios e cabocos amazonicos. Esses elementais sdo realidades
concretas que alimentam a vida material e espiritual desses povos, que tém no mundo sensivel
0 ponto de partida da sua espiritualidade”.

Antonio Ednaldo (59 anos), um dos sujeitos ouvidos em nossa pesquisa relata a

retirada da madeira do seguinte modo:

A gente se ajunta. Aonde é que nds vamos tirar a madeira. Pedir em terra do
fulano, entdo n6s vamos la para 0 meu terreno, entdo nés vamos 14 para o
outro e até para tirar ninguém tira madeira [madeira de lei], por exemplo,
tem muita madeira aqui, a gente escolhe uma aqui, escolhe outro 14, para ndo
devastar naquela &rea, entendeu? Entdo a gente faz assim, e a gente nao
escolhe madeira de lei, € s6 madeira branca - (entrevista/2017).

A fala desse entrevistado nos remete a concepcao de sustentabilidade, ainda que, como
refletem Conceicdo e Maneschy (2002), essa expressdao quase desgastada pelo uso, sob
aparente consenso que incorpora aspectos ausentes no paradigma até ha pouco dominante
sobre desenvolvimento. Mesmo assim, além da preocupacdo ambiental no sentido estrito, o
conceito contempla disposicGes éticas, como a democratizacdo do acesso aos recursos
naturais e a distribuicdo dos custos e beneficios do desenvolvimento. Ao vislumbrar o
problema do acesso da sociedade aos recursos ambientais, surge a preocupacdo com a
diversidade cultural, associada a pluralidade de usos sociais dos chamados ecossistemas. Para
as autoras: “a questdo posta para as populagdes tradicionais, em face do desenvolvimento &,
em tese, a de sua maior flexibilidade na convivéncia com os recursos naturais, resultando
numa maior harmonia na sua exploracio” (CONCEICAO; MANESCHY, 2002, p. 156-157).

Essa é uma nocdo que, longe de ser idilica, tem o mérito de destacar uma observacéo
curiosa na regido: a devastacdo, sendo mais intensa nos Gltimos cinquenta anos,
correspondentes a expansao capitalista e a maior aplicacdo de tecnologias intensivas, ndo seria
de responsabilidade social dos grupos que no Brasil iniciaram a ocupacdo (colonos, indios,
extratores, pescadores e etc.) mas, sim, de empresas que adotaram a producdo em grande
escala (pesca empresarial, extracdo mineral e madeireira, industria de transformacéo,
empresas agropecuarias, etc.), sobretudo nas Ultimas décadas.

Cardoso e Muller (1978, p. 11), procuram mostrar como as politicas de povoamento,
ocupagdo econdmica e ligacdo inter-regional articularam-se por meio de um discurso de

“integracdo nacional” e “valorizagdo do homem”, para se estabelecerem na regido. E assim
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fazendo, sugerem que “os interesses que surgiram na Amazoénia estiveram subordinados ao
capital localizado no sul do pais [ou at¢é mesmo fora do pais], ou, quando locais, eram
dispersos, sem representacdo ou forca politica (pequenos produtores, mineradores), alem de
terem sido dependentes de ondas mercantis extrativistas de duracdo relativamente curta e de
carater predatorio”. Isto €, a expansdo capitalista na regido sempre teve a vocagdo de extrair,
expropriar e explorar.

Em Alter do Chdo, a maior ameaca a0 meio ambiente tem sido o avango de
construcdes de residéncias, pousadas, casas comerciais e espacos de lazer por ter se tornado a
vila uma &rea de grande concentracdo balneéria o que tem provocado a expansdo de seu
espaco habitado. Além disso, somam-se também, os danos ambientais registrados na regido
do Tapajés como a poluicdo do rio por mercurio, por conta da garimpagem e da derrubada da
floresta para a expansdo do cultivo de soja. O Cairé, como expressao simbolica de uma
comunidade, esté assentado exatamente nesse contexto tensionado pela expanséo do capital.

As fotografias a seguir revelam o processo de trabalho da abertura de palhas para a
cobertura e arremates do barracdo, e as palhas ja abertas organizadas a espera da cobertura. As
fotografias como dados do campo servem para, além de trazerem informacgdes preciosas
através da visualizagdo do cenario, revelarem também contetidos que podem servir para que o
pesquisador apreenda e desenvolva com maior seguranga a producdo do conhecimento,
partindo-se do entendimento de que é preciso olhar, ouvir e escrever. Lima e Carvalho (2017,
p. 42), apontam a fotografia como prética de significacdo com a contribuigdo da semiologia,
partindo-se da ideia de que a imagem constitui um discurso, e nessa perspectiva, afirmam que
“a analise semiologica oferece a fotografia um arcabouco tedrico solido que fortalece a

relagdo entre a imagem e a realidade que um dia esteve em frente a cAmara fotografica”.

Foto 13 — Palhas prontas para a cobertura
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias - Agosto/2015  Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Agosto/2015
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Na divisdo dos trabalhos percebi que para abrir palhas contava-se com a participacéo
de mulheres, homens e criangas. Havia um grupo que cuidava da alimentacdo (almoco),
homens e mulheres, e na armacéo do barracdo somente homens. Embora o horario ja passasse
das trés horas da tarde somente o grupo da palha j& havia almogado porque ja havia concluido
sua tarefa. Os homens do barracdo s6 almocariam apds concluirem suas obriga¢des. Para
suportarem o trabalho contavam com algumas garrafas de aguardente com refrigerante que
davam o apoio moral necessario para manterem-se animados.

Em tempos passados no lugar de aguardente de producdo industrial a bebida
fermentada dava o tom aos trabalhos coletivos. Evreux (2007, p. 42), religioso da ordem dos
capuchinhos que passou pelo Maranhdo na segunda década do século XVII, relata o uso da
bebida pelos indios Tupinamba: “os principais, que ordinariamente tém mesa franca, razéo
porque necessitam de rocas maiores, preparam um cauim geral, e como todos partilham dele,
se incumbem de cuidar nas plantagdes, o que fazem com alegria em uma ou duas manhas, e
depois vao beber na casa daquele para quem trabalharam”.

Durkheim (1999, p. 14), atenta para a funcdo ou o papel social na divisao do trabalho e
observa que nada a primeira vista, parece tdo facil como determinar essa divisdo. Todo
esforgo para dividir o trabalho é voltado para “aumentar ao mesmo tempo a forca produtiva e
a habilidade do trabalhador, ela é condicdo necessaria do desenvolvimento intelectual e
material das sociedades, é a fonte da civilizagdo”. Divisdo que ganhou forca com o aumento
do processo fabril e industrial para uma producdo em série. Fora das fabricas e industrias a
divisdo social do trabalho assume outra l6gica como aquela que ocorre no trabalho de abrir
palhas para o barracdo do Cairé. Aqui a divisdo social entre homens, mulheres e criangas ndo
esta na logica do capital e sim no trabalho coletivo, compartilhado, que permite o exercicio da
aprendizagem e a troca de saberes.

Jean-Marie Salamito, ao discutir trabalho e trabalhadores na obra de Santo Agostinho,
observa que o bispo de Hipona, que viveu na Antiguidade, ndo conheceu a ideia atual de
trabalho herdada do século XIX, que engloba muito abstratamente o conjunto das atividades
humanas produtoras de utilidade social. Por essa razdo, toma cuidado para ndo incorrer em
uma anélise anacronica a partir da utilizacdo dos termos trabalho e trabalhadores. No entanto,
aprofunda sua analise para mostrar as reflexdes de Santo Agostinho que, se contrapondo a
ideia de trabalho como maldicéo divina, apresenta como consequéncias da queda [de Adao],
os proprios esfor¢os (labores), “que ndo pesam para aqueles que praticam sua atividade com
amor, quer se trate de um lazer, como a caga e a pesca, ou de uma tarefa profissional.

Satisfagcdes que os seres humanos experimentam em seus diversos trabalhos” (SALAMITO,
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2005, p. 40). Ou seja, existe uma mistica no trabalho que d& prazer e satisfacdo a quem
executa. E é isso que se observa no trabalho no barracdo do Cairé.

Ao fazer distincdo entre trabalho e labor, Arendt (1999), recorre a maxima de John
Locke: “o labor de nosso corpo e o trabalho de nossas maos”, para desenvolver sua analise
acerca do trabalho humano e suas diversas acepcOes. Dentre as distingdes a autora elenca a
ideia de trabalho produtivo e trabalho improdutivo como a assertiva que melhor distingue as
atividades de labor e trabalho, defendidas por tedricos como Karl Marx e Adam Smith. Sua
compreensdo é de que ao contrario da produtividade do trabalho, que acrescenta novos
objetos ao artificio humano, “a produtividade do labor sé ocasionalmente produz objetos; sua
preocupacdo fundamental sdo os meios da propria reproducdo, e, quando a prépria reproducdo
ja esta assegurada, pode ser utilizada para a reproducdo de mais um processo vital, mas nunca
reproduz outra coisa senao vida” (ARENDT, 1999, p. 90).

E é vida que € reproduzida no trabalho de construcéo do barracdo, quando se pensa na
condi¢do humana dos sujeitos sociais que se entregam para produzir e organizar a festa do
Cairé. E com o labor do corpo e o trabalho das maos que cada um se entrega para contribuir
com sua parcela de colaboracéo e fazer a festa acontecer. Ter continuidade em um ciclo anual
de realizagéo.

O barracdo é um espaco de encontro de geragfes que ocorre ndo somente na
construcdo, mas, no ritual religioso, na socializagdo dos alimentos e na diverséao final da festa
quando todos dangam ao som do grupo “Espanta Cao”, que ¢ o mesmo grupo que comanda as
folias da festa religiosa, embalados pelo calor do taruba que € servido apos os atos religiosos
de encerramento das festividades. A segunda-feira, dltimo dia da festa, é vista pelos
representantes da Igreja como um obstaculo para aproximacdo da festa do Cairé com a

hierarquia eclesiastica. Vejamos o que assinala José Cortes acerca dessa questao:

Como é que vocé convive com a festa e a bebida, a festa e a danca; falando de
festa, festa religiosa, ndo é? Parece que sdo dois mundos totalmente opostos,
mas ndo é bem o caso; o problema sdo 0s excessos. Excesso que gera
violéncia é o problema; agora se vocé tem a integracao perfeita da alegria, da
festa e na festa e na alegria também entra a danca e entra a bebida vocé nédo
tem problema nenhum, para mim, isso ndo existe problema, mas acredito que
0 grande problema que lamento que teve para que o Cairé caisse fora, do
digamos assim, roteiro oficial da Igreja foi essa questdo do sincretismo
religioso; dos elementos da danca e da bebida que entraram, que é na segunda-
feira e que é complicado - (entrevista/2017).

N&o é novo o trabalho de controle das bebidas e dangas nas festas religiosas de cunho

popular. Apesar dos combates as beberagens indigenas pelos missionarios durante o periodo
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colonial quando do processo de catequizacdo e evangelizagdo, as bebidas e dangas
continuaram como obstaculos nas manifestacOes religiosas no periodo imperial e republicano.
Abreu (1999, p. 201), se reporta as festas do Divino na primeira metade do século XIX,
observando que “as autoridades policiais ficavam de olho nas festas religiosas” e que “até as
dancas eram perigosas”.

Dom Manoel Jodo Francisco, bispo de Cornélio Procépio (PR), faz uma reflexdo na
pagina da CNBB orientando sobre a venda de bebidas alcodlicas nas festas religiosas.
Fundamenta seu texto com trechos biblicos sobre o uso do vinho e os efeitos quando utilizado
em excesso. Como epigrafe o bispo destaca uma passagem do Eclesiéstico (31,25), que exorta
no seguinte sentido: “ndo banques o valente com o vinho, pois a muitos o alcool derrubou”. O
bispo destaca que ao apresentar o assunto na reunido do clero de sua Diocese nem todos
concordaram com a proibicdo absoluta, afinal de contas, o proprio Jesus transformou dgua em
vinho e, com certeza, também bebia vinho, tanto que fora acusado de comildo e bebedor de
vinho (Lc, 7, 34). Além disso, na Gltima Ceia, tomou o calice com o vinho e entregou aos
discipulos dizendo-lhes: Este é 0 meu sangue da Nova Alianca, que é derramado por muitos
(Mc, 14,24). Para além das divergéncias, a orientacdo final é sobre os excessos provocados
pela bebida.

E fato e os estudos nos revelam que os missionarios aderiram ao projeto colonial para
“retirar os indios das trevas da selvageria e leva-los a luz da civilizagao” (FRAGOSO, 1992,
p. 169), é fato também, que os indios foram considerados irracionais, desorganizados e
entregues aos instintos, estando completamente sem valores, autoridades, estruturas e
desprovidos de fé e de lei. E por conta disso, tudo com relagcdo aos costumes culturais e
religiosos dos indigenas foi considerado supersticdo, ou melhor, até hoje assim séo
considerados, razdo da Igreja ndo aceitar as praticas e costumes ancestrais mantidos pelos
povos tradicionais da Amazonia. E assim o embate continua.

“Participar da constru¢do do barracdo gera o sentimento de pertencimento, a
compreensao do “nos”, do sentimento comunitario que ¢ demonstrado em pequenas acdes em
que os gestos dizem mais que as palavras” (FIGUEIRA, 2014, p. 90). Poder-se-ia entdo
compreender como um espaco de resisténcia, luta e de pertenca. E por que ndo dizer de
confronto com o poder eclesiastico estabelecido. E até mesmo com o poder politico.

Nas falas de encerramento pelos membros da corte do Cairé na festa de 2017, ouviu-se
rumores e algumas alfinetadas diretas aos coordenadores da festa e aos representantes da
secretaria de cultura, por dedicarem mais atencédo e recursos ao festival dos botos, do que aos

ritos religiosos da festa, situacdo que se repetiu em 2018, quando os membros do Cairé
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reclamaram que para assistirem ao espetdculo dos botos teriam que pagar porque nao
ganharam ingresso. A reacdo foi imediata, inclusive, com a ameaga de derrubarem 0 mastro
no domingo e ndo na segunda-feira, em razdo do descaso com aqueles que trabalham para
manterem a tradicdo. Depois da ameaca 0s organizadores do festival dos botos
disponibilizaram 100 ingressos para o0s integrantes do barracdo. As vozes do barracéo
precisam cada vez mais se fortalecerem e revitalizarem o sentido comunitario e coletivo de
seus membros. Em entrevista com o coordenador de cultura em 2018, este faz questdo de

enfatizar que,

O Cairé tem toda uma hierarquia: juiz, juiza, procurador, procuradeira. Sao
as pessoas que fazem parte. Entdo no decorrer da festa ali dentro do barracdo
guem manda Sd0 essas pessoas que estdo assumindo um cargo. Elas nédo
estdo ali por estarem, primeiro, estdo porque tém conhecimento e estdo
mantendo ndo sé uma tradicdo, mas tém uma devocao e respeito pelo santo
[0 Espirito Santo], pela sua crenga. Entdo tudo que acontece passa por estas
pessoas. Passa por eles o que pode e o que ndo pode. E o que € bonito dentro
do barracdo é exatamente isso, essa forca, essa autoridade e esse poder. Esse
respeito que se tem ainda pelo mais velho. Nada no barracdo passa
despercebido, tudo o que vem de fora e 0 que sai do barracdo. Sempre tem
um olhar e um olhar bem critico. Se tem alguma coisa de errada a gente tem
esse poder de falar e de denunciar (Osmar Vieira — entrevista/2019).

Embora se caracterize como uma festa rizoma o Cairé também se configura dentro de
sua estrutura organizativa a partir de uma hierarquia onde todos sabem as funcbes que
desempenham dentro da festa, e de forma muito especial, dentro do barracdo. H4 um exercicio
de poder entre todos os que integram a organizacdo da festa. O respeito é o elemento
estruturante dessa organizacdo e do poder que emana desse processo. Foucault (1979), ao
tratar da microfisica do poder enfatiza que: “aquilo que faz com que um corpo, gestos,
discursos e desejos sejam identificados e constituidos enquanto individuos é um dos primeiros
efeitos de poder. Ou seja, 0 individuo ndo € o outro do poder: € um de seus primeiros efeitos.
O individuo é um efeito do poder e simultaneamente, ou pelo préprio fato de ser um efeito, é
seu centro de transmissdo”. Na compreensdo do autor o poder passa atraves do individuo que
ele constituiu.

A fala de Osmar esta em sintonia com essa ideia de micropoder que brota no contexto
do barracdo e vai na mesma direcdo dos estudos de Souza (2012), que tratam do espaco da
maloca na conducéo do exercicio da cidadania indigena acerca de politicas publicas e desafios
da sustentabilidade no Alto Rio Negro no Amazonas, como ja mencionamos acima, por isso €

sugestivo para se pensar maneiras de organizagdo local, a partir de um espaco comum e
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coletivo (o barracdo), onde os sujeitos sentem-se integrantes e pertencentes para dirimir
tensdes e conflitos nas interagcdes com 0s agentes externos, que muitas vezes, tentam de forma
abusiva interferir nas dinamicas locais, sem considerar a propria dindmica de vida, luta e
visdo de mundo desses sujeitos. Seus estudos buscam dar atencdo a concep¢do de
sustentabilidade dos povos indigenas rionegrinos e as a¢cdes do Estado brasileiro, enfocando o
espaco comunitario indigena, a maloca como lugar de tomada de decisdes na formulacdo de
politicas pablicas para saude e alternativa econémica.

O trabalho etnografico do barracdo revela-nos que a festa tem nele a sua centralidade,
em todas as suas dimensbes, ndo somente da parte religiosa, como denominam seus
integrantes, mas também da parte profana, embora se reconheca que nao existe a dimenséo da
festa sem o rito religioso, sem o povo do barracdo, porque muito mais do que a folia, a
ladainha o que faz bonita a festa € a sua hierarquia. Por isso, o barracdo funciona como uma
instancia de poder, de luta e de resisténcia. E nele que ocorrem as deliberagBes para o
andamento da festa. Sua fungdo extrapola os limites da arquitetura religiosa, cultural e
socioeducativa do Cairé, quando alcanca os ambitos da politica e do social. E no barracio que

é a festa. E ali que significa o Cairé.

2.3 O trabalho como principio educativo do Cairé — a pedagogia da festa

Tecer um didlogo acerca do trabalho como principio educativo na contemporaneidade,
em especial nos espagos das festas populares - no intuito de oferecer elementos e
contribuicbes para se compreender a dimensdo educativa imersa no trabalho que se
materializa, em grande medida, de forma coletiva na preparacdo dessas festas - € um desafio
que exige serenidade e atencdo para ndo se incorrer em incoeréncias e até mesmo em
anacronismos. A ideia aqui é analisar o trabalho como principio educativo do Cairé, festa
popular que ocorre no contexto amazdnico, tendo como ferramenta primordial a oralidade.

Para isso, compreender, em pleno século XXI, o trabalho como principio educativo no
espaco das manifestacdes populares, considerando o espaco das festas tdo comuns no
territorio brasileiro como um todo e, de forma especifica, na Amazonia, requer em primeiro
lugar ter nocdo da dimensdo econdmica do trabalho orientada por uma Idgica utilitarista de
producdo que abomina outras formas de trabalho que ndo estejam submetidas & economia de

mercado, sem preocupacao com questdes socioambientais e sustentabilidade.
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Em segundo, entender que as relagdes entre trabalho e o processo educativo séo
complexas e tém sido abordadas de maneiras diversas na histdria da humanidade, exigindo do
estudioso dessa tematica uma acdo desafiadora para mergulhar em um universo difuso e
complexo, tendo clareza da existéncia de um pensamento que separa a educacao que ocorre na
escola e aquela que acontece em outros espagos educativos.

Na compreensédo de Saviani (1994), em termos gerais, a concepgéo difusa parece ser
aquela que contrapde de modo excludente educacéo e trabalho, isto €, a concepg¢do que tende
a coincidir educacdo com escola, gerando uma tendéncia, de certa forma dominante, que faz
pensar a educagdo como uma atividade de fruicdo, um bem de consumo provocando uma
compreensdo de que a educacdo é uma atividade improdutiva. Em contraposicdo a esta
tendéncia a teoria do capital humano, que comecou a ganhar espaco nos debates sobre
educacdo a partir da decada de 1960, entende a educagdo ndo como algo improdutivo, mas
como fator de desenvolvimento econdémico. Para Cattani (1997), a qualidade da mao de obra
obtida gracas a formacdo escolar e profissional potencializaria a capacidade de trabalho e
producao.

Ao refletir sobre o significado do trabalho, Mills (1969), observa que o trabalho pode
ser visto como um mero ganha péo, ou como a parte mais significativa da vida interior, e
sublinha que o trabalho em si ndo tem nenhum significado intrinseco, quem Ihe atribui sentido
e significado sdo as diversas filosofias, em diferentes épocas com suas formas de pensar e de
entender o mundo. Ainda que o trabalho ndo tenha nenhum significado intrinseco, ndo ha
como negar seu potencial pedagdgico no processo de educar nos espagos de trabalhos
coletivos como os que ocorrem nas manifestacoes das festas populares.

Na compreensdo de Torres (2012, p. 197), “o trabalho é o elemento fundante do
desenvolvimento humano. E por meio dele que homens e mulheres articulam e colocam em
movimento seus membros superiores, adquirindo novas faculdades para o raciocinio”. E se o
trabalho € o elemento fundante do desenvolvimento humano é por meio dele também que

homens e mulheres constroem as rela¢Ges sociais. De acordo com essa autora,

O trabalho em Marx (1974), é entendido como efetivacdo de uma vontade
transformadora do homem em que ele exterioriza 0 mundo e a si mesmo.
Existe 0 sujeito executante, que é o trabalhador e a trabalhadora, o ato de
querer a sua plena realizacdo. E importante destacar que, nesse processo, 0
sujeito trabalhador e trabalhadora ndo é um produto da natureza, mas sim
produto de um longo e arduo processo educativo (TORRES, 2012, p. 206).



105

Para além dos debates acerca das diferentes posi¢des, existe a compreensdo de que a
educacdo ocorre também em espagos ndo convencionais e que se materializa por meio do
trabalho e das relagbes socioeducativas. No caso das festas populares, discute-se a ideia do
trabalho coletivo que além de permitir uma relacéo de sociabilidade, direciona um olhar para
questdes socioambientais e de sustentabilidade mantidas pelos povos tradicionais, como
ocorre na festa do Cairé em Alter do Chdo. Tal argumentacdo parte do suposto de que o
trabalho realizado na feitura das festas populares, em tese, conta com a participacdo da
comunidade caracterizando um trabalho coletivo em que as tarefas ndo obedecem a ldgica do
sistema capitalista e o exercicio pedagdgico ocorre na relacdo entre quem faz e quem aprende.

E verdade que festa da trabalho e disso ninguém duvida, mas é verdade também que o
trabalho de preparacdo e producdo da festa mobiliza processos de aprendizagens. Pensar o
trabalho como principio educativo na organizacéo e realizacdo de festas populares como a
festa do Cairé, requer pensar o trabalho coletivo, através de um processo socioeducativo, em
que membros da comunidade ou de um grupo - homens, mulheres e criangas - participam das
atividades de organizacdo e preparacdo do evento. Santila Alves (76 anos) expde essa

experiéncia nos seguintes termos:

Sim, eu participando do Cairé, dos trabalhos que tinha, eu gostava de estar
ali no meio. Eles me convidavam e eu ia. Ai eu fui parece que dois anos
juiza, fui mordoma, fui procuradeira, entdo ai, eu gostava de estar no meio. E
a gente fazia os trabalhos, ai a gente vai ficando, assim, com aquela idade,
ndo tem mais forga, mas eu gostava de estar. E fazia tudo o que mandavam
eu fazer, pediam para mim fazer eu fazia porque eu gostava, ai ainda tinha
gente que dizia assim: ah, mais vocé, com perddo da palavra, tu é besta que
vai fazer e ndo ganha nada. Eu fago de coracdo. Ndo ganho nada, ndo vou
ficar rica s quero que Deus dé minha salde e enquanto eu puder ajudar eu
ajudo. Entdo era isso, eu fazia tudo o que pediam para eu fazer. Fazia pra
mim ajudar. Ajudando. Gostava de ajudar e ainda fui cozinheira. Cozinhava,
fazia os servicos e ainda cozinhava. Nos trabalhos nos dias que iam para o
mato trabalhar eu ia tirava palha, tirava pau, carregava e a gente ia pra frente.
E até hoje eu, agora que estou nessa situacdo de ndo estar andando, eu cai,
mas eu fico com aquela vontade de poder ajudar a fazer as coisas. Eu
gostava - (entrevista/2018).

A fala de Santila sinaliza para 0 mundo do trabalho coletivo, do ajuri, aquele que o
sujeito ndo mede esforgos para fazer e ao fazer aprende e ao mesmo tempo ensina. Na festa do
Cairé, ndo é diferente do que possivelmente ocorre em outras manifestacdes populares, tanto
nos estados da Amazonia como no restante do Brasil, o trabalho se caracteriza
fundamentalmente pela acdo coletiva de seus integrantes, que, via de regra, ndo economizam

esforcos para organizar e produzir a festa.
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A prética do ajuri € costumeira nas comunidades de povos tradicionais da Amazonia.
Consiste em um método de trabalho coletivo que visa o auxilio matuo entre familias e grupos
no desempenho de tarefas, seja no rocado, no plantio, na colheita ou em outras atividades que
demandem a participacdo de varias pessoas, constituindo um espaco de solidariedade,
sociabilidade, responsabilidade e convivéncia entre 0s comunitarios. Promove uma interacdo
com o meio ambiente, a sociedade, com a politica e o aspecto espiritual. Meriguete, Araujo e
Sousa (2016, p. 23), sugerem que “suas a¢des e mobiliza¢des locais comprovam 0S valores e
os resultados da acdo conjunta na comunidade, aliada as préticas tradicionais, regras culturais,
experiéncias e na utilizagdo e importancia do manejo dos recursos naturais”.

O aspecto social do trabalho sustenta-se numa ética da solidariedade e relagbes com a
natureza que prescinde das determinag6es derivadas das grandezas socialmente estabelecidas,
quer seja no ambito do lucro e da renda da terra, quer seja no aspecto do salario ou de outros
tipos de troca econdmica, observa Torres (2005, p. 153), para quem “o ajuri ou puxirum € o
tipo de trabalho coletivo que mobiliza vérias familias para ajudar no plantio ou na colheita
agricola de uma outra familia que se encontra em dificuldades ou sem recursos”.

Para Reis (1966, p. 45), 0 ajuri € “o trabalho coletivo, os adjutérios que mobilizam as
pequenas coletividades na obtencdo de maior rendimento na obra em que um, sem mais
recursos, nao pode executar tudo. O ajuri é de origem indigena e sdo as mulheres que
organizam o puxirum depois de terem percebido as dificuldades de determinada familia que
necessita de ajuda”. Esta experiéncia da ro¢ca movida pela sensibilidade, pela solidariedade e
vivéncia é que mobiliza os trabalhos na producdo da festa do Cairé. Heranca indigena que
sustenta e estrutura o trabalho coletivo no barracdo, por meio da transmissao de saberes.

O puxirum, € um trabalho coletivo compreendido como um ajuntamento de familias,
que retne homens e mulheres para cooperarem entre si exercendo cada um uma fungdo no
conjunto dessa atividade. Na roga, a técnica consiste na tradicional derrubada e queima da
mata para o posterior plantio. Galvao (1976, p. 37), define essa técnica como “o trabalho
cooperativo nas rogas, através dos puxiruns, em que um roceiro convida as familias vizinhas
para ajuda-lo, é outro traco que induz maior solidariedade entre moradores da regido
amazonica”.

Em sua fala Vilésio Costa (81 anos), integrante do grupo das folias e das ladainhas,
enfatiza que “o puxirum é um ajuntamento de gente. Eu trabalhava muito nesse negdcio de
puxirum rocando o mato, derrubando, plantando depois capinando. Era muita gente. O nosso
ajuntamento era em torno de doze familias que se ajudavam. Cada semana a gente ia num

servico. Mulheres capinavam, rogcavam. SO0 ndo faziam derrubar” - (entrevista/2013). Nessa
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pratica também ocorre o exercicio da aprendizagem, do trabalho como principio educativo,
experiéncia que é vivida e vivenciada na festa do Cairé.

Nesse processo, para além do aspecto educativo “a festa pode ser compreendida
[também] como expressdo teatral de uma organizacdo social, e como fato politico, religioso e
simbdlico” (DEL PRIORE, 2000, p. 10). Os jogos, as dancas e as musicas que a recheiam nao
sO significam descanso, prazeres e alegria durante sua realizacéo; eles tém simultaneamente
importante funcdo social: permitem as criangas, aos jovens, aos espectadores e atores da festa
introjetar valores e normas da vida coletiva, partilhar sentimentos coletivos e conhecimentos
comunitarios. Além disso, servem de vélvula de escape a violéncia contida e as paixdes,
enquanto queimam o excesso de energia. A alegria da festa ajuda as populacGes a suportar o
peso do trabalho do cotidiano, o perigo e a exploracdo, mas reafirma igualmente, lacos de
solidariedade ou permite aos individuos marcar suas especificidades e diferencas.

Bakhtin (2013, p. 07), sugere que “as festividades (qualquer que seja 0 seu tipo) séo
uma forma primordial, marcante, da civilizagdo humana”. N&o é preciso considera-las nem
explica-las como um produto das condicGes e finalidades préaticas do trabalho coletivo nem,
interpretacdo mais vulgar ainda, da necessidade bioldgica (fisioldgica) de descanso periddico.
As festividades tiveram sempre um contetdo essencial, um sentido profundo, exprimiram
sempre uma concepc¢do do mundo. Os exercicios de regulamentacdo e aperfeicoamento do
processo do trabalho coletivo, o jogo no trabalho, o descanso ou a trégua no trabalho nunca
chegaram a ser verdadeiras festas.

Seguindo o raciocinio de Bakhtin, para que se tornem verdadeiras festas, € preciso um
elemento a mais, vindo de uma outra esfera da vida corrente, a do espirito e das ideias. A
confirmacdo para isso deve emanar ndo do mundo dos meios e condigdes indispensaveis, mas
daquele dos fins superiores da existéncia humana, isto é, do mundo dos ideais. Sem isso, ndo
pode existir nenhum clima de festa.

A festa do Cairé que se realiza atualmente na segunda quinzena do més de setembro
de cada ano tem inicio ainda no més de julho quando um grupo previamente selecionado pela
coordenacao do evento é convocado para dar inicio aos trabalhos, como ja nos referimos. O
critério de selecdo adotado nos Ultimos anos tem levado em conta a garantia de manter na
preparacdo da festa as familias que anualmente trabalham nas barracas.

Na compreensdo da atual coordenacao se o critério fosse a convocacdo da comunidade
de forma geral muita gente apareceria para trabalhar na preparacdo da festa o que acabaria
dificultando a organizacdo dos trabalhos (afirmacdo que precisaria ser verificada, se de fato

seria isso mesmo). O interesse € motivado ndo somente por querer participar como membro
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da comunidade, mas por ser um momento em que é possivel ganhar uma renda extra com
vendas de produtos diversos, em especial comidas e bebidas. E mesmo com a organizagao das
barracas o que se pode observar é que ha muitas vendas fora desses espacos como bebidas,
comidas, artesanatos, doces, algumas sem nenhuma preocupacdo com a higiene. As ruas de

acesso a praca ficam tomadas de carrinhos, bancas, isopores para venda desses produtos.

-

e S - - i —_—
Foto 14 — Barracas de palha na pra¢a do Cairé

Foto 15 — Barracdo do Cairé
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017

Pelo critério adotado sessenta familias sdo credenciadas para participar dos trabalhos
e, dentre estas, vinte recebem as barracas em posicdo de destaque por participarem ha mais
tempo da preparacdo da festa. O trabalho tem inicio com a busca de palha e paus para o
barracdo. Na sequéncia as familias selecionadas sdo convocadas para o0 processo de abertura
da palha e armacdo do barracéo. O barracdo situa-se no centro da praca, em lugar de destaque.

O trabalho de abertura da palha conta com a participacdo de homens, mulheres e
criancas e mais que isso: conta com um processo de aprendizagem singular: Abrir palha.
Processo em que 0s mais velhos ensinam e 0s mais jovens vao repetindo a acdo e aprendendo.
Cada dono de barraca constroi a sua seguindo um mesmo padrdo como podemos ver nas
fotografias acima. Apo6s a festa as palhas e paus sdo reutilizados pelos barraqueiros que os
retiram da praca do Cairé ndo deixando entulhos no espaco destinado a realizacdo do evento.

A palha tal como é retirada da mata é tomada pelas médos por aquele que vai abri-la
sendo que a mao esquerda a segura como se fosse um instrumento musical de corda como o
violdo, por exemplo, e a direita faz 0 movimento de pegar uma a uma para separa-la de sua
haste imprimindo uma forca para deixa-la aberta. Primeiro abre-se um lado e depois volta e
inicia o outro até a palha ficar totalmente pronta, aberta. Esse € um processo de aprendizagem

que pode ser compreendido como um dos mais antigos procedimentos educativos existentes
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na regido por se considerar que os habitantes nativos utilizavam a palha para fazer suas
habitagBes e muitos de seus utensilios domésticos como esteiras, balaios, abanos e etc.

Para Brandao (2002, p. 25), “aprender ¢ participar de vivéncias culturais em que, ao
participar de tais eventos, cada um se reinventa a si mesmo”. Ideia que também é
compartilhada por Charlot (2000, p. 51), “nascer € estar submetido a obrigacdo de aprender”.
Para este autor todo animal é o que é; somente 0 homem néo €, na origem, nada. Para ser
precisa aprender. Aprender para viver com outros homens com quem o mundo é partilhado.
Esse processo de aprendizagem € na verdade uma extensdo dos trabalhos coletivos
desenvolvidos no ambito familiar em que as préaticas cotidianas sdo passadas como heranga de
geracdo a geracao por meio do incentivo e da participagcdo, como expressa Dalva Vieira, uma

de nossas entrevistadas nesta pesquisa:

A minha avo Severiana, conhecida como Xivica, com a minha mée Cecilia,
0 meu pai Joaquim, eles foram uma das pessoas que reiniciaram o Cairé. A
minha avo na parte do curimbo, era ela que cantava. Ela e o v6 Teotdnio
também, o vO Café também que fazia parte da ladainha, entdo assim foi,
comegou o Cairé e eles também se enganjaram participando e a gente andava
com a minha mae quando ela ia no Cairé, festa da Santissima Trindade, festa
de santos, entdo a gente ia com ela, participava. No Cairé mesmo eu comecei
dangando nas brincadeiras que era a Beja Flor. Eu sai na beija flor que era do
seu Tote com a dona Raimunda, eles eram 0s responsaveis da brincadeira. Ai
entdo, depois disso, passei a ser mordoma sempre junto da minha mée e do
meu pai. Eles sempre incentivaram a gente a participar dessas festas
religiosas [...] - (entrevista/2018).

A fala de Dalva nos permite compreender como ocorre 0 processo de transmissao de
saberes na festa do Cairé. Contribui para que compreendamos como essa manifestacdo
cultural e religiosa se perpetua até os dias atuais, mesmo sofrendo as pressdes de novas
tecnologias de aprendizagens e de novas exigéncias de producdo e consumo do sistema
capitalista, em que cada vez mais 0s bens simbolicos sdo demandados pela perspectiva
mercadoldgica. Além disso, permite-nos entender a festa como forma de expressao cultural
que favorece a coesao social, em especial, no grupo familiar (avd, avé, pai, mée, filhos) e o
fortalecimento de uma identidade cultural. De acordo com Branddo (2002, p. 24), “antes de
mais nada viver uma cultura é conviver com e dentro de um tecido de que somos e criamos,
ao mesmo tempo, os fios, 0 pano, as cores, o desenho do bordado ¢ o teceldo”. Processo de
tecitura que certamente mantém viva essa manifestagéo.

Pensar o trabalho como principio educativo requer lembrar que a educacdo enquanto
atividade humana praticamente coincide com a propria existéncia da humanidade, visto que o

homem e a mulher para sobreviverem precisaram aprender a produzir sua propria forma de
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vida, diferenciando-se dos animais que para viver adaptaram-se a dindmica da natureza e dela
dependem para a manutencgdo da sua existéncia: 0s humanos tiveram que adaptar a natureza a
si, transformando-a. Tiveram que aprender para viver como observa Charlot (2000, p. 51), a
partir de uma perspectiva antropoldgica, “nascer ¢ estar submetido a obrigagdo de aprender”.

Para este autor com base nos escritos de Kant e Fichte (final do século XVIII), todo
animal é o que é; somente 0 homem ndo &, na origem, nada. Para ser precisa aprender.
Aprender para viver com outros homens com quem o mundo é partilhado. Nascer, aprender, é
entrar em conjunto de relacdes e processos que constituem um sistema de sentido, onde se diz
guem eu sou, quem € o mundo, quem Sdo 0S outros. Esse sistema, se elabora no proprio
movimento longo, complexo, nunca completamente acabado, que é chamado educagéo.

No trabalho de armacdo do barracdo sdo requisitados apenas homens para a execucdo
dessa tarefa. Os quais sdo destinados a fazerem os buracos para edificar os esteios, colocar as
travessas e cumeeiras e, por fim, os caibros. Todo esse trabalho conta com a colaboragéo
direta do coordenador da festa que atua como uma espécie de supervisor auxiliado pelo juiz e
procuradores que sdo os responsaveis pela execucdo dos trabalhos. E clara a divisdo do
trabalho na producdo da festa do Cairé, e como observa Bourdieu (2011, p. 17) “a diviséo
entre 0s sexos parece estar na ordem das coisas. A forga da ordem masculina se evidencia no
fato de que ela dispensa justificagdo, é a divisdo social do trabalho, divisao bastante estrita das
atividades atribuidas a cada um dos sexos, de seu local, seu momento, seus instrumentos”.

Toda a madeira do barracdo, como ja referendado acima, € ristica, isto €, paus rolicos
sem nenhum tipo de beneficiamento o que remete a originalidade e a relacdo ainda muito
préxima com a natureza, além, claro do aspecto falocratico presente na estrutura da festa, o
que reforga a ideia de dominacdo masculina e a presenca forte do patriarcado no contexto
amazonico constituido. De acordo com Torres (2005), desde os primeiros tempos da
colonizacdo da regido o patriarcado € instituido por meio de instituicdes como a Igreja,
Escola, Estado, Sociedade e Familia.

N&o ha davidas de que em outras manifestacfes populares o trabalho como principio
educativo também estd presente. E um pouco o que procurou mostrar Alvatir Carolino da
Silva em sua dissertacdo de mestrado defendida em 2009 no Programa de Pds-graduacao
Sociedade e Cultura na Amazonia da Universidade Federal do Amazonas, em que concluiu
que festa da trabalho! O autor procurou elucidar a organizacdo e producdo em trés grupos
folcléricos da cidade de Manaus (Danca Nordestina Justiceiros do Sertdo, Quadrilha
Juventude na Roca e Boi Bumba Brilhante). Em cada grupo evidenciou que ha uma boa

parcela de trabalho coletivo na preparacdo das indumentarias.
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“Nao ha remuneragdo no trabalho de concepcao das indumentarias dos Justiceiros do
Sertdo, nem mesmo na montagem da coreografia. A regra no grupo é, trabalhou tem sua
indumentaria” (SILVA, 2009, p. 111). A conclusao a que chegou Alvatir ¢ a de que a
producdo de uma festa como aquelas dos grupos folcléricos por ele pesquisadas, demandam
de muito trabalho e de espirito coletivo animado pelo sentimento de pertencimento de cada
integrante ao grupo ou festa a que participa.

Além de ganhar a indumentaria o trabalho de organizacdo e producdo proporciona ao
integrante do grupo um momento de solidariedade e também de aprendizagem, pois a
elaboracdo das indumentarias € um momento importante em que varios trabalhos séo
executados: desenhos de moldes, riscar moldes em tecidos, bordar e adornar os tecidos, cortar
e costurar os tecidos das indumentarias, preparar refeicbes para as pessoas que estdo
trabalhando na “casa da dona da brincadeira” (SILVA, 2009, p. 112).

Esse espirito de coletividade é, sem duvida, o que dinamiza a producao do espetéculo,
pois além dessa producdo material da festa, boa parte dos integrantes ainda tem que dispor de
tempo para os ensaios das dancas e das coreografias. Sem esquecer que muitos, além de
componentes da festa, tém outros afazeres e que por isso precisam ajustar seus horarios para
cumprir com as tarefas e responsabilidades assumidas.

No estudo de Alvatir aparece o fato de o trabalho ser realizado na “casa da dona da
brincadeira”, 0 que Se caracteriza também como um trabalho educativo, um exercicio de
aprendizagem em que uns vdo aprendendo com 0s outros nos varios trabalhos que sao
executados: bordados, costuras, preparacdo das refeicdes, enfim, um trabalho coletivo em que
0 principio educativo é a base que orienta e d& sustentacdo a logica e a dindmica dos
preparativos.

Este principio esta presente também nos outros grupos estudados pelo autor que
embora dessemelhantes possuem semelhancas na producdo de suas indumentarias. Brandéo
(2002, p. 141), ao tratar sobre educacéo e cultura, alerta-nos: “somos seres humanos, porque
aprendemos na e da cultura de quem somos e de que participamos”. No entendimento do
autor toda cultura € fruto direto do trabalho da educacao e esta cerca e enreda nossa vida, pois,
vai da lingua que falamos ao amor que praticamos, e da comida que comemos a filosofia de
vida com que atribuimos sentidos ao mundo, a fala, ao amor, a comida, ao saber, a educagéo e
a nds proprios.

Na organizacdo da festa do Cairé outro momento marcante ¢ o da cobertura do
barracdo. Nesse momento homens e mulheres participam do trabalho. Os homens sobem nos

andaimes e distribuidos entre os caibros vao recebendo as palhas que séo fornecidas por
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outros homens e mulheres que ficam no ch&o para auxiliar os que fazem a cobertura. As
palhas sdo amarradas nos caibros por cipds que sdo previamente retirados dos rolos que séo
feitos nas matas para facilitar o transporte.

Aqui também ¢é clara a divisdo dos trabalhos entre homens e mulheres o que permite se
olhar a partir da légica da dominagdo masculina quando sdo os homens quem sobem nos
caibros e as mulheres ficam embaixo, no ch&o, no espaco raso. Para Bourdieu (2011, p. 18),
“a ordem social funciona como uma imensa maquina simbolica que tende a ratificar a
dominacdo masculina sobre a qual se alicerca”. Esta ordem aparece nas anedotas populares
que também ratificam esse pensamento: cada macaco no seu galho ou lugar de mulher é na
cozinha. E a estrutura dos espagos reservados de acordo com o sexo, privilegiando sempre o
espaco do masculino.

No barracdo, enquanto uns cobrem outros fazem limpeza da area onde as palhas foram
abertas. Outros ainda, dentre homens e mulheres, retornam a mata para tecer uma espécie de
esteira a que denominam pindadna utilizando palhas ja abertas pela natureza — palhas pretas -
para fazerem o arremate da cobertura do barracdo. Isto €, a esteira é colocada por sobre a
cumeeira do barracdo onde ocorre o encontro das palhas para evitar que a chuva penetre para
o interior do prédio.

Em todo o processo de organizacdo e producdo da festa do Cairé o trabalho se
evidencia como principio educativo. Como um ato eminentemente de aprendizagem em que
ndo ha nada escrito. A ferramenta pedagdgica por exceléncia é a oralidade. Cabe nesta
reflexdo o que Corréa (2008, p. 36), falando da religiosidade cat6lica das comunidades rurais
ribeirinhas do municipio de Sdo Domingos do Capim no nordeste paraense, observa: “nesse
espaco religioso, a oralidade dos mais antigos, geralmente analfabetos, do ponto de vista da
escrita e da leitura da palavra, é crucial para a transmissdo dos saberes, dos valores e da
tradicdo cultural dessas populagdes”.

Por isso, a importancia de se valorizar o método da Histéria Oral na coleta de dados e
informagdes junto aqueles que produzem e participam de forma ativa do Cairé, seja no
trabalho, no canto, na danca, na ladainha, enfim, que buscam no passado o fortalecimento do
presente. E o poder da oralidade como fonte de transmissdo de saber e de enraizamento
cultural, como pontua Bosi (1992, p. 15), ao sugerir que a possibilidade de enraizar no
passado a experiéncia atual de um grupo se perfaz pelas mediagcdes simbolicas. De acordo
com este autor, “é 0 gesto, o canto, a danga, a oragdo, a fala que evoca. No mundo arcaico
tudo isto é fundamentalmente religido, vinculo do presente com o outrora-tornado-agora, lago

da comunidade com as forgas que a criaram em outro tempo e que sustém a sua identidade”.
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Brand&o (2006), esclarece que 0s processos de formacdo de ensino ocorrem em todos
0S espagos e que o importante é a troca de conhecimentos entre as pessoas. Para este
estudioso, durante quase toda a histdria social da humanidade a préatica pedagogica existiu
sempre, mas imersa em outras praticas sociais anteriores: durante as atividades de caca, pesca
e coleta, depois, de agricultura e pastoreio, de artesanato e construgdo, em que os mais velhos
faziam e ensinavam e 0s mais jovens observavam, repetiam e aprendiam. Ou imersa no ritual;
“fosse no enterro de um morto, num rito de iniciagdo, ou em outra qualquer celebracao
coletiva, as pessoas cantavam, dancavam e representavam, e tudo o que faziam ndo apenas
celebrava, mas ensinava” (BRANDAO, 2006, p. 23). Pois, tudo 0 que se sabe aos poucos se
adquire por viver muitas e diferentes situagcdes de troca entre as pessoas, com 0 COrpo, com a
consciéncia, com 0 corpo e a consciéncia. Dessa maneira, ocorrendo o contato entre as
pessoas, o saber pode fluir pelos ares de quem sabe e faz, para quem néo sabe e aprende.

Em entrevista com comunitarios e participantes da festa do Cairé, que participaram da
pesquisa para 0 mestrado, quando perguntados sobre o entendimento dos processos
educativos existentes nessa pratica cultural e religiosa, alguns como Terezinha Lobato (81
anos), meio descontraida, respondeu: “o Cairé ensina a beber taruba [risos]. Na sequéncia,
fala que “o Cairé educa e ensina tem o respeito entre todos, tem o trabalho coletivo, tem
educacdo a gente ensina e aprende” (entrevista/2013).

O processo socioeducativo perpassa por todos os espacos da festa, seja na preparagao
do tarubd, na forma de servi-lo; no trabalho com a palha, nos ensaios da ladainha, na producéo
dos instrumentos musicais, na preparacdo dos alimentos, enfim. Heranca, sem sombra de
duvida, herdada dos grupos indigenas que habitavam o vale amaz6nico que aprendiam no
fazer cotidiano, na vida. Saberes que foram repassados as populacdes mesticas espalhadas
pelos rincdes da Amazodnia, ainda que ameacados por uma cosmologia externa demarcada
pela fé e pela razdo. Para Brandao (2006, p. 30), “os povos antigos aprendiam nos ritos, a que
0S magos e sacerdotes 0s convocavam, 0s mitos que explicavam sua propria origem e as
razdes, quase sempre sagradas, da ordem do mundo em que viviam.

Ao retomar a fala de Terezinha sobre o compreensdo de que o Cairé ensina a beber
taruba, cabe registrar mais uma vez o trabalho de Albuquerque (2012) que ao falar das
beberagens como acontecimentos educativos enumera alguns desses acontecimentos como
estruturantes da vida e das praticas dos indios Tupinambéa estudados por ela: Beberagens e
ciclos de vida, acontecimento pelo nascimento de um filho e depois por todos os ritos de

passagem como a perfuragdo dos labios e a afirmagdo da virilidade, por exemplo. Vale
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lembrar que o uso da bebida fermentada pelos integrantes da festa é uma das herancas dos
indios que habitavam o vale do rio Amazonas e seus afluentes, dentre eles, os Borari.

O tarubd, bebida sagrada dos indigenas, também navega hoje pelas aguas do Lago
Verde na procissdo da busca dos mastros. Servido em cuias pretas para ndo perder sua
originalidade, tem marca registrada nesse primeiro momento da festa. E realmente um
elemento de resisténcia da cultura indigena presente no Cairé que vem sendo transmitido de
geracdo a geracdo ao longo da historia dessa tradicdo festiva, dai decorre a inquietacdo da
Igreja que ndo aceita esse elemento da cultura dos Borari que ao longo do tempo tem resistido
a pressdes, proibicdes e puni¢cdes, mas se mantém vivo e forte nas festividades e que também
exige um principio educativo em sua preparagao.

A experiéncia do trabalho como principio educativo na preparacdo da festa do Cairé
em Alter do Chdo, perpassa por todos os momentos de sua producdo e organizacao. E nesse
universo festivo marcado por simbolos, ritos, dancas, comidas e bebidas o poder da oralidade
estd presente e vivo na producdo e transmissdo de saberes. Ndo ha escola para ensinar a
ladainha, que ainda é cantada em latim, os mais novos aprendem ouvindo os mais velhos
como informou Maria Olivia (69 anos): “quando estamos ensaiando as ladainhas as mais
novas ficam observando o trabalho das mais velhas” - (entrevista/2013).

Esse ato pedagdgico de transmissdo de saberes por meio de um processo
socioeducativo é que permite a permanéncia de aprendizagens de uma geracao a outra. Para
Charlot (2013, p. 169), “é pela educacdo que a relacdo entre as geracGes nao é apenas uma
relacdo de hereditariedade bioldgica; é mais que tudo, uma heranca cultural. Somos herdeiros
culturais das geracGes precedentes e ndo apenas herdeiros biolégicos” e a educacdo € o
movimento pelo qual uma geragéo recebe as criagdes culturais das geracGes antecedentes e as
transmite, ampliadas, as geracdes seguintes.

Para Branddo (2002), esse processo de ensino e aprendizagem entre geracfes ocorre
pela cultura. Nessa perspectiva, ensinar € criar cenarios, cenas e situagdes em que pessoas,
comunidades, simbolos sociais e significados da vida possam ser criados, recriados,
aprendidos e transformados. Aprender é participar de vivéncias culturais. E observar, é ouvir.
E a experiéncia de aprender com os mais velhos. E a continuacio da vida, dos saberes que se
tecem na experiéncia do cotidiano.

Assim, compreende-se que o trabalho realizado na festa do Cairé se caracteriza como
um processo eminentemente educativo que ocorre por meio da observacgdo, da participagéo,
da repeticdo e do fazer. Cabe-nos antecipar neste momento, que estamos falando do trabalho

coletivo realizado no espaco do barracdo e mais voltado para os aspectos religiosos do Caire,
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diferente, do trabalho realizado nos galpdes onde s&o produzidos as engrenagens, aderecos e
alegorias para a apresentacdo dos botos que contam com trabalho especializado, técnicas e
financiamento para a realizacdo das atividades que é o trabalho sob a légica do capital.

A pratica daqueles que tomam parte como integrantes da festa é marcada pelo respeito,
pelo compromisso, pela relacdo direta com o divino, com as crengas, mitos, espiritos das
florestas e pela responsabilidade de aprender e manter os ensinamentos do Cairé como uma
pratica cultural viva dos descendentes Borari, que internalizaram esses ensinamentos por meio
de um sincretismo no processo de construcdo das manifestacfes socioculturais decorrentes da
marcha da civilizagdo e evangelizacdo empreendida pelos colonizadores portugueses e
missiondrios catolicos que adentraram a Amazonia a partir do século XVII. Nessa direcao,
compreendemos que o trabalho realizado no Cairé se caracteriza como um processo educativo
que ocorre por meio das praticas sociais, da vivéncia de homens e mulheres que tomam parte
da festa dentro de uma mistica de fé, crencas e devogdes, materializada por meio de uma
pedagogia da festa.
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SECAO Ill - A POIESIS MISTICA DO CAIRE

O devaneio poético é um devaneio césmico. E
uma abertura para um mundo belo, para
mundos belos.

(Gaston Bachelard)

3.1 - As cores, a poesia, a musica e as mulheres na festa do Cairé

Poiesis € uma palavra de origem grega, expressdo do verbo poiéo (fabricar, executar,
confeccionar). Nesse sentido, poiesis traduz-se, inicialmente, por fabricagdo, confeccéo,
preparacdo, producdo e depois terminou por significar arte da poesia. Todavia, um produzir
que da forma, um fabricar que engendra, uma criacdo que organiza, ordena e instaura uma
realidade nova, um ser (NUNES, 1989). Criacdo ndo no sentido hebraico de fazer algo a partir
do nada, mas no sentido grego de gerar e produzir dando forma a partir de uma matéria pré-
existente e a0 mesmo tempo prenhe de potencialidades, como diria Aristételes, na busca do
principio das coisas, a partir de um elemento originario (arkhein).

Maturana e Varela (1997)*, falam da autopoiese como a capacidade de organizagio
dos seres vivos, ndo somente no aspecto molecular individual, mas também, fora do dominio
molecular, fazendo distin¢cdo entre os seres vivos e sistemas autopoiéticos de diferentes
ordens. Primeira ordem (as células), segunda ordem (os organismos — um agregado de
células) e terceira ordem (os sistemas — um agregado de organismos). Os sistemas sociais
estariam na terceira ordem como sendo um agregado de organismos. Para 0s autores o que
ndo se pode esquecer nem deixar de lado, é que estes sistemas autopoiéticos de ordem
superior (terceira ordem), se realizam através da realizacdo da autopoiese de seus
componentes. Pode-se dizer, a partir desses autores, que ha uma autopoiética no Cairé na
medida em que integrantes da festa se organizam e se aglutinam para produzir o evento.

Na compreensdo de Capra (1996, p. 88), auto, naturalmente significa “si mesmo” e se
refere a autonomia dos sistemas auto-organizadores, e poiese — que compartilha da mesma

9% ¢

raiz grega com a palavra “poesia” — significa “criag@o”, “construcdo”. Portanto, autopoiese

4 Autopoiese ou autopiesis (do grego auto “proprio”, poiesis “criagio”), € um termo criado na década de 1970
pelos bidlogos e filésofos chilenos Francisco Varela e Humberto Maturana para designar a capacidade dos seres
vivos de produzirem a si proprios.
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significa “autocriacdo”. Condi¢do que considera o humano em sua dimensdo ética, estética,
politica e emocional.

No Cairé, a poiesis traduz-se por meio da producdo das cores, da poesia, da musica e
da propria animacdo que anuncia a chegada do tempo do Divino, numa mistica festiva que
mobiliza homens e mulheres a se entregarem ao poder da criacdo movidos por uma aura que
ilumina e é iluminada. E o tempo da festa. Do fim e do comego de um novo tempo. Da
simbolica repeticdo de uma época, ou como nos informa Eliade (1992), em o Mito do Eterno
Retorno, da regeneracdo do tempo. Uma verdadeira renovacao numa ambivaléncia de morte e
vida, de fim e comeco. Da repeticdo da cosmogonia em um lugar consagrado. O lugar da
Imaginacéo criadora, do devaneio e do viver poetizante.

A poesia é um dos destinos da palavra, nos alerta Bachelard (1996, p. 03), que
enfatiza: “a imagem poética, aparecendo como um novo ser da linguagem, em nada se
compara, segundo o modo de uma metafora comum, a uma valvula que se abriria para liberar
instintos recalcados”. Isto ocorre na concepcdo do autor quando empregamos o método
fenomenoldgico, ndo aquele da descri¢cdo empirica dos fendmenos, mas aquele que exige a
participacdo da imaginacao criadora, de uma consciéncia imaginante que cria e vive a imagem
poética. Aquele que se faz presente com toda sua intensidade nos preparativos da festa do
Cairé. A poesia esta nos poros e na alma de quem a produz, respira e transmite. E o que ilustra

0 hino do Caireé de autoria de Oscar Lobato, Aparicio Garcia e Terezinha Lobato:

Viva, viva o Cairé
Salve, salve Alter do Chéo
Festejando no més de junho
O folclore da tradigéo
O Cairé era simbolo de fé
Dos indios em comunidade
Representando as trés pessoas
A Santissima Trindade
A festa do nosso Cairé
Atraindo muitos visitantes
E um escudo ornamentado
Com cores deslumbrantes
Esta festa era celebrada
Por nossos antepassados
Esquecida ha 30 anos
Volta agora a ser lembrada

A mdasica é outro elemento que também expressa a imaginacao criadora e que nao

pode faltar, pois, € por meio dela que os folides animam a festa, tanto nos momentos mais
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restritos em que tocam e cantam hinos em louvor aos santos catolicos, quanto em momentos
mais expansivos, nos quais tocam e cantam ritmos alegres e vibrantes. A musica foi utilizada
pelos jesuitas como instrumento da catequese adaptando ritmos nativos com 0s ritmos
ibéricos. No Cairé o grupo de folides é que toca na procissdo de busca dos mastros, nos rituais
dentro do barracdo, na bencdo dos mastros e no final da festa onde todos dancam embalados
pelo ritmo das musicas e pelo calor do taruba.

Castagna (1997, p. 276) enfatiza que, “o ensino musical, durante a permanéncia dos
jesuitas no Brasil sempre foi intenso, desempenhando forte papel no ministério com 0s
indigenas. Da insisténcia nessa arte, surgiriam indios capazes de todas as manifestagdes
musicais béasicas do culto cristdo, os nheengaibas ou mdsicos da terra, como seriam
conhecidos entre 0s portugueses”. A seguir, temos a letra da musica Fogo do Sairé de Maria
Lidia, que fala da festa, da vila, da alegria, da danca e outras curiosidades que ocorrem no

tempo da festa, que agora ndo acontece mais nos meses de junho e julho e sim em setembro.

Todo julho, todo ano
Ha um festival profano na vila de Alter do Chéo
Onde tapaius, turistas, mocorongos, anarquistas
Formam uma sé cancéo
Deus tupa se manifesta
E abencoa a grande festa desse povo em comunhao
Coracdo é alegria, quero danca e cantoria
Toca, toca Espanta Céo
Com a rima na ponta da lingua
Com a danca na ponta do pe
\ou por terra, ar e dgua
Para o fogo do Sairé
Palavra de ordem, brincar noite e dia
Quem fica parado, estraga a folia
Rapaz que requebra demais quando danca
Ataca de popa, ndo poupa a poupanca
Quem vai para o escuro cagar gafanhoto
Ou pisa na cobra ou topa com o boto
Perigo € namoro na beira da praia
Tem caco de vidro, piranha e arraia
Aqui catraieiro te dou um trocado
Me leva depressa la para o outro lado
O dona Maria acabe essa broca
E sirva um peixinho na sua maloca

A letra da masica Fogo do Sairé, revela uma série de elementos que constituem e
dinamizam a festa. A luz da fenomenologia e da sensibilidade do olhar e do ouvir é possivel

compreendermos a dimensdo profana e sagrada do evento em que tipos humanos, deuses,
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agua, fogo, ar e terra combinam-se para em comunhao receberem convidados e por meio de
uma poética da danga, do canto, da rima e da alegria, entregarem-se ao prazer, embalado por
elementos de uma mitopoética (boto, cobras, peixes). No ambiente da festa pulverizam o
imaginario daqueles que ap6s 0s momentos da praca e do barracdo entregam-se aos prazeres
oferecidos pelas aguas e pelas areias das lindas praias de Alter do Chdo até o amanhecer
abencoados pelos espiritos das florestas e protegidos pelas entidades da profundeza das aguas.

Além da mdasica, as cores estdo em todos os simbolos e rituais do Cairé, e ele proprio
enquanto simbolo maior da festividade vem revestido de fitas coloridas em diferentes
tonalidades que se sobrepdem como se fossem um arco-iris. Verde, azul, amarelo, vermelho e
branco séo as cores que predominam e mesclam-se em meio a outras tonalidades dando vida e
muito brilho a festa. As fitas também estdo na coroa do Divino, nas varetas dos mordomos e
mordomas, nas saias da saraipora e nas indumentarias de todos os componentes da festa. E
uma festa verdadeiramente colorida.

Para Osmar Vieira, “as varetas representam as lancas dos portugueses, mas podem
representar também as flechas utilizadas pelos indigenas para recepciona-los” —
(entrevista/20190. No Cairé os mordomos e mordomas seguram-nas como forma de dizer
estamos aqui para servi-los. As varetas sdo pecas importantes no rito religioso porque 0s
mordomos e mordomas sao identificados na procissdo pelas varetas. O juiz também carrega

uma vareta um pouco maior como um comandante que direciona todo o trabalho.

Foto 16 — Varetas coloridas Foto 17 — Imagem do estandarte/boto tucuxi
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2016 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2016

Nessas fotografias as varetas multicoloridas e ao lado a imagem do estandarte do Cairé
numa complexa simbiose com o mito do boto (tucuxi — cor preta), demonstram de fato a

materializacdo do sincretismo expresso também por meio das cores e seus simbolos.
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Todos esses elementos fazem parte dos preparativos e da realizacdo desse evento
festivo de cariz popular. Abreu (1999, p. 47), referindo-se as folias do Divino no Rio de
Janeiro do século XIX, destaca que “os preparativos para as festas do Divino Espirito Santo
iniciavam-se com grande antecedéncia, indicando que chegara 0 ‘tempo do Divino’. No
sébado de Aleluia, véspera de domingo de P&scoa, era erguido o mastro simbdlico, com a
pomba no topo, que serviria de ‘pau de sebo’, posteriormente, nas brincadeiras da festa”.

Embora em outro contexto historico diferente daquele do Império, a festa do Cairé que
tem na base elementos que remetem as festas do Divino Espirito Santo como as bandeiras,
coroa, folias e o colorido das fitas, mostra-nos que a alegria é o ponto de intersec¢do entre o
passado e o presente distribuida por aqueles que trabalham e produzem a festa. O ambiente
natural é um elemento que ajuda e motiva a animacdo dos nativos e daqueles que chegam a
vila para participar do evento. Complementando o colorido do cortejo fluvial as praias com
suas areias brancas e barracas de palha que lembram a cobertura das tabas e ocas dos
indigenas também d&o seu tom com as cores de suas mesas, cadeiras e sombreiros.

E esse ambiente multicolorido das praias que contrasta com o verde das aguas do rio
Tapajoés e com o azul do céu do verdo amazoénico que conferem a Alter do Chéo o titulo de
vila balnearia. Conceito atribuido na década de 1970, exatamente no periodo em que o Cairé
ressurgia depois dos trinta anos em que esteve proibido pela Igreja, e num contexto em que as
politicas publicas para o turismo na regido estavam em plena expansdo, como noticiavam 0s

jornais da época, a exemplo do semanario O Jornal de Santarém, como podemos perceber:

Visita de Sr. Silva Maia — diretor da EMBRATUR e dois técnicos do Projeto
Tapajos. Observar os aspectos turisticos da cidade e regides vizinhas, a fim
de orientarem as atividades da Empresa Brasileira de Turismo, que pretende
desenvolver o turismo em nossa cidade.

EM ALTER DO CHAO

(...) dirigiram-se a vila de Alter do Chédo acompanhados do Prefeito Everaldo
Martins. (...). Naquele local dos Sardinhas os visitantes ficaram
deslumbrados com as belezas naturais da vila. (...). Segundo as proprias
palavras do Sr. Silva Maia, diretor da Embratur, ele vai fazer o possivel para
nos proximos dias trazer a Alter do Chéo o proprio presidente da empresa, a
fim de que ele pessoalmente possa observar as belezas das praias e o
potencial turistico da vila.*

Turismo, festa, alegria, fé, devogdo sdo ingredientes que mobilizam Alter do Chao,

principalmente durante o evento do Cairé. Esses sdo alguns dos elementos que configuram

49 Diretor da Embratur em Santarém. O Jornal de Santarém, Santarém, p. 01, 24 mar. 1973, ver FIGUEIRA,
2014.
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aquilo que chamamos de religiosidade popular na Amazonia dentro e a partir de praticas de
pajelanca e crencas em mitos e encantados, acrescidos das promessas, recompensas, gestos e
palavras que extrapolam os limites das festas religiosas organizadas, mantidas e controladas
pela Igreja e seus sacramentos, e assim, com caracteristicas bem peculiares matizam e
capilarizam as expressdes de religiosidade na regido, sendo o elemento agua e o poder de sua
inspiragdo para os sonhos e os devaneios, 0 grande divisor nessas manifestages. Eliade
(1992, p. 139), aponta para a importancia do “simbolismo aquatico” em todas as religioes
devido as suas dimensdes biologica e soteriologica. Na pajelanca o rio e 0 igarape séo
“lugares sagrados”, pois neles situa-se o “reino encantado” (ARENZ, 2000, p. 94).

Muitos desses mesmos elementos tambem fazem parte das festas de santos padroeiros.
Em Belém do Para, o Cirio fluvial em homenagem a Nossa Senhora de Nazaré, mobiliza cada
vez mais um numero maior de romeiros que se deslocam a capital paraense para participar
desses momentos de festa. Na interpretagao de Pizarro (2012, p. 252), “a festa de Nossa
Senhora de Nazaré relne, na segunda semana de outubro, anualmente, a diversidade
amazonica. Confluem em Belém, vindos pelos rios e caminhos variados, os habitantes das

diferentes regides e do interior”. Para esta autora:

O chamado Cirio de Nazaré recebe os desejos, 0s agradecimentos, as
esperangas, 0s impulsos espirituais e a vontade de afirmar identidades. Em
torno de dois milhdes de pessoas, as vezes trés — universo altamente fractual
— invadem a cidade nesses dias, superando todas as dificuldades e distancias,
exibindo a mostra concreta da razdo de sua peregrinacdo, nas pernas, nas
méos, nos olhos talhados em cera, nas casas pequenas de madeira sobre a
cabeca, nos sinais de agradecimento aos favores obtidos de Nossa Senhora.
Num determinado instante da festa, tudo isso sera colocado numa
embarcacdo destinada aos presentes. Este € o contrato que 0s homens
firmaram com a patrona — favor recebido e entrega de oferendas — no
milenar intercdmbio entre homens e deuses. Tudo é deixado num barco,
porque o Cirio comega com um passeio fluvial, pois estamos num mundo
regido e dominado pelas dguas. A barca, que recebe a diversidade de objetos,
se torna uma réplica, em menor escala, da diversidade dos povos que
participam da peregrinacdo anual, num ritual cristdo-pagédo dirigido pela
Igreja Catolica; no entanto, de religioso apresenta especialmente a vocagéo
para a espiritualidade, uma estrutura de base a qual sdo agregados o0s
elementos de muitas outras culturas (PIZARRO, 2012, p. 252).

Em cidades menores nas margens dos rios da Amazonia, ndo é diferente, essa pratica
também é comum, como, por exemplo, o Cirio fluvial de Santo Antdnio na cidade de
Oriximina, no Baixo Amazonas, que ocorre anualmente no més de agosto, contrariando,

inclusive, o calendario oficial da Igreja, em que Santo Anténio é festado no més de junho.
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Para além das cores, poesia, musica e demais elementos que potencializam e dao
forma a festa do Cairé, a participagdo das mulheres é de extrema relevancia nessa
manifestacdo. As mulheres tém participacdo ativa na historia da festa. Nomes como
Terezinha, Lusia, Maria Justa e tantas outras sdo presentes nas memorias dos comunitarios.
Saraipora, juiza, troneira sdo fungdes exclusivamente femininas na composicéo da festa, e ndo
apenas como figuras decorativas, mas, como agentes que atuam como protagonistas. Ao falar
da importancia da mulhere no Caire, o juiz da festa Francisco Rui (51 anos) assim se reporta:
“a mulher no Cairé pra gente € muito importante, porque aonde ndo tem mulher ndo tem
carinho, ndo tem aquela amizade, porque aonde tem s6 homem ndo é a mesma coisa”. Para o

juiz:

Tendo mulher, tem aquele dialogo, uma ja chama a outra e pra nés é muito
importante a presenca da mulher no Cairé. E ndo s isso, as mulheres sdo
atuantes, sdo as guerreiras daqui, principalmente as que trabalham no
barracdo, sdo as mulheres gque trabalham na cozinha e em qualquer evento
aqui, sdo as mulheres que sdo as cabegas mesmo” - (entrevista/2017).

A fala de Francisco Rui ndo s6 reconhece a importancia das mulheres na organizacéo
da festa como também, nos da o indicativo de que elas estdo a frente de trabalhos ndo apenas
da cozinha, mas de outras atividades e eventos em que tomam a dianteira para realiza-los. As
mulheres estdo para além do carinho e da amizade, elas sdo também, cabecas que pensam,
atuam e decidem. Esta fala vai de encontro aos papeis historicamente reservados as mulheres
na sociedade patriarcal e as coloca em posicdo de destaque, embora como ja vimos nas
paginas anteriores, 0 espaco do barracdo ainda seja um espaco em que o trabalho segue a
divisdo entre os sexos. Mas, sabemos também, que algumas mulheres quebraram as amarras
da sociedade conservadora sob a domina¢do masculina e cravaram seus nomes na historia da
humanidade, e no Cairé ndo tem sido diferente: Terezinha, Maria Justa, Sabina, Xivica e
tantas outras que ja se foram, mas deixaram suas marcas na memdria dessa festa.

Torres (2005, p. 57), ao refletir sobre a insubmisséo das guerreiras amazénicas como
ato de rebeldia e resisténcia, adentra nos desafios e lutas travadas por mulheres operarias no
chdo de fabrica do Distrito Industrial de Manaus e pontua: “a saida da mulher da esfera
privada para a esfera publica possibilitou-lhe o contato com uma rede de relagdes que
implicariam novos saberes e novas informacdes que redefiniriam suas relagdes com a familia.

Para a autora, adentrar um espaco cindido pelas diferencas sexuais representou um desafio
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para a mulher, que teve de provar cotidianamente a sua capacidade intelectiva ao
desempenhar oficios e profissdes no espaco publico.

No centro dessa discussdo Passos (2001, p. 21), enfatiza que “apesar do muito que
conseguimos avancar, nas ultimas décadas, quanto a estabelecer uma relacdo mais igualitaria
entre 0s sexos, ainda sdo muitos os preconceitos delimitadores nos campos considerados
masculinos e femininos, amparados, entre outros, por uma légica de inspira¢ao racionalista”
que, arbitrariamente, em nome de uma suposta neutralidade, desconsidera o individuo, exclui
a alteridade e a pluralidade, ainda mais quando se reflete sobre um espaco que por si mesmo é
complexo, multifacetado com infinitas subjetividades - a Amazonia.

A ndo participacdo das mulheres na esfera publica traz embutida sua invisibilidade,
uma vez que sdo elas que marcam a presenca do individuo no mundo e que garante a sua
imortalidade (PASSOS, 2001). No entendimento de Arendt (1975, p. 68), “o ser humano que
vive na esfera privada, ndo se dé a conhecer e, portanto, € como se nao existisse. O que quer
que ele faca permanece sem importancia ou consequéncia para 0S outros, e 0 que tem
importancia para ele e desprovido de interesse para ele”. Destaque-Se que a participacao das
mulheres no Cairé é um salto qualitativo que da visibilidade a atuacdo de varias mulheres que
sairam do espaco privado e com autonomia assumiram fungdes que lhes garantiram prestigio
e reconhecimento dentro da festa e na comunidade.

Na primeira procissdo dos mastros, as mordomas como verdadeiras guerreiras com pés
fincados na lama da margem do Lago Verde contam com ajuda de devotas e participantes do
ritual para conduzirem o futuro mastro até a canoa que o conduzira a ponta da Gurita como ja
mostramos anteriormente por meio de fotografias. Este ritual encerra o primeiro momento da
celebracdo do evento que voltardA com mais alegria e emocdo na quinta-feira da semana
seguinte e tera duracdo de cinco dias intensos de festa, diversdo, lazer, trabalho até na
segunda-feira com a derrubada dos mastros, a varricao e a festa dos barraqueiros.

E bom registrar que, atualmente, para cada arvore retirada para os mastros dezenas de
outras sdo plantadas nos locais como forma de manter o equilibrio do meio ambiente.
Seguindo esse pensamento, os organizadores da festa se apropriando dos conceitos de
sustentabilidade ecoldgica e contando com a participacdo do publico, fazem o plantio de
novas arvores como andirobeiras (Carapa guianensis) e pequiazeiros (Cariocar brasiliense),
como ocorreu em 2017. Foram mais de cinquenta mudas e a ideia é fazer o reflorestamento de
areas ja desmatadas pela agdo humana.

Aposta-se na ideia de uma sustentabilidade ecoldgica adotada pelos organizadores da

festa que va além do discurso que impede ou proibe a retirada de arvores dos espacos da
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natureza de onde os povos tradicionais da Amazonia sempre dependeram para viver. Ao
contrario, que adotem conceitos e praticas modernas para melhor compreenderem essa relacao
que sempre tiveram com a natureza buscando ultrapassar os limites de um ativismo sem
compromisso com esses povos. Registre-se que ha necessidade de politicas publicas
consistentes para garantir o desenvolvimento dos espagos locais sem comprometer o
equilibrio ambiental e a permanéncia de espiritos que habitam as aguas e florestas como
protetores e guardides desses lugares e dos animais, como entendiam os povos indigenas.

As arvores para os mastros foram derrubadas antecipadamente e estavam prontas para
serem levadas até as embarcacGes. A caravana que seguiu a trilha para buscar 0os mastros
caminhava em passos largos movida pela alegria e animacdo daquele momento tdo especial,
que era estimulado ainda mais com o estampido dos fogos de artificios na direcdo de onde
estava 0 grupo esperando a caravana. Reporteres e fotografos acotovelavam-se para registrar e
acompanhar a caminhada. Sandalias ficavam pelo caminho devido ao sufoco de caminhar pela
trilha carregando os futuros mastros da festa. Mas as mulheres estavam ali firmes e fortes.

Como dissemos anteriormente, € expressiva a figura das mulheres nessa manifestacao
da cultura religiosa popular desde os primeiros momentos de sua constituicdo histoérica,
conforme revelam os registros de seus primeiros observadores que vivenciaram essa
experiéncia na Amazonia como o padre Jodo Daniel, o bispo da Diocese do Para Frei Jodo de
Séo José e Queiroz e dos naturalistas Henry Walter Bates e Jodo Barbosa Rodrigues, e, mais
recentemente o pesquisador Nunes Pereira, dentre tantos outros, que observaram e registraram
essa manifestacdo desde o século XVIII até os dias atuais.

O tempo decorreu e a figura feminina cada vez mais ganhou destaque na organizagéo e
apresentacdo da festa. Hoje as mulheres estdo presentes nos diferentes rituais que compdem
essa tradicdo ladico-festiva e devocional que sobrevive ao longo do tempo, adaptando-se as
mudancas e transformacdes que ocorreram e ocorrem na sociedade de forma geral, e, no
aspecto sociocultural, de forma especifica, reatualizando varios aspectos de sua estrutura,
sem, no entanto, perder as raizes que Ihe deram origem.

No conjunto dessa manifestacdo a narrativa historica sobre sua constituicdo nos da a
dimensdo ndo somente da organizacdo e expressdo sociocultural dos povos indigenas da
Amazonia, mas, e principalmente da participacdo das mulheres nesse evento, como fez
Queiroz (1961, p. 258), ao registar a recep¢do feita “por meio de uma danga de indias que
vieram a porta da casa onde estava com sua comitiva e ao seu modo dangaram muito
honestamente, tendo cinco em fileira e um semicirculo ou meio arco de pau, a que chamavam

saire”. Este registro data da segunda metade do século XVIII.
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No século XIX, Bates (1979, p. 123), assim se refere ao Cairé: “pela manha, todas as
senhoras e mocas do lugar, trajando blusa de gaze branca e vistosas saias de chita estampada,
seguiam em procissao até a igreja, [...]. Trés indias velhas iam a frente levando o Sairé”.
Numa caracterizacdo feita por Lourenco da Silva Aratdjo Amazonas, também no século XIX,
“trés mulheres indias o carregam; e ¢ muito raro que uma delas ndo seja coxa. Elas levam o
Sairé, dancando e cantando um hino, ordinariamente em honra de Santa Cruz, da Virgem
Santissima e de Sao Joao Batista” (AMAZONAS, 1852, p. 321).

Na descricdo de Baena (1839, p. 425), as figurantes que carregam o Cairé, sdo trés
indias, “sendo a do meio denominada mestra, € pega outra india na ponta de uma longa fita
que esta atada no alto da toriua [Cairé] por baixo da cruz, esta india vai saltando para um e
outro lado ap6s a mestra, e também para diante dela, e volve a seu lugar”. Os registros
historicos, cada um a seu modo e a seu tempo nos remetem ao ambiente mistico do Cairé,
fruto de uma verdadeira criagdo humana que engendrou desde o inicio musica, danca, cantos,
instrumentos musicais, indumentarias, comidas e bebidas, sem separar a arte da vida.

Na configuracdo atual da festa a mulher que carrega o Cairé é denominada de
saraipora. Ela é certamente uma das figuras principais do cortejo. Trajando vestido branco
enfeitado com fitas coloridas conduz o estandarte pelas ruas da vila, no momento da festa, e
em todos os rituais que celebram essa manifestacdo. Como no passado, de acordo com 0s
registros historicos, no momento atual também sdo trés as mulheres que vdo a frente da
procissdo conduzindo o Cairé. A saraipora de posse do estandarte vai ao meio acompanhada
da juiza da festa e da troneira.

Logo atras das trés mulheres duas mocas virgens acompanham o ritual segurando as
fitas coloridas que descem do estandarte. Cada uma destas mulheres tem fungdes especificas e
bem definidas na composicdo da festa que vao se somar a atuacao da despenseira, responsavel
pela recepcdo e guarda dos alimentos, ao grupo de senhoras que entoam as ladainhas e as
mordomas que auxiliam a juiza em todas as etapas da festa. Os estudos sobre a trajetéria
dessas mulheres que atuam na festa do Cairé contribui de maneira efetiva para uma melhor
visibilidade e compreensdo da histdria das mulheres e género no contexto brasileiro como um

todo, e, especificamente, na Amazonia. Matos (1997, p. 277), sugere que:

A expansao dos estudos que incorporam a mulher e a abordagem de género
na historia localiza-se no quadro de transformacdes por que vem passando a
historia nos ultimos tempos. Sendo possivel afirmar que, por razdes internas
e externas, esses estudos emergiram da crise dos paradigmas tradicionais da
escrita da histéria, que requeria uma completa revisdo dos seus instrumentos
de pesquisa. Essa crise de identidade da histéria levou a procura de “outras
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historias”, o que levou a uma ampliacdo do saber historico e possibilitou
uma abertura para a descoberta das mulheres e do género.

Na estrutura da procissdo do Cairé as mordomas formam a fila paralela a dos
mordomos que ladeiam o espaco dos rufadores/folibes que seguem o cortejo logo apds o
grupo principal que conduz o ritual. Na dianteira o capitdo com seu traje de marinheiro,
sequido dos alferes, do juiz, juiza, troneira, saraipora e mogas das fitas. Em 2018, retornou a
moca do tamborim que também acompanha o cortejo. Os principais simbolos da festa também
seguem nessa disposicdo: bandeiras, coroa e estandarte. O estandarte ou arco do Cairé é o
simbolo maior da manifestacdo que une o sagrado e o profano e que sintetiza por meio das
cruzes a presenca viva das trés pessoas da Santissima Trindade.

Por ser a responsavel pela conducdo do simbolo central da festa durante as
festividades a saraipora é sem duvida a personagem de maior destaque do Cairé, sem
desmerecer, é claro, a importancia de cada uma das personagens que compdem o evento. Nos
ultimos anos essa personagem foi vivida por Maria Justa Lima, que representou o papel por
mais de 30 anos e que por motivos de doenca foi substituida em 2015 por Dalva Vieira, que
h& mais de dez anos atuava como mordoma na festa. Maria Justa, faleceu em 2016, deixando

sua histéria na memaria dos componentes do Cairé e dos comunitérios da vila.

Foto 123 - Maria Justa Lima (82 aos) — Saraipora Foto 19 — A atual saraipora e as meninas da fita
Fonte: Zé Rodrigues/TV Tapajos — Set/2015 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017

No momento da escolha de Dalva Vieira para substituir Maria Justa, emocionada a
substituta exclamou: “Eu nunca me vi sendo saraipora, fiquei surpresa. Para mim sempre foi a
dona Maria Justa e sempre serd ela. Estou confiante, com muita fé para continuar esse
trabalho que ela faz ha tanto tempo e rezo todas as noites para ela voltar a estar conosco"
(Entrevista ao G1/TV Tapajos - 2015). Infelizmente a saraipora titular morreu no ano seguinte

deixando seu legado para os integrantes da festa do Cairé.
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Essa passagem de funcdo de uma saraipora a outra para a continuidade da festa faz
parte do proprio processo de aprendizagem que ocorre na dindmica da tecitura das
engrenagens do Cairé, pois ndo ha formacao para o desempenho desse papel, 0 que conta sdo
as experiéncias, o tempo de engajamento vivido e a pratica do exercicio de fazer festa, bem
como, o0 sentimento de pertenca, de identidade e de comunidade. “Fazer festa significa
colocar-se diante do espelho, procurando a si mesmo e a sua identidade; é buscar reencontrar
as garantias historico-culturais, reconfirmando-as na forca da representacdo, no ato
comunicativo e comunitario” (FERREIRA, 2006, p. 113).

No conjunto dessa tradi¢do cultural e religiosa a presenca de todas as mulheres que
participam dos rituais € sem duvida alguma um fendmeno que deve ser observado com a
sensibilidade do olhar e da alma por aqueles que tém dedicado parte de seu tempo para
registrar e interpretar esse acontecimento. O uso dos principios fenomenologicos tornam-se
indispensaveis para se compreender essa realidade, o sentido de vida e o imaginario que
impregnam e impulsionam o existir dessas mulheres na relagdo destas com o sagrado. Geertz
(1978, p. 143), ao trazer a luz a interpretacdo de simbolos sagrados procura mostrar que a

religido nunca € apenas metafisica. Isto porque:

Em todos os povos as formas, os veiculos e 0s objetos de culto sdo rodeados
por uma aura de profunda seriedade moral. Em todo lugar, o sagrado contém
em si mesmo um sentido de obrigag&o intrinseca: ele ndo apenas encoraja a
devocdo como a exige; ndo apenas induz a aceitagdo intelectual como
reforga o compromisso emocional. Formulado como mana, como Brahma ou
como Santissima Trindade, aquilo que é colocado a parte, como além do
mundano, é considerado, inevitavelmente, como tendo implicacBes de
grande alcance para a orientacdo da conduta humana. [...], a religido
fundamenta as exigéncias mais especificas da acdo humana nos contextos
mais gerais da existéncia humana.

As mordomas, assim como as demais integrantes da festa, tém papel de destaque, pois,
além de acompanharem o cortejo para a busca dos mastros uma semana antes da ceriménia
festiva, sdo elas que carregam em seus ombros a arvore retirada da mata e levada para o barco
até a praia em frente a vila e depois em procissdo da praia até o barracéo.

Sdo também as mordomas com ajuda de outras mulheres que participam da
ornamentacdo do mastro das mulheres com folhas e frutos e depois o erguem para assim
permanecer até o dia de sua derrubada, no pendltimo dia de festa, quando a juiza de posse de
um machado desfere o primeiro golpe que logo é seguido pelos golpes dados pelas mordomas
e por outras mulheres participantes do evento. Sobre a funcdo das mordomas, a atual saraipora

esclarece: “as mordomas, elas vao pro mato tirar palha, tirar pau, ajudam cobrir barracao,
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enfeitam barracdo, em todo trabalho elas participam, ajudam na cozinha lavando louca,
fazendo café, em alguma coisa elas tem que participar” (Dalva Vieira — entrevista/2017).

A fala de Dalva ndo deixa davida de que o trabalho das mordomas é uma extensao
daquilo que elas diariamente desempenham em suas atividades, sejam elas no ambito
doméstico, no trabalho com a rogca ou qualquer outra atividade, o que permite a essas
mulheres produzirem suas existéncias e se comunicarem com o mundo como registra Torres
(2012, p. 208), “as mulheres falam ao mundo, comunicam suas existéncias por meio do seu
trabalho. N&o é o aspecto da reproducdo humana que funda a condicdo de ser histérico e
social das mulheres, sdo as suas praticas sociais decorrentes do seu trabalho”. Ressalve-se que
cabe as ciéncias reconhecerem o aspecto produtivo do trabalho das mulheres, tanto no &mbito
do trabalho formal quanto no trabalho coletivo como os que ocorrem nas festas populares.

Engels (1974, p. 182), ao falar sobre a origem da familia destaca: “a emancipacdo da
mulher e sua equiparacdo ao homem sdo e continuam sendo impossiveis, enquanto ela,
permanecer excluida do trabalho produtivo e social e ficar confinada ao trabalho doméstico,
que ¢ um trabalho privado”. A oportunidade de sairem do ambito doméstico ¢ atuarem na
festa do Cairé permite as mulheres protagnizarem um trabalho produtivo e social no conjunto
da producdo simbdlica e material desse evento, garantindo-lhes exercer sua liberdade e sua
propria dignidade, como acentua Albornoz (1985, p. 29), “seja através de uma atividade
criativa, artesanal ou artisitica, seja através de um emprego nos diversos setores da moderna
cidade organizada, transforma o modo de a mulher perceber a si mesma e ao mundo”.

Outra personagem fundamental do Cairé € a juiza. Além de organizar a festa com
ajuda do juiz e dos procuradores, ela sabe da importéncia de carregar a coroa do Divino.
Como ja nos referimos no inicio deste estudo o aspecto religioso no Cairé caracteriza-se por
ser uma manifestacdo em louvor as trés pessoas da Santissima Trindade, tendo em destaque a
terceira pessoa - 0 Espirito Santo -, que sdo representadas simbolicamente pelas cruzes no
estandarte e pela coroa, que sdo conduzidos pela saraipora e pela juiza, respectivamente, nas
procissdes, nos rituais em torno dos mastros e na demonstracdo ao publico na frente do
barracdo. No periodo da pesquisa de campo 2016/2017 a juiza era Maria de Nazaré Farias de
Oliveira (64 anos). Como uma das principais personagens da festa ela destacou a importancia
de carregar a coroa durante os ritos religiosos do Cairé. "Eu carrego um dos principais
simbolos do Sairé, que é a coroa da Trindade Santa na procissio. Eu cuido dela. E um prazer”
— (entrevista/2016).
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Foto 20 - Juiza da festa — Coroa do
Fonte: Geovane Brito/G1 — Set/2016

Em 2014 ela assumiu provisoriamente o posto, pois a juiza da época ndo pdde estar
presente durante o evento. Em 2015, o titulo foi passado para ela definitivamente. Cada juiza
pode ficar quatro anos no cargo e no final escolher outra pessoa para assumir a fungcdo. Em
entrevista a TV Tapajos em 2016, a juiza contou que sempre faz pedidos ao Espirito Santo,
como saude para si e para a familia. Para ela, ser convocada para voltar a ser responsavel pela
coroa foi uma bencao. “Eu tenho fé nele e ele colocou isso no meu caminho mais uma vez. Eu
aceitei porque gosto desse trabalho e também porque sou devota (...). Peco coisas pequenas,
pois até hoje ndo precisei de muito, gracas a Deus e ao Espirito Santo”, afirmou. Como juiza,
Maria de Nazaré é responsavel pela organizacdo do Cairé e pelo mastro das mulheres, erguido

durante a programacao da festa. Em entrevista em 2017, ela nos fala:

Eu tenho, desde la de baixo, desde 1984, quatro anos e estou tirando quatro
anos aqui, ja sdo oito anos. O papel da juiza é s6 mandar os outros [risos], e
carregar a coroa do Divino, e na derrubada dos mastros dar o primeiro golpe
para derrubar o pau. A gente enfeita 0 mastro, a gente faz tudo junto e nos
rituais e procissdo a juiza estd sempre do lado da saraipora levando a
Trindade Santa, a Coroa. E € bom, a gente gosta dessa tradi¢do nossa, € uma
festa que a gente se reune todos, faz com o maior gosto, e é assim -
(entrevista/2017).

A fala de Maria de Nazaré revela-nos a funcdo da juiza na centralidade da festa do
Cairé. E ela juntamente com o juiz que assumem o papel de organizar e conduzir com outros
membros da festividade todos os preparativos e realizagdo dos atos do evento. Nas festas das

irmandades a juiza ou as juizas também assumiam o compromisso de preparar 0 ambiente da
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festa desde a aquisi¢do da casa até os Ultimos preparativos da decoracdo, € o que nos informa
Viana (1905, p. 380), “nesse ano [1871], elevou-se 0 nimero de juizas para seis, 0 que
permitiu um acessorio aos festejos de grande realce e procura: o baile”. O autor acrescenta
que: “faziam-no as juizas a sua custa, em uma casa grande que alugavam ou obtinham por
gentileza de algum amigo. Na decoracdo seguiam de perto a praxe e 0 uso; cortinas de rendas
as janelas e portas, filas de cadeiras ao longo das paredes, ramagens de ornatos escondendo as
escapulas, a entrada, vasos grandes com tajas, espelhos e reposteiros” (Idem, p. 380).

Em Alter do Chéo os depoimentos dos sujeitos da pesquisa e a estrutura simbolica nos
ddo a dimensdo do imaginario e da imaginacdo criadora, que atravessa a manifestacéo
religiosa e cultural do Cairé. A imaginacdo criadora na concepcdo de Bachelard (2009), ndo €
instancia aprisionada a razdo ou a memoria. Ela pode ser compreendida na sua manifestacéo
fenoménica atraves das imagens poéticas que repercutem em nds seres humanos, numa
espécie de experiéncia estético-existencial (como eu sinto, como compreendo e significo as
coisas). E algo transcendental. Mas, para além da imaginagio criadora a estrutura simbdlica
da religido também cumpre outras fungdes.

Bourdieu (2013, p. 33-34), ao discorrer sobre a Génese e Estrutura do Campo
Religioso, busca apoio em estudiosos como Karl Marx, Max Weber e Durkheim para
compreender as fungdes sociais que a religido cumpre em favor do corpo social e das fungdes
politicas, em virtude de sua eficacia propriamente simbolica. “Em outras palavras, a religido
contribui para a imposicao (dissimulada) dos principios de estruturacdo da percepcdo e do
pensamento do mundo, e, em particular, do mundo social, na medida em que impde um
sistema de praticas e de representacoes [...]”.

Os simbolos do Cairé, em especial a Coroa do Divino Espirito Santo, compreendida
como objeto sagrado, € guardada na casa da procuradora (guardid dos objetos usados nos ritos
religiosos da festa e substituta do juiz ou juiza caso necessario). No periodo da festa a Coroa,
feita de metal, é revestida com fitas coloridas, que representam a fartura dos alimentos e a
relacdo dos devotos com o divino. Nos rituais religiosos que ocorrem nas noites do periodo
festivo, as pessoas agradecem e fazem pedidos ao Divino Espirito Santo através de um gesto
de beijar as fitas coloridas que enfeitam a Coroa. Este ritual é conhecido como beija-feitas,
que veremos mais adiante no corpo deste trabalho.

Na discusséo acerca da atuacdo das mulheres na manifestacdo religiosa do Cairé ndo
poderiamos deixar de falar do grupo de senhoras que entoam as ladainhas. Sdo em ndmero
variado de 10 a 12 mulheres que participam dos ensaios e das apresentacGes nas noites de

festa. Dentre as senhoras que integram este grupo ja é possivel encontrar meninas que
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participam das ladainhas como aquelas que carregam as fitas do estandarte que estdo sempre
ao lado da saraipora e da juiza. Ou meninas que acompanham as avds como a neta de
Benedita Maduro (84 anos), como veremos no item seguinte.

A atuacdo das mulheres no Cairé é na verdade o reflexo da atuacdo das mulheres no
dia a dia em vérias atividades da produ¢do humana na Amazonia, mas que por forgca de um
pensamento machista, que imperou na regido, esse protagonismo sempre ficou no siléncio
como se as mulheres nada produzissem além de suas tarefas de mée e esposa no ambito
doméstico. Gragcas a uma nova concepcdo de entendimento sobre género € possivel
vislumbrarmos a atuacdo das mulheres na sociedade amazonica contemporanea com destaque
para as agricultoras, seringueiras, operérias e o protagonismo das mulheres indigenas.

Os estudos sobre género na Amazonia, e em especial no Amazonas, s3o recentes. E o
gue apontam os estudos realizados nas ultimas décadas, principalmente a partir da década de
1970 para ca. Costa (2008), em Género, Desenvolvimento e Universidade na Amazobnia,
apresentou um breve panorama dos estudos desenvolvidos no periodo de 1975 a 2002 na
Universidade Federal do Amazonas, em que observa que os primeiros trabalhos enfatizaram
basicamente a questdo do trabalho e da salde.

Nos anos subsequentes ha uma ampliacdo dos temas pesquisados como Identidade e
Cultura, Violéncia, Reprodugdo e Sexualidade, Mulher, Poder, Politica e outros. A autora ao
concluir o seu trabalho demonstra preocupacdo com a auséncia de estudos antropoldgicos, o
gue provoca uma dificuldade conceitual com o uso de conceito de género, quando aplicado ao
estudo das sociedades indigenas, assunto ja questionado nos trabalhos da pesquisadora
Iraildes Torres, junto as mulheres Sateré-Mawé e a utilizacdo do sakp6 preparado por elas
como elemento central nas reunides e decisdes nos grupos conduzidos pelos homens.

Um dos trabalhos pioneiros de género no Amazonas é sem davida aquele que resultou
da tese de doutoramento de Iraildes Torres, professora da Universidade Federal do Amazonas,
defendida junto ao Programa de P6s-graduacdo em Ciéncias Sociais da PUC de S&o Paulo. O
livro As Novas Amazonidas, fruto do trabalho de pesquisa do doutorado, traz para a arena dos
debates de género ndo somente a insubmissdo das guerreiras amazonas, relatada pelas tintas
dos primeiros cronistas que navegaram pelo Amazonas, mas, o clamor das operarias frente a
politica sexista na Zona Franca de Manaus, na passagem do século XX para o XXI.

No prefacio do livro Edgar de Assis Carvalho — PUC de S&o Paulo, assim registra: “o
segundo milénio foi o século dos horrores. Duas guerras mundiais, ampliacdo da intolerancia,
genocidios, relativismos complacentes, etnicidades revoltadas. O movimento ecolégico e o

das mulheres sinalizou para o século XXI que a construgdo de um planeta sustentavel era
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viavel, [...]”. E nesse cenario os estudos, as publicacdes e debates em torno da atuacdo das
mulheres em diferentes segmentos da sociedade comecaram a ganhar visibilidade em vérios
lugares do mundo e a Amazonia, e, suas especificidades, ndo ficou fora desse universo.

Matos (1996, p. 278), ao tratar da histdria das mulheres e género apresenta a trajetoria
e influéncias provocadas por estudos que incorporaram a mulher e a abordagem de género
num quadro de transformacfes por que vem passando a historia da humanidade nos ultimos
tempos. “A presenca das mulheres nos escritos académicos vem crescendo, especialmente, a
partir do segundo pos-guerra, em funcdo de um conjunto de fatores que tém dado visibilidade
as mulheres, mediante sua conquista de novos espagos”.

Um primeiro fator seria a maior presenga feminina no mercado de trabalho, inclusive
nas universidades, conjugada a expansao da luta das mulheres pela igualdade de direitos e
pela liberdade, numa conquista do espaco publico que derivou da afirmacdo dos movimentos
feministas. Na Amazonia, trabalhos como os de Ligia Simonian (1995), coloca a discussao
sobre o trabalho das mulheres nos seringais, até entdo silenciado pela supremacia
historiografica, que sempre destacou a importancia do homem como trabalhador nos espacos
dos seringais. Com raras excecOes, observa Ligia, aparecem trabalhos que mostram a atuacao
das mulheres na extracdo da borracha. A ideia de que a extracdo da borracha é um trabalho
masculino por ser um trabalho muito pesado e perigoso, parece ter desempenhado um papel
importante e decisivo na persisténcia do siléncio sobre a existéncia de mulheres seringueiras.

Torres (2012), ao trazer reflexbes sobre trabalho leve e pesado das mulheres na
Amazo0nia, centra-se no debate que promova visibilidade e importancia da mulher no trabalho
com a agricultura, desvelando que o rocado ndo é locus de trabalho s6 dos homens. As
mulheres também sdo parte integrantes do processo produtivo, sdo sujeitos vivos do sistema
simbodlico do trabalho. Em entrevista com uma das participantes de sua pesquisa, obteve o
seguinte: “o trabalho na agricultura ¢ muito cansativo. No final da tarde quando chego da roga
estou cansada, e ainda vou fazer o servico de casa. Mas eu prefiro trabalhar na agricultura,
fora de casa, porque me sinto util (SELMA, Entrevista/2008).

Seja nos seringais ou nos rocados de mandioca a atuacdo didria das mulheres
amazo6nidas sempre foi presente nas diferentes atividades produtivas e na organizagdo de luta
pelos seus direitos e ideais, embora essa atuacdo ao longo da historia tenha permanecido em
siléncio, nos debates e estudos sobre as questdes de género. No livro acima mencionado,
Torres (2005), traz para o espaco da academia, o debate e a quebra do siléncio da mulher

operaria no chdo de fabrica na Zona Franca de Manaus, como expressdo e visibilidade das
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mulheres na luta para a garantia de seus direitos e beneficios sociais como agentes do
processo da producéo industrial.

Em Alter do Chao, as mulheres que atuam na organizacao e realizacdo da festa do
Caire, também atuam como protagonistas em outras atividades da vida cotidiana, o que
certamente sobrecarrega suas jornadas de trabalho. Dalva Vieira, atual saraipora, fala desse
protagonismo: “eu moro no sitio e 14 eu cuido dos meus canteiros né, que eu tenho uns
canteiros, cuido das minhas galinhas, de porco, de roga, de tudo eu fago um pouco la no meu
sitio” (entrevista/2017). Para além dos afazeres domeésticos as mulheres se desdobram para
executarem outras atividades. Torres (2012), observa que a jornada diaria das mulheres é
intensa. E € essa intensidade de afazeres que torna pesado o trabalho por elas executado, fator
que deve ser considerado pela sociologia do trabalho.

Outras mulheres trabalnam como artesds, costureiras ou na producdo de doces e
licores que s&o comuns na vila de Alter do Ché&o. Lusia Lobato, hoje aposentada, fala de sua
experiéncia: “minha profissio mesma é artesd, eu trabalhei no tempo da feira da cultura
popular, veio o pessoal me incentivar e a gente comegou a fazer o artesanato, e tinha muita
saida, era bom de fazer, mas eu trabalhava em tudo, fazia farinha, eu costurava e assim levava
avida. Criava galinha [...], plantava verdura [...], enfim, fazia de tudo” (entrevista/2017).

E Torres (2012, p. 199), quem nos ajuda a refletir mais uma vez sobre o trabalho das
mulheres na Amazonia. Para a autora “as mulheres sdo parte integrantes do sistema produtivo,
sdo sujeitos vivos do sistema simbolico do trabalho, o qual € tido como um fator de
maturagdo, status e desenvolvimento social para elas”. E exatamente o que revela Lusia
Lobato relatando suas vivéncias no mundo do trabalho e como isso a ajudou se reconhecer

como profissional. Ainda, de acordo com Torres (2012, p. 207-208):

Séo as mulheres que trabalham no tear de méo e que fazem rolos de fibra de
tucum para negociar e trocar com outros produtos. Elas coletam também as
penas de animais para fazer cocares, inventar brinquedos de madeira e de
tecidos para os filhos e filhas, constroem objetos para carregar as criancas
nas costas, tece a rede para embala-los e 0 macuru para treina-las a andar.
Elas sdo genuinas artesds. Essa praxis criadora e de singularidade do ethos
humano torna as mulheres construtoras da historia, momento-sintese de sua
objetivacdo e hominizacdo. Elas transformam a natureza num processo
imaginativo de criacdo e recriacdo de si mesmas, exteriorizando-se para o
mundo.

E notéria a participacdo ativa das mulheres que vivem em pequenas vilas e
comunidades no interior da Amazonia, nos trabalhos que extrapolam os limites do doméstico.

Seja no trabalho com a agricultura, que demanda esforco fisico e muita disposi¢do para
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plantar, capinar a roga, tirar a mandioca, fazer a farinha, ou ter paciéncia para se dedicar horas
a fio tecendo, costurando, criando e recriando pecgas e objetos que ganham forma com a
delicadeza de suas maos. Para Freire (1989, p. 34), “[...] a m3o humana ¢é tremendamente
cultural. Ela é fazedora, ela ¢ sensibilidade; a méo faz proposta, a mao idealiza, a méo pensa e
ajeita [...]. O corpo age e, durante suas atitudes, ele desaninha de si e de suas relacdes o
conhecimento sobre a vida”.

E nesse movimento das m&os e do corpo que a poiesis mistica do Cairé se realiza
produzindo as cores, a poesia, a musica e a vida por meio do protagonismo de mulheres que
juntamente com outros agentes sociais organizam e fazem a festa. Um evento ludico e
também catalisador de sentimentos e sociabilidades. Ferreira (2006, p. 111), ao referir-se as
festas populares como espaco de resisténcia e cidadania, sugere que “as festas podem ser
examinadas do ponto de vista da atividade ludica, mas também como um acontecimento
aglutinador da realidade das comunidades envolvidas, no sentido de avaliar seu potencial
como formador da cidadania, da conscientizagdo e da participagdo social”. Isto porque na
compreensdo da autora, um dos elementos mais significativos no processo de realizacdo da

festa € a transformacao do individuo comum em protagonista do evento.

3.2 Para uma poética do sagrado no Cairé

Com intuito de direcionar nosso olhar para uma poética do sagrado no Cairé,
buscamos apoio em Eliade (1992, p. 13), para quem “o homem toma conhecimento do
sagrado porque este se manifesta, se mostra como algo absolutamente diferente do profano”.
Para o autor, 0 homem ocidental moderno experimenta um certo mal-estar diante de inimeras
formas de manifestacdo do sagrado. Isto porgue, é dificil para ele aceitar que, para certos
seres humanos, o sagrado possa manifestar-se em pedras ou arvores, por exemplo. Mas, ndo
se trata de uma veneragdo da pedra como pedra, de um culto da arvore como arvore. A pedra
sagrada, a arvore sagrada, ndo sdo adoradas como pedra ou como arvore, mas justamente
porque sio hierofanias®, porque revelam algo que ja n3o é pedra, nem arvore, mas o sagrado,

tal como como o Cairé que pelo uso e finalidade tornou-se um elemento sagrado e faz parte da

50 Sobre este termo ver Eliade (1992), para quem o termo é cémodo, pois ndo implica nenhuma precisdo
suplementar, exprime apenas o que estd implicado no seu contetido etimoldgico, a saber, que algo de sagrado se
nos revela. Poder-se-ia dizer que a historia das religides, desde as mais primitivas as mais elaboradas, é
constituida por um namero consideravel de hierofonias, pelas manifestacdes das realidades sagradas.
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crenca ¢ fé dos seus integrantes: “quem se pega com o Cairé com ele se acha”, afirma
Crispiana Sardinha (entrevista/2017). Em tempos antigos, sagradas ou religiosas eram as
coisas gque de algum modo pertenciam aos deuses.

Em tempos contemporaneos estamos vivendo uma verdadeira volta do homem ao ser
religioso, e apesar de todo um discurso que parece estancar o avanco da religido ou até mesmo
o seu fim, um estranho fenbmeno esta acontecendo: o homem esta as voltas com enormes
decepcdes e frustracbes. Esta amedrontado, angustiado, porque 0 mundo p6s-moderno nao lhe
oferece uma resposta Itcida sobre o sentido da vida, da historia e do devir. Verifica-se pela
proliferacdo de seitas, cultos, revelacbes, etc., que ndo expressam um simples
desenvolvimento intelectual, ao contrério, vdo além: expressam a necessidade de encontrar
uma resposta satisfatoria a busca de um sentido do homem, da vida, do seu aqui-e-agora e do
seu além. E uma constante busca de sua espiritualidade pelo viés religioso. Essa busca no
Cairé ocorre por meio de uma poética do sagrado que se materializa pela fé e pela devocao.

Destaca Alves (1988, p. 36), que "quando tudo parecia anunciar os funerais de Deus e
o fim da religido, o mundo foi invadido por uma infinidade de novos deuses e deménios. Um
novo fervor religioso, até mesmo desconhecido, tanto pela sua intensidade quanto pela
variedade de suas formas, encheu os espacos profanos do mundo”. N&o se pode contestar que
as formas cristalizadas e institucionalizadas da religido estdo em declinio — crises estruturais
da totalidade dos grupos religiosos organizados. Mas, por outro lado, ndo se pode negar 0
surto desse novo fervor religioso assumindo agora formas novas, inesperadas e bem pouco
institucionalizadas. Nas manifestacdes de religiosidade popular muitas adoracdes fogem aos
canones catolicos e retornam as divindades ditas pagés por meio de elementos da natureza®.

Registra o autor que, se Durkheim estivesse vivo, sorriria ao ver a sua curiosa previsao
se cumprir, qual seja: “os velhos deuses estdo ficando velhos ou ja morreram e outros ainda
ndo nasceram [...]. Um dia vird quando as nossas sociedades conhecerdo de novo horas de
efervescéncia criadora, no transcorrer das quais ideias emergem e novas foérmulas sao
encontradas, que servem, por um pouco, como guias da humanidade™ (ALVES, 1988, p. 36).

Para qualquer um de nds que olhar um pouco ao nosso redor, podera verificar a pertinéncia

%1 E nesse sentido, a chuva dos deuses cai dos céus sobre o timulo do Deus que sobreviveu a sua
prépria morte. Ateus tém os seus santos e blasfemos constroem templos. O fascinio pelo misticismo
oriental, a ioga, 0 zembudismo, a meditacdo transcendental, os cultos demoniacos e a feiticaria, a
busca de experiéncias transracionais, como o falar de linguas estranhas (ndo mais explicaveis em
termos de classe social!) — todos estes elementos fizeram cair por terra as previsoes cientificas acerca
do fim da religido. Mudam-se as vestes. Frequentemente deixam-se de lado os simbolos
ostensivamente religiosos. Mas sempre, de uma forma ou de outra, é possivel constatar no mundo
humano e nos recénditos da personalidade a presenca obsessiva e incbmoda das questdes religiosas.
Ver Rubens Alves (1988).
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dessa afirmativa. O fendmeno religioso ai esta: ele aparece e ressurge nas mais variadas
formas e nos mais diferentes estratos da sociedade contemporanea. E uma fenomenologia que
estd presente nas manifestacdes religiosas e na festa do Cairé ndo é diferente. O culto a
Santissima Trindade e a crenca as divindades da natureza sdo marcas dessa tradicao.

Heidegger (2010, p. 27), observa que “a experiéncia da vida € mais do que a mera
experiéncia de tomada de conhecimento. Ela significa a plena colocacdo ativa e passiva do
homem no mundo”. E nessa dire¢do, o carater peculiar da experiéncia fatica da vida € o
“como eu me coloco diante das coisas”. O autor analisa a filosofia da religido em Troeltsch®
que considera, por meio de uma psicologia da religido, que o fendbmeno central é a crenca de
que a presenca de Deus € suscetivel a uma vivéncia, e nesse sentido, “a psicopatologia e a
etnologia mostram que o fenémeno primordial de todas as religides é a mistica, a vivéncia de
unidade com Deus” (IBIDEM, p. 27).

Neste item, procuramos mostrar por meio de diferentes rituais a tessitura para uma
poética do sagrado, iniciando com a apresentacdo do Espirito Santo. O Espirito Santo é a
terceira pessoa da Trindade e esta € a representacdo simbdlica do Deus Unico por meio das
cruzes no estandarte do Cairé. Falar da festa do Cairé e da relacdo deste com o Divino, ou
melhor com as coisas do sagrado, ndo é uma tarefa facil, pois como ja enunciamos nas
paginas anteriores, o propdsito de negacao das préaticas de pajelanca e crencgas indigenas por
meio de uma manifestacdo de religiosidade popular consignada nessa festa, apresentando
Deus, a cruz e a salvagdo eterna, ndo se concretizou de forma inteiramente satisfatéria, como
pretendiam 0s missionarios jesuitas e de outras ordens religiosas na Amazénia.

Os indigenas resistiram a esse proposito e essa resisténcia aparece por dentro da
manifestacdo do Cairé por meio de crencas diversas, onde encontramos elementos do sagrado
cristdo e da pajelanca indigena, tanto nos simbolos quanto nas praticas dos rituais. Além
disso, por mais que exista um tempo e um espaco do sagrado dedicados a essa manifestacéo, o
inverso também € verdadeiro, porque existe com a mesma intensidade o espaco e o tempo do
profano. Diferente do mundo arcaico ou tradicional em que os mitos ditavam o andamento
dos rituais e as atividades do cotidiano participavam de alguma forma do sagrado como a
caga, a pesca e a agricultura, nas sociedades modernas e contemporéneas boa parte dessas

atividades passou por um processo de dessacralizagao transformando-se em profanas.

52 Ernst Troeltsch foi um escritor e tedlogo alemdo que ao lado de Max Weber elaborou alguns conceitos
relacionados a religido.
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E esse espaco e esse tempo se materializam nas procissdes, na praga publica e muito
intensamente no interior do barracdo, onde os cantos, ladainhas e promessas sdo elevadas com
fé e devocdo aos simbolos do sagrado cristdo: coroa, cruz, Deus ao som das folias aos santos
catolicos, mas também é onde ocorre a mesa de encerramento da festa recheada de alimentos,
a oferta do taruba ao publico e muita musica para todos dangarem ao som do carimbo e outros
ritmos da regido. Para Eliade (1992, p. 17): “Para o homem religioso, 0 espaco ndo €
homogéneo: 0 espago apresenta roturas, quebras, hd porcdes de espaco qualitativamente
diferentes das outras: ‘Nao te aproximes daqui, disse o Senhor a Moisés; tira as sandalias de
teus pés, porque o lugar onde te encontras é uma terra santa’ (Exodo, 3:5)”. H4, portanto, um
espago sagrado, e por consequéncia “forte”, significativo, e ha outros espagos ndo sagrados, e
por consequéncia sem estrutura nem consisténcia, em suma, amorfos, salienta o autor. Ou
como compreende Rezende (2015), ha espagos mais sagrados e outros menos sagrados.

O Cairé embora se caracterize como uma manifestacdo transgressora no campo da
expressdo religiosa, por Varios de seus aspectos que o desviam dos pardmetros sacramentais
do catolicismo, ainda assim, conta com uma cortina que divisa 0 espa¢o do sagrado dentro do
barracdo nos momentos dos ritos religiosos. Esta cortina que se mantém fechada antes do
inicio dos rituais é aberta pelo procurador da festa que anuncia ao capitdo e a toda corte que o
espaco do sagrado esta liberado para os ritos religiosos (ladainhas, cantos, adoracao...), e seus
correspondentes simbolos (estandarte, coroa, bandeiras...).

Ao final dos ritos religiosos que ocorrem com a derrubada dos mastros o espaco €
inteiramente publico onde sagrado e profano interagem com a mesma intensidade sem ter uma
linha que divise o término de um e o comego de outro. E um processo, uma simbiose que
conjuga assim como as aguas dos rios que se encontram e no movimento se entranham dando
novas configuragdes e cores sem perder sua substancia primordial. Como um rizoma, “cle nao
é feito de unidades, mas de dimens@es, ou antes de dire¢cdes movedicas. Ele ndo tem comeco
nem fim, mas sempre um meio pelo qual ele cresce e transborda. Ele constitui multiplicidades
lineares a n dimensdes [...]. Uma tal multiplicidade ndo varia suas dimensdes sem mudar de
natureza nela mesma e se metamorfosear” (DELEUZE; GUATTARI, 2000, p. 28).

Com essas caracteristicas primordiais depois do ritual da busca dos mastros no sabado
que antecede as festividades do Cairé, € somente na quinta-feira seguinte, pela manha, que a
festa tem inicio com toda sua forca e expressdao de uma festa popular no seio da floresta
amazonica, ou numa linguagem académica, nas entranhas de uma Amazonia profunda, em

gue os espiritos das aguas e das matas emanam energias para erotizar as almas daqueles que
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mergulham nesse ambiente festivo, de éxtase, desregramento, de entrega, prazer, transgressao
e de retorno ao tempo arcaico do deus Dionisio e do tréagico.

“O tragico ¢ impensavel”, afirma Maffesoli (2000, p. 07), e, no entanto, temos que o
pensar, destaca o filosofo. “Recordemo-nos também de que, como 0 vento, o espirito sopra
onde quer. Talvez seja assim que se pode compreender 0 espantoso retorno dos valores
arcaicos a dianteira da cena social” (IBIDEM, p. 07). No entendimento do autor, tribalismo,
nomadismo, em particular, fragilizam as nossas certezas de pensamento e as nossas maneiras
de ser. Como o0 vento, acontece-lhes igualmente rodopiarem, donde o seu aspecto inquietante,
assim como o dos valores que transportam consigo. Entendimento que se complementa com
as ideias de Morin (2009), quando trata do espirito do tempo em que situa 0 apogeu e a crise
da cultura de massas no século XX>3, num processo que se metamorfoseia marcado por crises,
incertezas, instabilidades, antagonismos e irrup¢do de desvios.

Freud em O Mal-Estar na Civilizacao (2011), escrito num ambiente de desequilibrio
econdmico que provocou o colapso da Bolsa de Valores de Nova York, também trata do
espirito de um tempo, das insatisfacdes, angustias, incertezas e desilusdes. A publicacdo é
resultado da investigacdo sobre as origens da infelicidade e sobre o conflito entre individuo e
sociedade em suas diferentes configuragOes na vida civilizada. Freud enfatiza que apesar de
0s homens sentirem-se orgulhosos das realizagdes da modernidade, como a submissdo das
forgas naturais, o dominio das técnicas e dos conhecimentos cientificos, ndo elevou o grau de
satisfacdo prazerosa que esperam da vida, ndo os fez se sentirem mais felizes. Dai o retorno
ao arcaico, a transgressdo aos valores morais, sociais e religiosos.

E nesse clima de transgressdo, de retorno ao arcaico, de complexidade e
transbordamento da vida, que adentraremos no segundo ritual da celebracdo do Cairé; qual
seja, a procissdo da busca dos mastros na frente da vila. Este momento é precedido de um
cerimonial que conta hoje com a benc¢do de padres da Igreja Catdlica, apds aproximacao desta
com a manifestacdo do Cairé que passou a ocorrer a partir da chegada do paroco José Cortes,
a vila, e que continuou mesmo apos sua saida para Santarém, embora este fato ndo o tenha

impedido de participar dos ritos religiosos do Cairé, em especial, das ladainhas.

%3 Neurose tem aqui ndo somente o sentido de um mal do espirito, mas de um compromisso entre esse mal e a
realidade, através de fantasias, de mitos e ritos. A problematizacdo da cultura de massas conduz a problematica
da revolucao cultural; a crise da cultura conduz a crise da sociedade e isso remete a Necrose ou decomposicao de
um 6rgdo num organismo vivo. Eis entdo, o que provocou a crise da cultura, durante os anos 1965-1975, na
sociedade ocidental. V. 1 e 2 da edicdo brasileira de O Espirito do Tempo — Cultura de Massas no Século XX,
Morin (2009).



139

Em 2017 a bencéo foi feita pelo padre André (49 anos) que no momento estava a
frente da pardquia de N. S. da Salde, padroeira de Alter do Ché&o, que ao iniciar a bencao fez
uma reflexdo sobre as festas antigas que marcaram a historia da humanidade, em que
celebravam, principalmente a vida e a fartura, destacando a festa do Cairé, como uma tradicao
do povo simples, mas, que acolhe com alegria. Faz uma ressalva quanto as mudancas,
observando que sdo bem-vindas, mas, atenta para a originalidade, para a preservacdo da

cultura e da tradicdo dos antepassados como raiz cultural. Eis o que disse o sacerdote catolico:

[...] com muitas diferencas e na riqueza dessas diferencas, é que este
reconhecimento por parte do ser humano, na sua simplicidade, na sua
fragilidade, na sua pequenez, engrandecia e era o reconhecimento de que um
ser maior, um ente maior, a quem chamamos Deus, cuidava de seus filhos,
cuidava do ser humano, do género humano e da natureza. Por isso, as festas
antigas em todas as culturas, geralmente tinham muito isso em comum: a
celebracdo da vida e da fartura, ai vocés vém também que quando na cultura
judaica da gqual nds somos também herdeiros a festa das premissas, as festas
das tendas, as festas das semanas, tudo isso significava o inicio ou o final da
colheita, o inicio ou o final de um trabalho que resultava na fartura. Como
cristdos também as festas religiosas ganharam essa forca, é claro que aqui
estamos falando do Cairé que tem uma origem indigena e quando o
missionario veio e anunciou a pessoa de Jesus viu muita semelhanca naquilo
que 0s nossos ancestrais celebravam e por isso também ganhou nova
configuragdo, ressaltando ai a importancia de cultuar a Deus pela sua
benevoléncia por todos ndés porque quer o bem de cada um de nés. E claro
gue o0 tempo passa e eu ndo sou aqui 0 mais autorizado para fazer essa
recapitulagdo, nem vou fazer, mas as tradigdes acabam de uma certa maneira
mudando. O mais importante é que nds que preservamos a cultura e a
tradicdo de nossos antepassados tenhamos sempre em mente em preservar
aquilo que é realmente a raiz cultural, as mudancas sdao bem-vindas, mas,
desde que respeitem também o mais importante que é a esséncia daqueles
que procuram manter a tradicdo viva, porque se a gente ndo conhece essas
tradicbes nds podemos inventar muitas coisas que fogem a originalidade
daquilo que se quer celebrar, a festa do Cairé. Portanto, é aquilo que estamos
vendo aqui também, a expressdo do povo simples, que acolhe com muita
alegria, mas, da do que tem de melhor aos visitantes, aqueles que vém
acrescentar sempre um pouco mais de valor aquilo que se celebra. Estava
vendo aqui a figura do seu [o padre referiu-se ao senhor José, esposo de dona
Ednéia Ferreira (75 anos), troneira do Cairé, que antes participava
ativamente da festa e hoje estd em uma cadeira de rodas], do seu José, nao é?
As pessoas reverenciando, ele esta ali [aponta em direcdo ao senhor José que
estava em frente a uma barraca sob & sombra de uma arvore do lado externo
do barracéo], fez questdo de vir. Tem quantos anos [pergunta o padre que
obtém a resposta de um acompanhante do senhor José], 92 anos e tem muita
histéria para contar, € um livro vivo e que realmente as pessoas gostam de
ouvir a histéria dos nossos antepassados que habitaram este lugar tdo
belissimo que é Alter do Chao.**

% Fala do padre André, paroco de Alter do Chéo, na abertura do Cairé em 21/09/2017.
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“[...] é claro que aqui estamos falando do Cairé que tem uma origem indigena e quando
0 missionario veio e anunciou a pessoa de Jesus viu muita semelhanca naquilo que 0s nossos
ancestrais celebravam e por isso também ganhou nova configuragdo” (Pe. André —
21/09/2017). Né&o € propdsito nosso aqui procurar entender o mito de origem do Cairé, o que
sabemos e nos interessa é que de fato os missionarios diante das dificuldades de catequizar os
nativos criaram estratégias que pudessem minimizar essas dificuldades, e assim, abrir uma
porta para que conseguissem traduzir aos indigenas os ensinamentos cristaos por meio de suas
praticas ladicas como a danca, a musica e a celebracdo da vida através de seus rituais, talvez
ai a semelhanca, ja que fervorosamente, como ja demonstramos neste estudo, 0s missionarios
negassem os aspectos religiosos e espirituais dos povos nativos, em especial aqueles advindos
dos pajés, interpretados pelos padres e outros religiosos como atos diabolicos, feiticaria.

E interessante como o sacerdote se coloca no contexto da festa - 0s nossos ancestrais.
E uma nova fala vindo da Igreja. Padre André é amazonida, possivelmente por isso, procura
suavizar seu discurso colocando-se como parte integrante do processo, embora sendo
representante da Igreja Catolica e fazendo parte do poder eclesiastico que ao longo da histéria
combateu as manifestacGes que fugiam aos seus ditames, como ocorria no periodo colonial
com a presenca do Tribunal da Santa Inquisicdo, que fazia caga as feiticarias e mais
recentemente o processo de romanizacdo que procurava fazer o controle eclesiastico através
de proibigdes e puni¢des as praticas tidas como subversivas, desviantes ou de maus costumes.

Apds a cerimbnia de bencdo pelo padre a corte do Cairé se prepara para sair em
procissao pelas ruas da vila em direcdo a ponta ou praia da Gurita, onde 0s mastros aguardam
desde o sabado anterior para serem conduzidos & praca da festa. Ao comando do capitio®
todos os componentes da corte se organizam e tomam a dianteira do cortejo que segue em
siléncio acompanhados por um publico bem maior daquele do sadbado anterior. Sdo pessoas
das mais diferentes categorias e classes sociais que integram esse momento da festa.
Estudantes de vérias escolas tanto da vila quanto de Santarém participam junto aos
professores com objetivo de desenvolver trabalhos voltados para os aspectos da cultura

popular, todos devidamente identificados com o uniforme de suas respectivas escolas.

55 Talvez pela ligagdo do simbolo com a agua, ou mesmo de imposicdo aculturativa pelos portugueses, esse
personagem que nada tem de referéncia com o fato, dirige a disposi¢cdo dos mordomos na procissdo, pode ter
sido uma cria¢do dos promotores da Festa do Cairé de 1973, pois nada comprova a sua participacdo em qualquer
festejo amazonico. Ele faz gestos com a espada e todos os componentes da procissao prostram-se em reveréncia
ao Cairé, diante dele. O seu traje € de marinheiro, inclusive com a boina branca. O Capitdo tem a
responsabilidade de prender as pessoas desordeiras, que infringirem as regras dentro do barracdo da festa. A
priséo era apenas simbolica, feita com correntes de folhas de mangueiras. Ver Ferreira (2008).
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Pesquisadores, reporteres, fotografos, autoridades politicas e o povo em geral integram, a
grande chusma, como diria Jodo Daniel no século XVIII.

N&o ha folia nem cantos no percurso até a praia, apenas o toque de um pequeno
tambor. A animacdo dos folides e do publico em geral acontece a partir do momento que
mordomos e mordomas comegam a conduzir os mastros no sentido do barracdo da festa, ou
seja, no retorno do cortejo. Ai sim, alegria, animacdo, calor marcam esse momento vibrante
do Cairé. Os passos se aceleram para acompanharem o ritmo daqueles que carregam sobre 0s
ombros os troncos de arvores que logo irdo se transformar em mastros com todos 0s seus

aderecos necessarios para simbolizar a fartura e a relagdo dos devotos com o divino.

Foto 21 — usca dos mastros na ponta da Gurita Foto 22 - Procissao da busca dos mastros para o barracdo
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2016 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2016

As imagens acima expressam 0 quao realmente sdo vibrantes os rituais do Cairé,
exatamente aquilo que a avaliadora do projeto chamava aten¢do no momento da selecdo para
minha entrada no doutorado. A fotografia 21 que mostra a chegada dos mordomos e
mordomas na praia representa um pouco dessa vibragdo. As varetas coloridas, as bandeiras
tremulando pelo ar e as pombinhas brancas no apice do mastro destas simbolizando a paz,
assim como a areia branca cobrindo os pés dos membros do Cairé nos dao a dimensdo da
entrega, da relacdo incondicional de homens e mulheres com os elementos da natureza e com
as coisas sagradas que simbolizam e expressam a dindmica da vida cotidiana contagiando um
ambiente festivo que traduz o aspecto de uma cultura religiosa popular, manifestada pelo
povo no seu fazer-se enquanto expressio do Homo religiosus, numa linguagem
thompsoniana, compreendendo que a vida religiosa se constitui no seu proprio fazer-se como
um processo ativo que se deve tanto a acdo humana como aos seus condicionamentos.

No contexto da Amazodnia, os elementos da natureza s@o partes constituintes da

subjetividade de homens e mulheres que habitam este espaco e dentro das peculiaridades
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proprias da regido por meio de sua producdo humana incorporam no inconsciente coletivo,
motivacOes simbdlicas que resultam em criagBes que estreitam, humanizam ou dilaceram as
relacGes de homens e mulheres entre si, com a natureza e com o sagrado.

Uma natureza plurivalente para o homem e a mulher que interagem com essa natureza
e dela retiram ndo apenas sua subsisténcia material, como também espiritual, reflete Paes
Loureiro (1995). Mesmo sob o peso das imposi¢Oes externas que marcaram a vida humana
nos ultimos quatro séculos na regido, criou-se uma cultura especifica em que o devaneio do
imaginario ganhou especial importancia, fruto de um processo resultante da miscigenacgéo
racial e de integracdo cultural no qual a experiéncia de vida dos habitantes foi gerando por
meio do sincretismo ou de outra forma de amalgamacédo caracteristicas proprias quando se
trata de cultura amazolnica e seu aspecto poético que demarcam um ethos e uma visdo de
mundo particular permitindo a existéncia de uma poiesis eminentemente mistica e criadora.

Geertz (1978), em seu classico trabalho antropol6gico sobre a interpretacdo das
culturas, traz para o debate os conceitos de Ethos e Visdo de Mundo na anélise de simbolos
sagrados. Nessa analise o autor assim define os referidos conceitos: o ethos de um povo € o
tom, o carater e a qualidade de sua vida, seu estilo moral e estético e sua disposicdo, é a
atitude subjacente em relacdo a ele mesmo e ao seu mundo que a reflete. A visdo de mundo
que esse povo tem é o quadro que elabora das coisas como elas sdo na simples realidade, seu
conceito de natureza, de si mesmo, da sociedade.

E nesse quadro, a crenca religiosa e o ritual confrontam e confirmam-se mutuamente;
0 ethos torna-se intelectualmente razoavel porque € levado a representar um tipo de vida
implicito no estado de coisas real que a visdo de mundo descreve, e a visdo de mundo torna-se
emocionalmente aceitavel por se apresentar como imagem de um verdadeiro estado de coisas
do qual esse tipo de vida é expressdo auténtica. Assim sendo, essa demonstracdo de uma
relacdo significativa entre os valores que o povo conserva e a ordem geral da existéncia dentro
da qual ele se encontra € um elemento essencial em todas as religifes, como quer que esses
valores ou essa ordem sejam concebidas.

E nessa expressdo auténtica de visdo de mundo que reflete as condicdes reais de vida e
de realidade que o Caire se ritualiza em Alter do Chao por uma forga cosmica que emana das
aguas, das florestas, de seu povo e transcende-se através dos simbolos que o identificam e o
elevam como uma festa popular mesclada com elementos sagrados e profanos. A fotografia
22 que registra o retorno da procisséo da ponta da Gurita para o espago da praca e do barracdo
reflete perfeitamente esse universo mistico e simbélico que contagia o ambiente da festa sem

necessariamente definir um Unico ponto de referéncia ou uma posicao hierarquica.
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Ao contrério, onde quer que os simbolos estejam irradiam emocéo e se espraiam por
outros espagos por um processo rizomatizante, isto se compreendermos o0 rizoma como “um
processo que ndo comega nem conclui, mas se encontra sempre no meio, entre as coisas,
inter-ser, intermezzo”, como defendem Deleuze e Guattari (2000, p. 36). Ndo que seja algo
sem nogAo, incompreensivel ou até mesmo desprovido de sentido, ndo é isso. E que o meio
nao ¢ uma média; ao contrario, ¢ o lugar onde as coisas adquirem velocidade. “Entre as coisas
ndo designa uma correlacdo localizavel que vai de uma para outra e reciprocamente, mas uma
direcdo perpendicular, um movimento universal que as carrega uma e outra, riacho sem inicio
nem fim, que rdi suas duas margens e adquire velocidade no meio” (IBIDEM. p. 36).

Na perspectiva de avivar a cultura, de ter consciéncia de manter a tradi¢&o é preciso no
calor das emoc0es entender que o olhar também nao é fixo, pois tudo muda a todo instante e a
manifestacdo € fluida e plasmatica, que foge a padrdes ou a regras pré-determinadas, nao se
enquadrando a modelos nem a quadros que a congelem. E por natureza transgressora,
resistente, mas ndo sem sentidos e significados. O Cairé é uma manifestacdo pulsante, que
move e arrepia, € uma verdadeira mistura do sagrado cristdo com elementos do xamanismo
indigena, configurando em toda sua extensdao o maximo do que se denomina de religiosidade
popular. E uma danca orgiastica, um estado dionisiaco de embriaguez festiva.

E isso nos impde, enquanto pesquisador conhecer as varias dimens@es dos rituais do
Cairé que perpassam pelos campos da historia, antropologia, arte e religido num processo
interdisciplinar que forcosamente exige de nés a compreensdo do todo e das partes desse
evento e seus fendmenos. Dai a necessidade de compreendermos o Cairé a partir do principio
da complexidade ancorada no pensamento de Morin (2005, p. 30), “é impossivel conhecer as
partes sem conhecer o todo, como é impossivel conhecer o todo sem conhecer particularmente
as partes”. Isto no sentido de incorporarmos a complexidade como ferramenta de
conhecimento que sirva a reflexdo, a discussdo e a superacdo de nossas limitacGes, cada um
no seu saber, na sua experiéncia, na sua fé, na sua vida e com sua emogao.

Na procissdo de conducdo dos mastros da praia para a praca do Cairé o grupo de
folibes da o tom da animacdo. Séo eles que cantando e tocando animam a caminhada e quem
sabe até aliviam 0 cansaco e 0 peso dos mastros sobre os ombros dos mordomos e mordomas
e daqueles e daquelas que se voluntariam para carregar 0 mastro. Em suas vestimentas nas
cores azul e branca e chapéu na cabeca os componentes da folia empenham-se para fazer o
melhor; tocam e cantam com muita animacgdo, movidos pela fé e emocdo de estarem
publicamente contribuindo para a manutencéo e fortalecimento da cultura local e claro com a

alegria das pessoas que estdo participando da festa, sejam elas integrantes ou néo do Cairé
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Foto 23 — Grupo de foliGes tocando naprocisséo de busca dos mastros
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2013

Abaixo, canto do rito religioso que anima a procisséo da busca dos mastros, evocando

Maria mae de Jesus, Nossa Senhora da Saude, padroeira da vila e Jesus como rei da Gloria.

Alegria e alegria
No Roséario de Maria
Com alegria, ai
No Roséario de Maria
A Senhora da Saude
E uma santa gloriosa e milagrosa
Com alegria, ai
No Roséario de Maria
Maria vai ter um filho
E seu nome é Jesus de Nazaré
Com alegria, ai
No Roséario de Maria
Jesus Cristo € rei da Gloria
Filho da Virgem Maria
Com alegria, ai
No Roséario de Maria

A cor branca presente na maioria das indumentarias se deve a limpeza da alma, a
purificacdo do corpo e do espirito (FERREIRA, 2008). Os cantos sdo destinados aos santos
catélicos como Séao Jodo, Séo Pedro, Sdo Benedito e outros. Em entrevista com Eudes Pantoja
(58 anos), que integra o grupo das folias ha vinte anos tocando reco-reco, ao expressar sua
emogdo de participar do grupo, ndo titubeia: “rapaz, a emoc¢ao vem eu acho que do Divino
Espirito Santo, vem da Santissima Trindade, porque nds que participamos diretamente do

Cairé como integrantes, a gente faz o culto a Santissima Trindade”. E acrescenta: “entdo a
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gente tem uma forca muito grande vinda de dentro da gente, sem, sem, ndo tém antecedentes,
ndo tém coisas que atrapalhem, sabe, porque acho que é a fé que a gente tem como religioso,
como participante e vé que a gente da alegria para muitas pessoas” (entrevista/2017).

A fala de Eudes revela ndo somente a entrega de cada participante ao ambiente mistico
do Cairé, mas também, a confirmacdo de uma verdadeira poética do sagrado que envolve 0s
folides num processo de dimensédo transcendental estabelecida na relagdo do homem com o
divino. Brandao (1989, p. 37), destaca que “apesar dos esforgos da Igreja para separar uma
parte propriamente religiosa das outras, folcléricas ou das francamente profanas, para o
devoto popular o sentido da festa ndo é outra coisa sendo a sucessao cerimonial de todas estas
situacdes, dentro ¢ fora do ambito restrito dos ritos da Igreja”. Eliade (1992), ao fazer
referéncia a repeticdo da cosmogonia, alerta para o fato de que “ndo se pode viver sem uma
‘abertura’ para o transcendente; em outras palavras, ndo se pode viver no ‘Caos’. Uma vez
perdido o contato com o transcendente, a existéncia no mundo ja ndo é possivel”. E é nessa
dimensdo que os foliGes e devotos do Cairé, por meio da fé, crencas e folias (musicas, cantos,
animacao), fortalecem os vinculos com o divino/sagrado e com a existéncia no mundo.

Na mesma direcdo da fala de Eudes, o folido Alan Lima (36 anos), natural de Salvador
na Bahia, h& 10 anos em Alter do Ch&o e 06 no grupo das folias, assim se expressa: “o Cairé é
uma festividade da comunidade muito tradicional e celebra muito a unido entre as pessoas,
entdo € um momento comunitario que € muito bonito e enriquecedor para quem participa e
entende o que representa o Cairé”. Acrescenta o folido: “eu acredito muito nesse movimento,
é uma festa religiosa que tem os elementos cristdos e o Cairé é uma celebracdo de unido, da
fartura e da partilha dos alimentos. Entdo eu acredito muito nessas festas que promovem a
unido entre as pessoas, todas celebrando para o bem comum” — (entrevista/2017). A fala de
Alan remete para o espirito de celebracdo, unido, o bem comum e principalmente do valor e
riqueza da tradigdo comunitaria. Para Brandao (1989, p. 13), “a festa ¢ uma viagem: vai-Se a
ela e ali transita-se entre os seus lugares. Por isso o desfile, o cortejo, a procisséo, a folia e
tudo o mais que possibilite fazer deslocar, entre as pessoas e pelos lugares que a prépria festa
simbolicamente reescreve: sujeitos, cerimdnias, simbolos”.

As folias sempre estiveram presentes nas festas do Divino Espirito Santo desde os
primeiros momentos destas manifestagdes em terras brasileiras. Os registros de estudiosos e
pesquisadores das festas populares, de cunho religioso, no Brasil colonial e no impeério, nos
ddo conta de qudo expressivas eram as festas nesses periodos histéricos, tanto aquelas

realizadas nas provincias quanto as da corte. Os elementos simbdlicos eram praticamente 0s
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mesmos, e o sentimento religioso se mesclava com o momento de lazer, transbordamento,
extravagancia e transgressdes, mesmo com as formalidades destas festas®®.

Del Priore (2000), traz para o debate as festas e utopias no Brasil colonial, Tinhoréo
(2000), as festas no Brasil colonial, destacando o século XIX como o ciclo das criagdes
populares; Abreu (1999), o império do Divino para falar das festas religiosas e cultura popular
no Rio de Janeiro de 1830 a 1900, por fim, e ndo menos importante, o trabalho pioneiro de
Morais Filho, em que aborda as festas e tradi¢cbes populares do Brasil, trazendo a figura dos
folibes como pegas fundamentais nos cortejos do Divino. “[...] e os folides, que até entdo
conservavam-se quietos, misturavam aos sons da instrumentagéo marcial o rufo acelerado dos
tambores, os tinidos dos ferrinhos, o tropel das castanholas e o chocalhar dos pandeiros, com
que acompanhavam as suas cantigas” (MORAIS FILHO, 2005, p. 87). Em estudo sobre a
festa do Divino em Mazagdo no Amapéa, Machado (2014, p. 36-37), observa que:

As origens das folias reportam-se aos costumes de estudantes boémios da
Idade Média que, perambulando, mendigavam e divertiam-se. Essa pratica
medieval formou uma coluna de errantes durante os séculos XII e XIV, que
percorriam pais, escolas e universidades da Europa. Segundo Etzel [no seu
Divino: simbolismo no folclore e na arte popular], a raiz da folia como um
bando peditério encontra-se também no cigano errante. A folia do Espirito
Santo ocorre durante o periodo festivo quando fiéis se agrupam em cortejos
para a coroacao, preces, cantorias e dangas, com a finalidade de solicitar e
agradecer a protecdo do Espirito Santo.

No caso especifico de Alter do Chao, o grupo de folides é quem anima os momentos
em que o Cairé sai em procissdo pelas ruas da vila ou no cortejo fluvial na busca dos mastros.
Sédo eles também que participam tocando e cantando nos rituais do barracdo. No Gltimo dia da
festa ap0s a derrubada dos mastros o grupo sai cantando o Quebra Macaxeira, de barraca em
barraca recolhendo os donativos ofertados pelos barraqueiros. Apos cumprir 0S COmpromissos
religiosos o grupo animado transforma-se no Grupo Espanta C&o e comanda a parte festiva da

praca cantando ritmos variados ou no espaco do Lago dos Botos participando dos shows.

% Quarta-feira de Trevas, ocasido em que as luzes sdo apagadas nas igrejas e jovens maliciosos podiam
aproveitar-se das devotas, registrara Thomas Ewbank no século XIX. Apesar do controle da Igreja e dos agentes
do Estado Moderno, ficavam sempre as brechas por onde desabrochavam as manifestagdes populares na colénia:
Eles transformavam as comemorac@es religiosas em oportunidade para recriar seus mitos, sua musicalidade, sua
danca, sua maneira de vestir-se e ai reproduzir suas hierarquias tribais, aristocraticas e religiosas. Distinto do
olhar do povo que vivia a festa, aquele da Igreja procurava mapear pecados, combaté-los, disciplinar e controlar
as comunidades. Mas para estas, a festa € 0 momento de cometé-los todos. (Deus e Diabo em plena comunhdo, e
muitas vezes a Igreja fazia vista grossa diante das expressdes do povo). Ver Del Priore (2000).
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Ap0s o levantamento dos mastros na quinta-feira, tem inicio todas as noites os rituais
religiosos que os integrantes do Cairé denominam de “parte religiosa”. Os ritos tém inicio
com as ladainhas conduzidas e entoadas por um grupo de senhoras acompanhadas por
mordomos, mordomas, folides e demais membros do Cairé. As ladainhas sdo cantadas em
latim. Latim que certamente ndo corresponde mais as palavras e sons que foram introduzidos
pelos missionarios no processo de catequizacdo nos aldeamentos, mas que permitem de
maneira muito forte o estabelecimento dos devotos com os elementos do sagrado cristéo.

Em relacdo ao latim havemos de lembrar que mesmo nos aldeamentos as palavras ja
sofriam alteragdo para se ajustarem a um processo de traducdo que permitisse minimamente
uma comunicagdo entre indios e missionarios, surgindo dessa forma a lingua geral ou
nheengatu®’, que também passou a funcionar como ferramenta de resisténcia, ndo somente as
imposicBes eclesiais, mas ao regime politico implementado com o Diretdrio dos indios.

Agnolin (2006), ao apresentar um estudo sobre catequese e traducdo destaca a criacao
da lingua geral e o encontro catequético e cultural ensaiado através dela, pela catequese
missionaria jesuitica dos séculos XVI e XVII. Na Amazbnia, o projeto colonial,
necessariamente politico e civilizador, caracteristico tanto das reducdes quanto das missdes,
fundamentava um novo sistema dentro do qual deviam se integrar as novas grandes
concentragfes de povoados indigenas: uma nova gramatica e uma nova semantica serviram
para tornar possivel a pragmaética desse novo sistema, diferente daquela iniciada no litoral
brasileiro pelos primeiros jesuitas que ali aportaram e desenvolveram o trabalho de catequese.

A politica linguistica na Amazé6nia realizava-se paralelamente a reducdo das
populacdes indigenas. Dessa forma, reduzir as linguas orais — ou a lingua, no singular, com
suas fundamentais distingdes dialetais -, com suas proprias formas retoricas, a escrita, a
gramatica e ao dicionario, se constituiu como o passo l6gico para uma profunda reducdo do
discurso e da literatura. Tratava-se, sem duvida, de uma efetiva conquista espiritual das
linguas tupi e guarani, conquista que resultava na criacdo de uma nova linguagem. E
finalmente, de acordo com Agnolin (2006, p. 162): ““[...] a conversédo podia significar, para 0s
indios, muito mais que uma experiéncia religiosa: [...] [configura-se como a] aquisi¢do de um
idioma capaz de traduzir os sentidos e os limites da dominagdo colonial. [...]. A converséo
estabelecia um campo de mediagdo determinando ndo apenas 0s contornos da submissédo dos

indios como também oferecendo instrumentos para a contestacao”.

57 Ver Ferreira (2008), para quem a lingua nheengatu ou lingua geral vem do tupi (ie’engatu = nhem — fala/gatu —
“boa lingua”), desenvolvida pelos jesuitas nos séculos XVI e XVII foi proibida no século XVIII, pelo rei de
Portugal, mas que remanesceu em algumas localidades da Amazonia.
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Com a dimens&o de servir como instrumento de contestacdo a lingua geral resistiu as
imposicdes da politica do Diretdrio estabelecida pelo Marqués de Pombal a partir de 1755 na
qual previa expressamente a proibicdo da lingua geral e a ado¢cdo imediata da lingua
portuguesa como lingua oficial da colbnia portuguesa na América. E nesse contexto de
resisténcia e contestacdo, reservadas as devidas proporgdes, que as ladainhas sdo entoadas na
festa do Cairé. Um canto triste e melancolico expresso através de uma linguagem que ndo
representa nem os signos e os significantes da gramatica da lingua portuguesa oficialmente
adotada pelo Brasil, nem os sentidos e significados da lingua original — o latim.

No entanto, mantém-se como forma de resisténcia até mesmo na prépria grafia que
Ihe da sentido e razdo de existir — o préprio Cairé -, grafado em lingua geral subvertendo a
norma da lingua culta como é considerada a lingua adotada nas escolas e em correspondéncias
oficiais 0o que nem sempre corresponde com a lingua e seus dialetos correntes no cotidiano
dos povos amazonicos. “As ladainhas entoadas nas antigas festas de santo da regido sdo, em
geral, compostas de versos em latim e portugués. O mesmo ocorre na festa do Cairé. Porém,
trata-se, na verdade de um latim aportuguesado e popularizado, certamente a partir da
catequizagdo jesuitica”, registra Carvalho (2016, p. 126). A autora cita uma entrevista do Pe.

José Cortes ao jornal Diério On Line, de 16/09/ 2011, acerca dessa questdo. Vejamos:

“[...]Jo Cairé é uma novena de louvor a Deus, realizada em latim, como era
feita pelos jesuitas na época da catequizagdo dos indios, na Amazonia”.
Ainda de acordo com o padre, ap6s 0s jesuitas serem expulsos do Para, em
1759, os moradores “estavam acostumados com 0 modo ensinado [...] e
decidiram juntos que manteriam o ritual das ladainhas”, resistindo ao modelo
de celebracdo em portugués trazido pelos novos padres que vieram para 0
estado. Desse modo, o latim das celebragdes foi aportuguesado e transmitido
de geracdo a geracdo na execucdo das ladainhas do Cairé e outras festas
(CARVALHO, 20186, p. 126).

Ao tratar das ladainhas e folias no Cairé, Carvalho (2016, p. 125), ndo deixa de
registrar que estas marcam e comandam as principais etapas da festa, assim como nas festas
de santo tradicionais da Amazonia. “Elas estdo presentes nos ritos do beija fitas, do
agradecimento da mesa, da busca, da levantagéo, da bencéo e da derrubacdo dos mastros, e
integram o que os festeiros designam como a ‘parte religiosa’, que acontece no barracdo e no
entorno dele”. Na compreensao da autora, as ladainhas sdo preces litargicas estruturadas na
forma de invocacGes e suplicas a Deus, a Cristo, a Virgem e aos santos. Entoadas pelos
celebrantes com respostas dos demais participantes do rito. Observa, que no caso do Cairé, a

reza realizada no barracdo, ao fim de cada dia, se estende por mais ou menos uma hora e
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constitui o apice da sacralidade da festa. Benedita Maduro, uma das senhoras ouvidas nesta
pesquisa, Se expressa nos seguintes termos sobre sua participagdo nas ladainhas:

Estou hé& cinco anos no Cairé, quer dizer, agora aqui para rezar, mas eu
frequento o Cairé desde o inicio quando foi renovado em 1973. A minha
mae, no primeiro ano, foi procuradeira do Cairé, ela era de I4. E quando eu
estou na ladainha eu sinto uma emogdo porque é uma coisa que eu gosto de
rezar. Eu rezo a ladainha de Nossa Senhora, e ai eu gosto de participar. E é
uma coisa que vai passando. Esta aqui € minha neta, ela j& esta participando,
tem 13 anos e j& faz parte da ladainha. Tenho fé no Divino Espirito Santo e
na Santissima Trindade, [...]. Tenho fé e ja fiz pedido para o Divino Espirito
Santo e para a Santissima Trindade, agora para o Cairé mesmo nao. Meus
pedidos foram atendidos porque a gente pede com fé para Deus, pede uma
coisa com fé para proteger a gente, ai a gente é atendida - (entrevista/2017).

O que fala Benedita Maduro é o que normalmente ocorre com quem participa das
festas religiosas que fogem ao controle da Igreja. O exercicio da aprendizagem, no caso das
ladainhas, ocorre no e com o grupo e permite a passagem dessa aprendizagem de uma geragéo
a outra, sem a participacdo e/ou interferéncia dos representantes catélicos. Maués ao trazer
para 0 debate a relacdo entre Igreja e Estado, e ao tratar da unido e separacao entre estas
instituicOes, fala do combate e da recomposicéo, e principalmente da resisténcia ao poder
eclesiastico por meio das ladainhas denominadas de civis, no contexto da area do Salgado
paraense na segunda metade do século XIX. “Sao assim chamadas as ladainhas cantadas sem
assisténcia de padres. Pois por toda parte vao ficando em moda as ladainhas civis [...], o padre
retira-se, 0 povo reine-se na igreja e canta as ladainhas civis, [...]” (MAUES, 1995, p. 55).

No contexto do Cairé, em ndo havendo a presenca oficial de um representante da
Igreja na conducdo das ladainhas, a fé é a alavanca da motricidade nesse processo, € o0 que
permite a entrega do devoto diante da coroa do Espirito Santo e das cruzes que representam a
Trindade Santa a um sentimento de redencdo a Deus, de agradecimento pelas gracgas
alcancadas e de pedidos que se renovam diante das necessidades da vida e da inquietude do
préprio corpo e da alma frente aos obstaculos que diariamente se apresentam como desafios
da condicdo humana. E também, uma forma de resisténcia ao poder da Igreja que néo cessa de
negar as praticas que fogem ao seu controle e aos seus dogmas.

O ritual religioso que ocorre a partir das dezenove horas de cada noite durante as
festividades do Cairé no espago do barracdo, tem inicio com a preparacdo para a ladainha e da
mesma forma que ocorre pela manhd, as varinhas coloridas séo distribuidas pela troneira aos
mordomos e mordomas que se organizam em fila para esse momento de contri¢do ao Divino.

Antes de rezarem as ladainhas o capitdo convida a todos para fazerem a bengdo dos mastros.
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Na saida do barracdo, na altura da porta faz o sinal da cruz e o movimento para
ajoelhar-se. Feito isto, caminham para fazerem o movimento da bencdo passando duas vezes
em volta de cada mastro ao som dos tambores. Na volta para o barracdo comega o ritual das
ladainhas realizado pelo grupo de senhoras que cantam acompanhadas por mordomos,
mordomas, folides e nas vezes que acompanhei tinha a presenca do padre José Cortes.
Terminado o ritual das ladainhas novamente todos se organizam para sair do barracdo e fazer
outra vez a ben¢do dos mastros. No retorno, tem inicio o ritual do beija fitas.

Este € um momento de grande expressdo simbdlica em que 0s membros da
manifestacdo religiosa estabelecem uma relagdo direta com o divino por meio das fitas
coloridas que enfeitam a coroa do Divino Espirito Santo. E um momento que obedece uma
hierarquia entre os membros da corte do Cairé: primeiro, a troneira beija as fitas, em seguida,
toma em suas maos a Coroa dos bracos da juiza e senta-se em seu lugar para que esta também
beije as fitas. Na sequéncia, devolve a Coroa para a juiza e o ritual continua com o juiz
beijando as fitas, seqguido da saraipora e das jovens que a acompanham. Apos esse ato, a
troneira dirige-se para a fila das mordomas e tomando da primeira a varinha enfeitada lhe
autoriza que va beijar as fitas, e assim, vai fazendo até a Gltima mordoma.

Na sequéncia passa para a fila dos mordomos e repete 0 mesmo gesto. Apds esses
procedimentos, algumas senhoras da ladainha também véo beijar as fitas seguidas de algumas
pessoas do povo que aproveitam para agradecer ou fazer seus pedidos através do ato de beijar
as fitas da coroa do Divino. O ato de beijar as fitas da coroa, remete-nos as experiéncias
vividas nas festividades do Divino quando as bandeiras que saiam em busca de esmolas e
donativos nas freguesias do Rio de Janeiro do século XIX, eram beijadas pelas pessoas que a

recebiam em suas casas ou até mesmo nas ruas quando em procisséo, conforme Abreu (1999).

Foto 24 - Grupo de senhoras da ladainha Foto 25 - O ital do bé'ijé-f'itz;s ou beija-santo
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2013
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Parece simples o ato de beijar as fitas ou a bandeira, ou ainda o santo, mas este ato
simbdlico demonstra o0 quanto o devoto se curva diante do simbolo sagrado para demonstrar
sua fé e através desse ato fazer seus pedidos ou agradecer as gracas alcancadas no intervalo de
uma festa e outra. O tempo de espera para essa manifestacdo publica é de um ano. Periodo em
que a vida é marcada pela dindmica do plantio, da colheita, das alegrias, tristezas, mortes,
nascimentos, perdas e ganhos. Para Eliade (1992, p. 38), “o tempo sagrado é por sua propria
natureza reversivel, no sentido em que €, propriamente falando, um Tempo mitico primordial
tornado presente. Toda festa religiosa, todo Tempo litdrgico, representa a reatualizacdo de um
evento sagrado que teve lugar num passado mitico, nos primordios”. A cada festa periodica
reencontra-se 0 mesmo tempo sagrado, aquele que se manifesta na festa do ano precedente.

Ao falar dos rituais do Cairé, que ocorrem dentro do rito religioso no barracdo o padre
José Cortes, observa que os atos litargicos culminam com o ritual do beija-fitas. De acordo
com o padre: “toda a acdo litdrgica vai desenrolando para chegar naquilo que é o auge, que é
realmente quando o0 mordomo senta e apresenta a coroa do Divino que representa Deus Pai,
Filho e Espirito Santo que todos creem e ao se ajoelhar diante daquela coroa e ao beijar a fita
estd dizendo realmente eu creio, eu acredito que Deus Pai, Filho e Espirito Santo comanda
todo o universo” (entrevista/2018). Para o sacerdote “ele [Deus] é que da fertilidade aos
campos, é ele que da a fertilidade as pessoas, € ele que mantém a vida. Parece assim, que é
aquele momento que ficou ali, mas € 0 momento que ¢ o momento” — (entrevista/2018).

A relacdo com o divino e/ou sagrado também acompanha essa dindmica dentro de uma
cosmologia que movimenta a vida e perpassa pelo periodo das chuvas, do sol escaldante, da
escuridao da noite e do luar numa conex&o direta com as profundezas e com o borbulhar das
aguas, bem como, com o cantar dos passaros, 0 som dos ventos que balancam as folhas das
arvores e dos acontecimentos diarios que marcam e ditam a vida de homens, mulheres e
criancas da Amazonia. As interdi¢bes, as crencas, 0s medos, a presenca dos bichos e das
visagens, da panema e do mal olhado alimentam o imaginario fértil daqueles que vivem e
dependem das &guas, das florestas, dos peixes e das cacas para alimentar o corpo e a
esperancga para continuar a vida nesse mundo cheio de mistérios, mas também de muitas

alegrias e emoc0es, que concorrem para uma poética do sagrado no Caire.

3.3 Para uma poética do profano na festa do Cairé
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Tanto quanto a poética do sagrado, a poética do profano esté presente na festa do Cairé
desde sua preparagéo e sua culminéncia ocorre a partir da derrubada dos mastros que marca
praticamente o final do evento com a festa dos barraqueiros na Ultima noite dos festejos. O
encerramento oficial das manifestagdes ocorre sempre na segunda-feira, iniciando-se pela
manha com a celebracéo religiosa seguida da derrubada dos mastros e em seguida a varricao.
E como assinala Del Priore (2000), é a festa dentro da festa, ou seja, € uma espécie de festa
dentro da festa principal, como sugere Carvalho (2016, p. 113), “pois o dia é especialmente
vivenciado pelos participantes em uma série de atividades que sdo executadas de maneira
muito alegre”. E nesse clima de alegria, a derrubada dos mastros ¢ feita em forma de disputa
entre homens e mulheres, representados pelos mordomos e mordomas, expressando de forma
intensa a “parte profana” da festa.

Mas, antes de adentrarmos no ritual de derrubada, vamos retornar aos preparativos
para a levantacdo dos mastros que acontece na quinta-feira pela manha quando é declarada
oficialmente a abertura da festa. O momento que antecede a preparacdo e o levantamento é
marcado pela ceriménia de abertura pelas autoridades, coordenadores e pelos integrantes do
Cairé em que ocorrem discursos e hasteamento de diversas bandeiras. A abertura desse
momento é feita pelo coordenador da festa que até o ano de 2017, ainda permanecia o
professor Cleuton Wanghon, que ao ser anunciado pelo cerimonialista da festa para fazer uso
da palavra, se pronunciou agradecendo as autoridades, a Deus e a comunidade de Alter do

Chao, pela realizacdo de mais um Cairé. Eis a fala do coordenador:

E, queria dar um bom dia especial para todos que estdo aqui na Praca do
Cairé, nessa linda abertura do Cairé 2017. Prefeito, Dr. Nélio, em seu nome
gueria agradecer todas as autoridades aqui presentes [...], a gente agradece de
coracdo, primeiramente a Deus por mais um Cairé, que ele possa dar a
bencdo a todos como o padre no inicio ja frisou muito bem nas suas palavras
e hoje a gente s tem a agradecer. Agradecer a comunidade de Alter do Chéo
por mais um Cairé, pela realizacdo. Agradecer a Prefeitura Municipal de
Santarém por apoiar esse evento. Eu sempre falei a todos os prefeitos que ja
passaram aqui que a Prefeitura Municipal de Santarém é a maior acionista da
festa. Sem o apoio da prefeitura nés podemos fazer o Cairé que nos fazemos
aqui de muitos e muitos anos, mas hoje, com, com essa estrutura que é
montada hoje nds ndo temos condic¢Bes s6 a comunidade, mas com 0 apoio
da prefeitura, governo do Estado e outros patrocinadores nos fazemos sim a
festa e como hoje é um dia de agradecimento, né, por tudo, eu gostaria de
homenagear algumas autoridades. N6s tivemos o lancamento de um livro na
histéria do Cairé [...]° (Cleuton Wanghon, Abertura da Festa/2017).

%8 0O livro a que se refere o coordenador do Cairé é uma organizagéo de Luciana Gongalves de Carvalho, Festa
do Cairé de Alter do Chao (2016), fruto do trabalho de pesquisa para compor o Inventario de Referéncias
Culturais do Sairé (INRC-Sairé), realizada no periodo de 2012 a 2014, numa parceria entre o Instituto de
Patriménio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) e a Universidade Federal do Oeste do Para (UFOPA), como
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A fala do coordenador demonstra o quanto a festa ganhou uma dimensdo que
extrapola os limites comunitarios e os controles locais de quem de fato trabalha para produzir,
viver e vivenciar o sentido de uma cultura e de uma tradicdo que aos poucos ganha novos
contornos para satisfazer os desejos e as demandas pela oferta de bens e produtos vinculados
as belezas e encantos da regido numa dindmica, em grande parte, dimensionada pelo avanco
do turismo religioso atrelado ao avanco e exploracdo do capitalismo em sua versdo mais bem
aprimorada na Amazonia, dentro de um consenso e de metaforas a que Ortiz (2006, p. 48),
chama de Senso comum planetario: a ideia de um “mundo sem fronteiras”, que esta presente
num conjunto de escritos sobre marketing e faz parte do Iéxico empresarial transnacional.

Feita a abertura oficial da festa comeca o ritual de preparacdo dos mastros para serem
levantados na praca publica em frente ao barracdo do Cairé. Galhos de murtas, fibras naturais
de envira®, frutas e uma garrafa de aguardente para cada bandeira sdo disponibilizados para
este momento. Bandeira branca para o mastro das mulheres e bandeira vermelha para o
mastro dos homens. Mordomos e mordomas se organizam assim como o publico presente
para dar inicio a esse ritual. As garrafas de aguardente sdo amarradas no topo do mastro, que
servirdo como prémio para aquele que na derrubada dos mastros conseguir subi-lo e trazer até
0 chéo a bandeira e a respectiva garrafa de aguardente.

Ap6s o sinal da coordenacdo para o inicio da preparacdo dos mastros, mulheres e
homens trabalham aceleradamente para amarrar os galhos de murtas ao redor de cada mastro,
em toda sua extensdo e em seguida as frutas que simbolizam a fartura e um ciclo de vida com
trabalho, fé, esperanca e devogdo. Destaque-se a presenca da aguardente neste ritual que
mistura o mastro, os galhos de murta, as frutas, as fibras naturais (envira), as bandeiras do
Divino e a presenca da Santissima Trindade. O que tudo isso representa sendo a forte
expressao de uma cultura religiosa que envolve, anima e estabelece uma relacdo direta dos
devotos com o sagrado e com o profano simultaneamente.

Este ritual tem seu ponto alto no momento em que homens e mulheres d&o inicio ao
processo de levantamento dos mastros. E uma verdadeira disputa. E ndo uma disputa
qualquer, mas uma disputa acirrada com o apoio do publico que incentiva para ver quem

levanta primeiro 0 mastro ou como dizem alguns participantes, o “pau”: 0S homens ou as

demanda dos produtores da festa em prol do registro da celebracdo como patriménio cultural imaterial brasileiro.
Demanda que ainda ndo foi alcancada. O coordenador fez a homenagem entregando alguns exemplares as
autoridades politicas presentes, aos religiosos e a alguns membros da festa do Cairé.

%9 Envira é uma fibra natural retirada de uma arvore comum no Baixo Amazonas, a envireira.
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mulheres. Em 2017 venceram o0s homens. Mastros levantados, toda a corte do Cairé se
prepara ao comando do capitdo e logo em seguida da saraipora, juiza e troneira para fazer o
ritual de bencdo dos mastros ao som das folias. Iniciam pelo mastro dos homens e depois no
das mulheres, dando duas voltas ao redor com muita animacao envolvendo o pablico presente
que acompanha com muita euforia ndo perdendo a oportunidade para registrar esse momento.
E a consagracio de mais uma festa.

E nesse clima que pesquisadores, fotografos e repdrteres tentam registrar todos os
momentos, seja fotografando, filmando ou entrevistando os membros do Cairé. E realmente
um momento magico, de entrega, euforia em que o simbdlico, o imaginario e o devaneio
ganham uma dimensdo extremamente inimaginavel para além do sagrado. E aquilo que
Bachelard (1996) denomina de imaginacdo criadora. Uma imaginacéo inteiramente cosmica.
Para este autor, o devaneio (0 sonhar noturno) é uma das principais atividades da imaginacéao
criadora, assim como constitui um dos meios primordiais para alcancar sua compreenséo,
conforme podemos ler em sua A Poética do devaneio: “0 devaneio nos coloca sobre a
perigosa inclinagdo, sobre a inclinagdao que desce”. Este “descer” representa a busca pela
compreensdo da radicalidade da existéncia, do ser, este um constante vir-a-ser, um porvir,
uma condi¢do mutante do ser humano (IBIDEM, p. 05).

Loureiro (1995), refletindo sobre o contexto amazénico considera que este € um modo
singular de criacéo e recriacdo da vida cultural que se foi desenvolvendo emoldurado por uma
espécie de sfumato que se instaura como uma zona indistinta entre o real e o surreal. Como
elemento que estabelece uma divisdo imprecisa, semelhante ao do encontro das aguas (de
cores diferentes), de certos rios amazonicos como as do Solimdes com o Negro ou do
Amazonas com o Tapajds e outros.

E num ambiente pleno de situacdes como essa que caminha o bachelardiano homem
noturno da Amazénia, que depende do rio e da floresta para quase tudo, usufruindo desses
bens, mas também os transfigurando, e nesse processo de transfiguragdo encontra um lugar e
um espaco tomados de uma forma peculiar que propiciam o devaneio poetizante. O homem
noturno como um sujeito viajante da imaginacdo poética entre ele e 0 mundo pelos rios do
imaginério na criagdo e recriacdo da vida e suas manifestagdes culturais.

Ap0s a cerimoOnia de abertura tem inicio a preparacdo dos mastros para o processo de
levantacdo. E um ritual de grande importancia dentro do ambiente da festa por conta de sua
representatividade. O mastro levantado representa a fartura, a virilidade e consequentemente a
fertilidade, ndo s6 do solo, mas do ventre, por garantir a continuidade da vida e a germinagéo

de novas sementes que assegurardo comida farta, sonhos, esperanca e devaneios num mundo
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marcado por simbolos, imaginarios e rios que conduzem a fé e o proprio homem como
destacou Leandro Tocantins: “o rio, sempre o rio, unido ao homem, em uma associagdo quase
mistica, 0 que pode comportar a transposicdo da maxima de Herodoto para os condados
amazonicos, onde a vida chega a ser, até certo ponto, uma dadiva do rio, e a &gua uma especie
de fiador dos destinos humanos” (TOCANTINS, 1972, p. 306).

Dentre os diferentes simbolos que compdem o Cairé como aqueles ja apresentados na
primeira secdo (estandarte, coroa e o taruba), os mastros assim como o taruba, ganham
relevancia nos momentos iniciais e finais da celebracdo da festa. O uso dos mastros ndao € uma
exclusividade da festa em Alter do Chao, mas é em funcdo deles que ocorrem todas as
procissdes desse evento. O mastro € um elemento caracteristico e fundamental de festas
populares, em especial daquelas realizadas em espacos como a pracga publica ou o barracdo,
centros de onde irradiam o espirito festivo e alegre®, mas também, centros que recebem
influéncias externas em um processo de constantes movimentos e ambivaléncias. Na
compreensdo de Wanzeler (2001), os mastros constituem os arquétipos de maior importancia
da festa, depois do semiarco. Eles representam a ascensdo e a queda do Cairé. Essa
representacdo que é ao mesmo tempo complementar e antagénica faz parte do regime diurno
das imagens, que segundo, Duran (1997), se define como regime da antitese. Os mastros séo,
portanto, 0 contraponto necessario para a existéncia da festa.

Os mastros ndo sdo simbolos exclusivos das festas populares da Amaz6nia, pois seu
uso remonta as festas na antiguidade ocidental como registra Cascudo (2012, p. 439), “nas
festas de Dionisio erguia-se o pinheiro, coberto de figurinhas de barro, falos, presentes, centro
de sonoras farandolas, que Virgilio lembrou na Gebrgia, com risadas e versos descompostos,

Festivais, Baco, invocam-te, em pinheiros/figurinhas de barro e te suspendam”.

60 Eliade (1992) em O Sagrado e o Profano, discorre sobre a consagracdo de um lugar como a repeticdo da
cosmogonia, € 0 assim fazendo, enumera uma série de exemplos para mostrar essa relagdo em vérias partes do
mundo onde o simbolismo do centro explica uma série de imagens cosmologicas e crencas religiosas que vao
desde cidades santas, santuérios, templos, cabanas e lugares considerados sagrados e centros que ligam a Terra
ao Céu. Encontramos por toda parte o simbolismo do Centro do Mundo, e é ele que, na maior parte dos casos,
nos permite entender o comportamento religioso em relagdo ao espaco em que se vive.
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Fotc‘)"?_ — Levantamento dos mastros
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias - Set/2017

Do ponto de vista simbolico, os mastros representam o ritual da vida e morte do Cairé.
“E através deles que a festa ganha forga de renovagdo permanente” (WANZELER, 2001, p.
128). Incorporados no Cairé, os mastros ganham um sentido simbolico que impulsionara a
festa para uma dimensao de mistério, reveladora a0 mesmo tempo de um mundo sagrado e
profano por onde se passa a historia de vida dos homens e da sua humanidade existencial.
Diante dessa dimensdo de mistério do Cairé, os mastros podem ser considerados como uma
segunda epifania da festa destaca a autora.

Apo6s a levantacdo dos mastros com todas as honras que lhes sdo atribuidos, sem
subtrair sua dimensdao com o sagrado, os componentes da festa participam de um almoco
comunitario que denominam de cecuiara encerrando esse primeiro momento da manifestacao
do Cairé. O retorno ainda no mesmo dia acontece no inicio da noite quando os personagens da
festa devidamente paramentados voltam ao barracdo para participar do ritual religioso da
primeira noite da festa, como j& nos referimos acima. O ambiente que se forma nesta primeira
noite é bem comunitario mesmo, pois, muitos que participaram pela manha da procissdo da
busca e levantamento dos mastros retornam para Santarém, isto em razdo de na primeira noite
ndo haver grandes apresentacdes e espetaculos na arena dos botos. As apresentacdes sao bem
comunitarias mesmo, mas muito intensas. Dancas de pessoas idosas da comunidade e rituais

indigenas que remetem as dancas dos antepassados Borari.
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Entre os indigenas do Brasil colonial havia uma tradi¢do semelhante. Abbeville (2008,
p. 253), ao falar das supersticoes dos Tupinamba, assim registrou: “tém uma outra
supersticdo: a de fincar a entrada de suas aldeias um madeiro alto, com um pedaco de pau
atravessado por cima; ai penduram quantidade de pequenos escudos feitos de folhas de
palmeira e do tamanho de dois punhos; nesses escudos pintam com preto e vermelho um
homem nu”. E quando perguntados sobre o motivo de tal exposi¢do responderam que seus
pajés o haviam recomendado para afastar os maus ares.

Em entrevista com Osmar Vieira, acerca da funcdo do mastro no Cairé, este nos
informa de acordo com sua interpretacdo que “o mastro no Cairé representa fertilidade,
abundancia e uma forma de dizer; levantou o mastro, comegou a festa. Ou dizer também, que
¢ a autoridade da festa do juiz e da juiza porque la em cima tem uma bandeira — a bandeira do
Divino — a branca representando a juiza e a vermelha representando o juiz” (entrevista/2019).

O entrevistado acrescenta ainda que:

A festa inicia com a levantagdo do mastro e encerra com sua derrubada e no
decorrer da festa durante todas as noites ha uma procissdo. O mastro em si
traz todos os ritos da festa. Uma semana antes tem a primeira procissao para
busca dos mastros e deixa-los na praia da Gurita. Depois vem a segunda
procissdo que € a da busca dos mastros para levanta-los e no decorrer da
festa, sdo feitas as procissdes ao redor dos mesmos, entdo poderia dizer que
toda procissdo que acontece no decorrer da festa acontece em fungdo dos
mastros como se eles fossem o imd que puxasse as procissdes. Ao redor
deles é que pedimos as béncdos para os alimentos. Ndo é uma bencdo
sacerdotal € uma bencéo da corte do Cairé. Outro significado muito forte é
gue tem a bandeira, mas acima tem o pombinho do Espirito Santo. Este
pombinho é voltado em dire¢do ao rio, em direcdo a vida, ou seja, € 0
Espirito Santo que pega a 4gua que nos da a vida. E logo abaixo do Divino
vem uma garrafa de aguardente, cachaca, € como se fosse a alegria e abaixo
da cachaca os alimentos. Entdo o mastro representa a histéria do homem, a
histéria da vida: divino/bebida/alimentos - (entrevista/2019).

A interpretacdo de Osmar reforga a ideia de como 0 uso e a fungdo dos mastros
assumem conotacdes semelhantes nas festas populares com poucas divergéncias nas
diferentes regides do pais. Cascudo (2012), nos chama atencdo de que em varias localidades
do Brasil, Norte, Sul e Centro, ha a tradicdo do mastro de Séo Jodo e do orago da freguesia
respectiva ser erguido diante da igreja, com musica, canto e foguetes, ao iniciar-se a
festividade votiva. E € costume plantar uma arvore pelos trés santos de junho (Santo Antonio,
S&o Jodo e Sdo Pedro), e pendurar-lhe frutos, flores, enfeites de papel, a0 som de cantos.
Essas arvores e mastros votivos sdo reminiscéncias dos cultos agrarios, homenagens

propiciatdrias as forcas vivas da fecundacao das sementes.
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O autor observa que a bandeira do Santo, no alto do mastro, informa que ele est4
presente na sua festa e aguarda o concurso de seus fieis. E sempre que o0 mastro estiver com
oferendas, frutos, flores, fitas, entdo revive um vestigio do culto da vegetacdo. E sabido, no
entanto, que para além dos santos do més de junho, também é comum em festas de outros
santos a presenca dos mastros que normalmente ndo séo levantados na frente da igreja, mas,
na frente do barracdo ou ramada como também sdo conhecidos os espagos onde se realizam as
celebraces das festas de santos que fogem aos ritos e cerimonias da Igreja.

Galvéo ao fazer a descricéo da festa de S&o Benedito na comunidade de Ita, ndo deixa
escapar o uso do mastro na festa desse santo. O autor registra que em Ita “desde os primeiros
dias do més de dezembro chegavam forasteiros e moradores das freguesias para assistir a
cerimodnia do levantamento do mastro com a bandeira do santo” (1976, p. 52). Descreve que 0
mastro € um vardo de sete a oito metros que se prepara em uma das rogas proximo a cidade.
No dia nove os devotos o levavam em procissao até a frente da igreja onde era plantado, em
meio de musica e foguetaria. Promesseiros derramavam agua na base do mastro. Seguia-se
uma ladainha na igreja e um samba na ramada de S&o Benedito que rompia até a madrugada.

No contexto do Cairé Ferreira (2008, p. 89), fazendo uma retrospectiva historia da

retirada dos mastros para a festa registra o seguinte:

Os mastros representam o agradecimento pela colheita, pela fartura; eram
retirados na floresta pelos mordomos em obediéncia ao juiz no dia de todos
0s santos, os paus deveriam ser rolicos, descascados, colhidos sempre num
aspecto festivo e fincados em frente ao barracdo, devidamente adornados
com frutos, produtos agricolas, uma garrafa de cachaca e uma bandeira
vermelha e a outra branca, distinguindo o mastro do juiz e da juiza. Até 1943
0s mastros eram em devogdo a S8o José e a Nossa Senhora da Saude.

Para além das promessas e dos aspectos simbolicos que remetem a fartura, ao culto a
natureza, a germinacdo, a morte e a vida, a presenca do mastro nas festas populares remete
também ao seu aspecto androcéntrico, passando a representar a imagem da virilidade e de
uma sociedade falocratica, como simbolo de firmeza, sustentacdo, dominio e forca que
disciplina e rege o ambiente festivo, mas, que também, como no ciclo da vida, esse aspecto
androcéntrico, ganha importancia com a elevacdo do mastro e se esvai com sua derrubada. O
mastro € também simbolo indispensavel nas manifestagdes do Divino. Na compreensdo de
Romcy-Pereira (2018, p. 154), “o erguimento dos mastros as 10h da quinta-feira constitui e
deflagra o espago-tempo ritual na praca do Sairé. A ‘levantagdo’ dos mastros é marcada por

um clima jocoso, pelo idioma da sexualidade e do antagonismo sexual”.



159

O autor observa que atualmente, na festa apresentada para um grande publico, esse
aspecto parece ser silenciado, diferente do que acontece nas festas de santo realizadas nos
sitios ou em terrenos familiares. Idealmente, cada mastro representa um sexo e a “’levantada”
dos mastros ¢ uma disputa entre homens e mulheres verbalizada em termos de quem “levanta
0 pau” primeiro, ou na “derrubada”, quando a juiza de posse do machado, se expressa nos
seguintes termos: “o primeiro golpe no pau ¢ meu”. O antagonismo entre os géneros que
comeca com a busca dos mastros com homens e mulheres (mordomos e mordomas), torna-se
exacerbado na “levantacdo” e ¢ replicado na “derrubada”. Atos que representam a virilidade e
a consumagcéo de uma relacgdo sexual.

Dentro desse universo marcado pelo antagonismo sexual o mastro € o reflexo de uma
sociedade falocéntrica construida sobre as bases do patriarcado, que tem como principio
basico a dominacdo masculina, desde os primordios da humanidade. Bourdieu (2011, p. 20),
ao fazer uma abordagem sobre essa tematica, sugere que “a virilidade, em seu aspecto ético
mesmo, [...], mantém-se indissociavel, pelo menos tacitamente, da virilidade fisica, através,
sobretudo, das provas de poténcia sexual — defloracdo da noiva, progenitura abundante etc —
que sdo esperadas de um homem que seja realmente homem”. Castro (2018, p. 12), acentua
dizendo que ““a historia do ocidente construida basicamente pela forga do patriarcado, é
marcada por uma masculinidade hegemonica e violenta”.

No imaginario do povo Borari, a ideia de mastros como metafora sexual masculina e
de desejo feminino € uma constante na festa, as vezes de forma velada, outras vezes de forma
escancarada ao modo despojado de viver o popular, a coisa do povo como se ouve no decorrer
dos cortejos ou na preparacdo dos mastros para serem levantados: pega nesse pau direito e
esfola com cuidado que é pra ndo machucar. Ou de outra forma: segura nesse pau que é pra
ele ndo cair. Essas metaforas sdo acompanhadas de muito riso e outras expressées jocosas que
animam quem participa dos rituais acerca dos mastros. E é na verdade o refor¢o do poder da
dominacio masculina. E a expressdo da virilidade, do poder da erecao.

Nessa discussdo, Bourdieu (2011), observa que o falo estd sempre presente
metaforicamente, mas muito raramente nomeado e nomedvel, concentrando todas as fantasias
coletivas de poténcia fecundante. A maneira da massa folhada, que se come no momento dos
partos, das circuncisdes, do nascer dos dentes, ele cresce ou ele se levanta. Tal como o falo, o
mastro também passa por esse processo de levantagéo, de crescimento, representando a figura
do masculino e sua virilidade na construcdo social, o que também é adotado e mantido pela

Igreja e seus aparatos da representacdo de poder: o cruzeiro, os obeliscos e o altar construidos



160

em sua maioria, com madeiras macicas, pedras e marmores que remetem a ideia de firmeza,
de poténcia, dureza, ou como se diz huma linguagem coloquial “teso”, “tesdo”, “duro”.

O uso dos obeliscos pela Igreja representa juntamente com a cruz colocada no apice
dessas estruturas, a vitdria do cristianismo sobre as préaticas consideradas pagds. Em memoria
disso, no centro da Praca de So Pedro, no Vaticano, hd um grande obelisco e a cruz de Cristo
no alto, representando o triunfo da fé sobre as préticas pagas. Originalmente, o obelisco estava
associado com a adoracgéo do sol, um simbolo de Baal (deus da fertilidade).

Os antigos tendo rejeitado o conhecimento do verdadeiro Criador e vendo que o sol
dava vida as plantas e ao homem, olhavam para o sol como um Deus, o grande doador da
vida. Para eles o obelisco também tinha um significado sexual. Sabendo que através da unido
sexual era produzida a vida, o falo, 6rgdo masculino da reproducéo era considerado junto com
o0 sol, um simbolo de vida. Saraiva (2007, p. 29), faz uma alusdo a Hassan (2003), para quem
“os obeliscos, também imbuidos de significado pelo catolicismo foram negligenciados
durante séculos em Roma. Muito tempo se passou até que o Papa Sixtus V reerguesse 0S
obeliscos para afirmar o poder da Igreja e glorificar o triunfo de sua religido sobre as

civilizagdes pagas”.

Figura 03 - Obelisco do Vaticano — Praca de S&o Pedro
Fonte: espagojames.com.br — acesso em 19/01/2019

Retornando aos mastros Machado (2014, p. 37), destaca a presenca dos mesmos nas
festas do Divino e enfatiza que “o mastro implantado na frente do Império do Divino ¢ um
elemento de reveréncia e respeito”. Na compreensdo de Etzel (1995), a festa do Divino ¢ uma
festa eminentemente masculina. Pois nessa festividade a devogdo e a religiosidade estdo

fortemente associadas a um componente erotico, pelo fato de usarem termos com uma
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intencdo oculta: sua altura € a maior possivel, o0 mais erecto, e depois a fincacdo, ou seja,
ambos os termos improprios para designar um mastro, 0 que poderia ser substituido por o
mais reto para ser plantado ou implantado, como se referia a maioria dos flocoristas. Além
disso, a devocdo diante do mastro erguido, feita com velas acesas, respeito, oracdes, dadivas
de fruto, enfeites de flores e folhas, significa submissao dos fiéis diante desse simbolo.

“Numa visdo panoramica pode-se dizer que se trata de uma festa masculina. As
mulheres, dentro de casa labutam com comilanga; os homens, na rua: o imperador (e ndo a
imperatriz) e os folides. O simbolismo masculino estd sempre presente” (ETZEL, 1995, p.
80). Além do simbolismo masculino representado pelo mastro outros elementos componentes
da festa do Divino também remetem a um sentido erotico: a bandeira, 0 pau da bandeira e a
pomba que claramente aparecem em algumas anedotas: cerimonial da chegada da bandeira
em uma casa: “a mulher recebe a bandeira; pega o pau e vai até o quarto e dd para o marido.
Ai ele se ajoelha e fica adorando a pomba na cama” (IBIDEM, p. 75). Ensinamento para uma
festeira: “agora vou ensinar como deve proceder uma festeira numa residéncia: dona Maria
gue é mais velha e tem bastante pratica segura o pau; enquanto dona Regina ainda mais nova
e gue ndo tem muita pratica agarra o pano. Mas ndo se esquecam, vdo meia aberta para que
eles enxerguem a pomba” (IBIDEM, p. 76).

Depois de quatro dias intensos de festa é hora de derrubar os mastros e distribuir as
frutas entre os participantes dos festejos. Todos 0s momentos séo especiais para os integrantes
da corte do Cairé. Embora alguns digam que o principal momento seja o das ladainhas, para
outros o levantamento dos mastros, e ha ainda quem diga que a derrubada é o0 momento da
celebragdo, do banquete, da festa, como expressou Osmar Vieira, “o principal momento no
meu entender é a derrubada dos mastros, quando 0s comunitarios participam da festa, no
momento da varrigdo” (entrevista/2013).

O ritual comeca com dois participantes, um representante do juiz e outro da juiza, que
sobem nos mastros para retirarem as frutas penduradas e lanca-las como oferta ao publico
presente que eufodrico se espreme para conseguir pegar alguma como recompensa pela torcida
e pela veneracdo ao espetaculo. Os representantes repetem o ato até chegar ao topo do mastro
e cada um retirar a bandeira que sera entregue ao futuro juiz e a futura juiza, bem como a
garrafa de aguardente que recebem como prémio por terem conseguido tal facanha.

Ao discorrer sobre as formas e imagens da festa popular na obra de Rabelais, Mikhail
Bakhtin, analisa o quarto livro da obra do autor em que Pantagruel e seus companheiros
desembarcam na Ilha dos Chicaneiros, cujos habitantes ganham a vida fazendo-se espancar.

Nessa alegoria morte e vida sdo partes da mesma moeda. O sentido carnavalesco e do riso
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para o destronamento do rei, através do disfarce e da flagelagdo reforcam o papel e a
importancia de todos os elementos do sistema tradicional das imagens. No ritual da busca,
levantamento e derrubada dos mastros no Cairé a forma e a imagem estdo impregnadas desse
sentido ambivalente de vida e morte. A derrubada dos mastros supfe uma nova vida, um

recomeco. Na analise de Bakhtin (2013, p. 176), acerca dos chicaneiros, o autor observa:

Agora compreendemos porgue o chicaneiro espancado € ornado de fitas
multicores. A flagelacdo é tdo ambivalente como as grosserias que se
transformam em elogios. No sistema das imagens da festa popular, a
negacdo pura e abstrata ndo existe. As imagens visam a englobar os dois
polos do devir na sua unidade contraditoria. O espancado (ou morto) é
ornamentado; a flagelagédo é alegre; ela comeca e termina em meio a risadas
(Grifos do autor).

No trabalho de ornamentacdo dos mastros com galhos de arvores (murta) e frutas que
representam a colheita e a fartura promovida pela natureza e pelo trabalho humano, a alegria e
0 riso tém espaco garantido. No processo de derrubada também ndo se vé tristeza. Inicia com
dois rapazes que utilizando suas habilidades para subir em arvores e palmeiras da regiao
retiram os galhos murchos que enfeitavam o mastro e langcam as frutas ao publico presente
que disputa freneticamente cada uma sem deixar cair no chdo. Apos atingirem o topo do
mastro os rapazes retiram como ultimo ato uma garrafa de aguardente e a bandeira que
simboliza a presenca do Divino e da Santissima Trindade, nos mastros dos homens e das
mulheres. O ato representa uma conquista e logo apos comeca o rito de derrubada com os

golpes de machado, iniciados pela juiza e pelo juiz.

- it xS v b N
Foto 27 — Juiza dando o primeiro golpe no mastro  Foto 28 - Mordomo derrubando o mastro do juiz
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2016 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017

Na alegoria dos chicaneiros os golpes ndo tém um sentido banal, estritamente pratico.

“Todos os golpes tém uma significagdo simbolicamente ampliada e ambivalente: eles dao a
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morte (no limite) e ddo uma vida nova, pdem fim ao antigo e iniciam o novo” (BAKHTIM,
2013, p. 178). Na busca dos mastros, tem primeiro a escolha da arvore as margens do Lago
Verde, e, hoje, apropriando-se dos conceitos de sustentabilidade ecoldgica, os coordenadores
do Cairé plantam no lugar da arvore derrubada uma nova arvore. Ai entdo comeca 0 processo
de morte e vida que se encerra com o ato simbdlico de derrubada dos mastros em meio a um
espetaculo na praca publica com risos e gargalhadas para celebrar o final de um ciclo e inicio
de outro movido por uma poética do profano.

E dentro desse universo mistico e poético, tal como os diversos rituais da festa
contribuem para uma poética do sagrado por meio de simbolos e atos que mobilizam os ritos
religiosos do evento, na mesma proporcdo ocorrem préaticas rituais e movimentos para uma
poética do profano, que se materializa por meio de dancas, alegorias e principalmente pelo
consumo de bebidas e comidas que remetem ao mundo da fartura, dos mitos e entidades pagas
que se relacionam diretamente com os elementos da natureza como agua, floresta, animais e
encantados que pulverizam o imaginario tanto de quem produz a festa quanto de seus
expectadores. Para Roche (1998, p. 250), “os alimentos ndo sdo apenas bons de comer, sdo
também bons de pensar e de imaginar”.

Ap0s a derrubada dos mastros o coordenador da festa juntamente com os folides e
mordomos vivem um momento de extravagancia quando saem dancando, cantando e tocando
0 quebra macaxeira, coletando pelas barracas os donativos para a festa da varricdo. Nos
momentos que acompanhamos esse ritual o que mais os mordomos e mordomas recebiam dos
barraqueiros eram garrafas de bebidas alcdolicas. E um momento bem democratico pois
permite que os presentes saiam cantando juntamente com o grupo pelas barracas da praga,
animados com a ingestdo do taruba. O quebra macaxeira celebra a comunhao ja que permite
gue os participantes possam se juntar ao cortejo, cantar, dancar e beber a vontade. Embalados

pelo ritmo todos saem cantando:

Quebra, quebra, quebra
Quebra macaxeira
Quebra, quebra, quebra
Quebra macaxeira
Cheira cravo, cheira rosa
Cheira flor de laranjeira
Cheira cravo, cheira rosa
Cheira flor de laranjeira
Aurora Maria, Maria levou
Aurora Maria, Maria levou
Brinquinho da princesa, Maria levou
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Brinquinho da princesa, Maria levou

Nas fotografias a seguir é possivel termos uma ideia desse momento de éxtase e
transbordamento que celebra os momentos finais da festa do Cairé, os folides conduzindo o
povo ao som do quebra macaxeira 0 coordenador da festa e mordomos em filas passando

pelas barracas. Vejamos as imagens a seguir:

IR v

Foto 29 - Folibes celebrando o final da festa Foto 30 — Mordomos (as) no quebra macaxeira
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017

Tratar do lugar e uso de bebidas e comidas na festa do Cairé, é refletir sobre o que
representam esses elementos nessa manifestacdo de cariz religioso, mas também ludico,
festivo, de identidade cultural e resisténcia. Para além do consumo e da satisfacdo oferecida
pela ingestdo dos alimentos e bebidas, estes também, representam uma dimensdo simbolica
que expressa a resisténcia indigena nessa manifestacdo cultural e religiosa, bem como a
presenca de crencas diferenciadas que perpassam por esse ritual e o faz distanciar-se do
controle eclesiastico sempre alerta pela Igreja.

As dancas, comidas e bebidas juntamente com as alegorias expressam a dimensdo
profana da festa. A segunda-feira, Gltimo dia do evento festivo que se renova anualmente, é
dedicada aos momentos de maior intensidade as bebidas, dancas e comilancas. Nessa fase
final do evento festivo, os elementos sagrados como a coroa do Divino e o estandarte (Cairé),
utilizados nas procissdes e rituais, sdo retirados do saldo do barracdo para que ocorra a
culminancia das festividades que desde o inicio com a alvorada e procissdo para busca dos
mastros, ja contam com a presenca do tarubd, a mesa do café e mais tarde a cecuiara. Tudo
isso, como parte de um mesmo ritual que congrega elementos do catolicismo e da
religiosidade dos nativos integrados de forma sincrética, dando origem a um tipo especifico

de religiosidade popular em que sagrado e profano convergem para uma Unica festa.
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Agamben (2007), ao discorrer sobre o elogio da profanagdo nos informa que os
juristas romanos sabiam perfeitamente o que significava profanar. E se consagrar (sacrare)
era 0 termo que designava a saida das coisas da esfera do direito humano, profanar, por sua
vez, significava restitui-las ao livre uso dos homens. Profano, entdo, em sentido proprio
denominava-se aquilo que, de sagrado ou religioso que era, € devolvido ao uso e a
propriedade dos homens. Puro, profano, livre dos nomes sagrados, é o que é restituido ao uso
comum dos homens. Mas 0 uso aqui ndo aparece como algo natural, alias, s6 se tem acesso ao
mesmo por meio de uma profanacéo.

E é por meio de uma profanacdo que a preparacdo e uso/consumo de bebidas e
alimentos ocorrem no Cairé, movidos por uma mistica verdadeiramente poética. Poder-se-ia
dizer que um dos espacos do barracdo da festa que tem significado extraordinario na
expressao dessa festividade para além do saldo, é sem sombra de divida a cozinha, € nela que
os alimentos sdo recebidos, armazenados e preparados para serem consumidos por seus
participantes. Cabe a despenseira receber e guardar os alimentos em um espaco anexo a
cozinha — a despensa -, reservado para isso, e comandar com a ajuda de outros integrantes a
preparacdo desses alimentos e das bebidas. Crispiana Sardinha, era a despenseira em 2017.
Vejamos de que forma ela vé a sua funcgdo: “a despenseira, manda e desmanda na despensa,
de tudo. O que entra e 0 que sai, € ela que manda, em tudinho, se ndo for ela, se tiver outro,
mas ndo como a primeira, entendeu? A despenseira tem de dar conta de tudo. A vasilha é
conferida e entregue para a procuradora. A procuradora, confere tudo o que entra para ver o
que falta [...]” (entrevista/2017).

A fala de Crispiana revela mais uma vez a forga e o protagonismo do feminino no
Cairé. E o poder da mulher que se sobressai nos espagos da festa por meio do trabalho e da
resisténcia como a da velha Sabina. E isso é um aspecto relevante na cultura borariense. E
uma heranca dos antepassados Tapajos que tinham na figura de Maria Moacara o poder e a
representatividade da mulher forte, decidida, corajosa. E preciso dar visibilidade ao trabalho e
inventividade dessas mulheres que atuam com muita sabedoria e sagacidade na linha de frente
da resisténcia. Mais uma vez buscamos apoio em Torres (2012, p. 69), para quem “a
subjetividade rebelde das mulheres cabocas deve muito mais do que se quer admitir ao
espirito de resisténcia dos seus ascendentes indigenas, do que a combatividade das
Amazonas”.

Sobre a arrecadacdo de donativos para o estoque da despensa Ferreira (2008, p. 92),
registra que “no decorrer dos festejos do Cairé, o juiz e a juiza arrecadam enorme quantidade

de donativos para a festa. Eles entregam toda a mercadoria para a despenseira; esta deve
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repartir o produto entre os dias de celebracdo, pois o mesmo ndo deverd faltar”. E ¢ a
despenseira que recai toda a responsabilidade pela cozinha, embora ela conte com a ajuda dos
mordomos e procuradores, além é claro, dos ajudantes que ndo medem esforcos para
colaborarem com os trabalhos de organizacdo e preparacdo dos alimentos e bebidas para a
festa. Ao referir-se sobre o trabalho das mulheres na Amaz6nia, Torres (2012, p. 206),
enfatiza que “a esfera publica ¢ o lugar da visibilidade das pessoas, dos fendmenos, dos
processos sociais e da construcao das ideias e simbologias que fazem girar o mundo da vida”.

Nas fotografias abaixo € possivel termos uma no¢do do espaco da cozinha e a
preparacdo dos alimentos que sdo servidos aos integrantes do Cairé. E um espago rustico
como o é de todo o barracdo; chdo batido, paredes feitas de palha ou de varas, fogao de barro
com uso de carvdo, mas certamente tudo feito com carinho e empenho para garantir a
animacao daqueles que estdo desempenhando outras tarefas e que também se empenham para
fazer o melhor. Até mesmo quando ja estdo entregues as dangas e as bebedeiras extravasando

0 peso do trabalho e externando alegria e prazer por fazerem mais uma festa.

Foto 31 — Crispiana - despeseira do Cairé Foto 32 - Cozinha do Cairé — fogdo de barro
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias — Set/2017

E da cozinha que saem os alimentos para a cecuiara e bebidas fermentadas que d&o
animo, forcas e alegrias aos participantes da festa. E 0 espaco da poiesis por exceléncia. Del
Priore, ao escrever sobre festas no Brasil colonial, observa que a festa se compde de partes
que formardo o todo; procissdo, a retirada de esmolas, o milagre, e claro, como ndo poderia
faltar a distribuicdo de comidas. A distribuicdo de comida tinha funcéo tdo importante na festa
gue mesmo as irmandades religiosas que contavam com recursos proprios para a realizacao

dos rega-bofes sentiam-se na obrigacdo de fazé-lo com a maior generosidade. “O banquete,
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comilanca coletiva, tinha forte expressao social e o0 ato de comer juntos era remetido a alianca
ou a forga de integrag@o social que se gestava durante a festa” (DEL PRIORE, 2000, p. 71).

Albuquerque (2012), em trabalho sobre a histéria cultural das plantas e bebidas, traz
para o debate a mistica dos alimentos como um embate entre Deus e o demdnio [diabo]. No
entendimento da autora, uma perspectiva simbolica dos alimentos pode ser captada a partir
das fontes primarias sobre o uso dos alimentos no Brasil. Nelas, embebidos em uma mistica
crista, frutos e raizes possuem significados misticos e transcendentais. Contando com as
fontes primarias e com estudos historicos sobre os primeiros tempos da Coldnia portuguesa, a
autora sugere que no Brasil, dentre as plantas que conjugam virtudes divinas com atributos
demoniacos estdo, sem duvida, o petum (tabaco) e a mandioca. A mandioca de acordo com
Vainfas (2000, p. 369), era considerada o “pao dos tropicos” que servia de alimento a “indios
e brancos, substituindo o trigo na mesa dos primeiros colonos”.

Além de servir de alimento, a mandioca estava na mesa dos embates, visto que se
tornou um tema polémico e objeto de debates entre cronistas e missiondrios, pois “ora
alimentava cristdos, ora conduzia tupis ao estado de embriaguez, a guerra e ao canibalismo”,
registra Vainfas (2000, p. 369). Em funcdo desses atributos Jodo Daniel, em seus escritos
sobre a Amazbnia, contestou o uso da mandioca entre os indios, apontando algumas
improbidades pelo fato de que a cultura era trabalhosa e inviabilizava a fixagdo das
comunidades a terra. O gosto da farinha era insipido e o suco venenoso, fatal para os colonos
pouco experientes.

Na compreensdo do jesuita a mandioca era responsavel pelos males da Amazonia,
razdo pela qual propunha seu completo desterro, e assim, erradicar a escraviddo, o atraso da
agricultura e a resisténcia indigena aos costumes cristdos. De acordo com Albuquerque (2012,
p. 77), este ultimo aspecto, em particular, “ocasionou reagdo intensa da Igreja que ndo mediu
esforcos para eliminar as praticas etilicas dos indios e outros ritos que envolviam plantas e
beberagens”. Apesar da reacdo e eliminacdo de praticas etilicas pela Igreja, as bebidas de
origem indigena atravessaram séculos e por meio de uma poética do profano sdo preparadas e
consumidas em diversos rituais de cultura popular. Em entrevista com Edilberto Ferreira (43
anos), esse participante da pesquisa ao pontuar alguns elementos destacados e homenageados

na apresentacdo do boto Tucuxi em 2017, enfatiza 0s aspectos culturais nos seguintes termos:

A farinha que sustentou por diversos anos desde 1973, a base da cultura do
Cairé, que inclusive a mandioca da origem ao nosso taruba que tem uma
tradicdo de pelo menos 3.000 anos segundo pesquisadores como a lza
Piratapuia que descobriu que o taruba significa alegria e era muito utilizado
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no periodo do Cairé e que as pessoas chegavam até ao coma alcéolico por
conta de tanta ingestao do tarubd - (entrevista/2017).

Tanto € assim, que duzentos anos depois da expulsdo de Jodo Daniel da Amazonia,
juntamente com outros jesuitas e missionarios de outras ordens religiosas, em 1759 por ordem
do Marqués de Pombal, a presenga e o consumo de derivados da mandioca estdo vivos e
presentes na dieta de povos amazonicos, seja atraves da farinha, beiju, tapioca, tucupi, carima,
taruba utilizados junto a outros alimentos como 0 pato no tucupi ou o tacacd, comuns em
algumas areas da regido. Na agricultura extensiva a roga de mandioca ainda € um dos pilares
de sobrevivéncia de familias que vivem na grande extensdo do vale amazénico, tanto em areas
de terra firme quanto na varzea. A grande ameaca a manutencdo dessa cultura, nas Ultimas
décadas tem sido a expansdo continua e intensiva do uso do solo para a criacdo de gado de
corte e de monoculturas, como a cultura de soja.

No Cairé, os derivados da mandioca assumem papel de destaque. A farinha esta
presente na hora da refeicdo e o taruba é o elemento que demarca definitivamente a presenca
da cultura indigena nessa manifestacdo. Na mesa da cecuiara a farinha assume a centralidade,
pois fica disposta sobre a propria toalha da mesa ou servida em cuias principalmente no
encerramento das atividades oficiais, quando ocorre o almogo coletivo entre os membros do

Caire. Carvalho (2016, p. 111), assim se refere a esse momento da festa:

No ultimo dia dos festejos, 0 domingo, acontece a cecuiara, uma celebracao
que toma a forma de um almoco ritual no qual os personagens da festa
confraternizam e ddo gracas ao Divino e aos santos pela festa concluida.
Trata-se de um almoco mais farto que o normal, no qual os juizes sdo
especialmente servidos. A mesa da cecuiara é arrumada dentro do barracdo
e, embora 0s pratos sejam servidos individualmente, a farinha de mandioca é
disposta sobre ela em pequenos montes de onde os festeiros se servem.

Pesquisadora de praticas magicas e feiticaria no Brasil col6nia, Laura de Mello e
Souza (2005), observa que a colonizacdo de corpos e mentes era parte essencial do projeto
portugués na America, e para a efetivacdo desse projeto, a presenca da acdo catolica
missionaria foi insistentemente solicitada pelo governo portugués. Por um lado, tratava-se de
incorporar novas terras e, por outro, de ganhar novos adeptos para a religido, salvando a alma
dos indigenas de sua humanidade fortemente influenciada pelo deménio, de acordo com o
olhar negativo de religiosos e colonizadores. As plantas estavam na raiz da relacdo entre os

indios e o diabo, inclusive no proprio nome da Col6nia, que deixou de ser Terra de Santa
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Cruz para ser denominada Brasil, nome de &rvore de cor avermelhada, que de acordo com frei
Vicente de Salvador foi uma vitdria do deménio.

Na fotografia a seguir é possivel visualizarmos a mesa da cecuiara, N0 momento de
agradecimento. No registro de Carvalho (2016, p. 112), “os folides acompanham tudo,
tocando folias e sé almocam quando os outros terminam de fazé-lo. Festivamente, batem os
talheres nos pratos e entoam a folia Deus te pague, irmao devoto, enquanto rodeiam [a
mesa]”. Deus te pague santa casa/Ai, pela hostia que nos deu/Oh, Senhor dono da casa/Oh

Deus dara a salvacao.

Foto 33 — Mesa de encerramento da festa do Cairé
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias - Set/2017

No Cairé, ap6s a mesa de encerramento 0s participantes juntamente com os integrantes
da festa animados sob o calor das bebidas entregam-se ao prazer da danga ao som do grupo
Espanta Céo que ao final dos ritos religiosos deixa as folias aos santos de lado e embala-se ao
som do carimbd e outros ritmos comuns na regido. Comunitarios, visitantes e turistas
esbaldam-se na alegria e no transbordamento remetendo-se a um estado de espirito inebriante
comandado, certamente por Baco e Dionisio, ou pelo espirito errante de Macunaima que
inspiram e elevam ndo somente o corpo, mas a alma desses participantes a transgredirem as
regras e normas impostas pela sociedade e pela moral cristd que ainda pesa sobre a vida e os

aspectos culturais dos povos da Amazonia.
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SECAO IV — A FESTA DO CAIRE E SUA ESPETACULARIZACAO

Toda a vida das sociedades nas quais reinam as condigdes
modernas de producéo se anuncia como uma imensa
acumulacao de espetéculos. Tudo o que era diretamente
vivido esvai na fumaca da representacéo.

(Guy Debord)

4.1 A festa dos botos Tucuxi e Cor de Rosa como espetéaculo no lago dos botos

A festa ou festival dos botos Tucuxi e Cor de Rosa € um prolongamento da festa do
Cairé que seguindo o processo de ramificacdo, desvios e reinvencdo de sua tradicdo foi
gestado e em seguida inserido no calendario da festa principal desde o final da década de
1990. O Cairé que ao longo de sua histéria esteve atrelado as festas de santos aos poucos a
partir de sua retomada em 1973, vai se distanciando das festas religiosas da Igreja ganhando
independéncia e novas configuracdes com a entrada de dangas folcloricas, brincadeiras, novos
espacos e principalmente a entrada do festival dos botos que criou um novo cenario atrativo
para a festa em Alter do Chéo, fortalecendo sua arquitetura simbdlica.

O festival dos botos assim como os ritos religiosos e profanos que tomam parte das
festividades, apresenta em sua composicdo um elenco de personagens, alegorias, musicas,
dramas e fantasias que remetem para um imaginario poético e mistico prenhes de sentidos que
extrapolam a dimensé&o real da vida e mergulham no mundo dos mitos, dos encantados e dos
espiritos da floresta de forma ambivalente, pois o inverso também é verdadeiro. O lago dos
botos € um espa¢co metaférico em que os botos se apresentam cercados de seres e entidades
protetoras e guardides. A rainha do Lago Verde surge como guardia do espaco sagrado dos
seres que habitam o lago e dos habitantes da vila, dimensdo que extrapola o imaginario mitico
e ganha consisténcia e materialidade no contexto da festa quando se observa a saraipora como
protetora do simbolo do Cairé (o semicirculo) em todos os momentos no decorrer da festa
acompanhada do capitéo e dos alferes que simbolizam a ordem, a moral e o controle.

Os botos apresentam-se cada qual com cerca de 700 componentes para um tempo de
aproximadamente duas horas de espetaculo acompanhado de muito brilho, empolgacéo e cada
qual com sua torcida organizada, “galera”, defendendo as cores de seus botos preferidos por
meio de faixas, bandeirolas e gritos de guerra. Na frente de cada torcida fica um ou dois

animadores que durante as apresentaces ndo se cansam de animar as torcidas. O festival dos
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botos integrou-se ao calendario do Cairé desde o0 ano de 1997, época em que os festejos foram
transferidos da praca 7 de setembro para a praca do Cairé, época também que a data da
tradicional celebracdo da vila foi alterada de julho para setembro, quando a temporada da
vazante dos rios revela as belas praias de Alter do Chéo, dentre elas a “Ilha do amor”.

O espetéaculo dos botos Tucuxi e Cor de Rosa ganhou a forma de disputa festiva no
Cairé a partir de 1999, em um espaco reservado para isso dentro da praca do Cairé — o lago
dos botos. Uma verdadeira arena a exemplo do espagco em que séo realizadas as disputas pelos
bois-bumba Garantido e Caprichoso em Parintins no Amazonas. Desde entdo, o espetaculo
acontece nesse espaco que tem a capacidade para cerca de seis mil pessoas. E no lago dos
botos que as dancas tradicionais também se apresentam na primeira noite do Cairé, isto é, na
quinta-feira. E € onde também se apresentam as bandas musicais, cantores regionais e 0s
grandes espetaculos com shows de cantores nacionais.

E significativa a participacdo dos moradores da vila e comunidades proximas nas duas
agremiacgdes. No conjunto dos espetaculos é grande a participacdo de jovens, ao contrario do
qgue ocorre nos ritos religiosos, fato que incomoda alguns moradores mais velhos que
integram a equipe da parte religiosa. Além disso, a equipe dos ritos religiosos também se
ressente da maior atencdo dispensada pelo poder publico ao festival dos botos, em detrimento
das atividades religiosas que ocorrem no barrac&o ao redor dos mastros o que defendem como
a “verdadeira tradigao” da festa de Alter do Chao.

Na compreensdo de Edilberto Ferreira, coordenador do boto Tucuxi a participacdo dos
jovens na preparacdo e na participacdo do festival é muito positiva. Vejamos o que disse 0

entrevistado:

Bem, ndo s6 o Cairé que eu ndo posso afirmar com muita propriedade, mas
principalmente o boto Tucuxi. Ele esta investindo na prépria mdo de obra
daqui porque sdo jovens que tem esse dom de trabalhar e ja estdo
qualificados para isso. Entdo nés estamos investindo nesses jovens
justamente para eles estarem distante dos problemas sociais que abrangem
todo o universo e principalmente a nossa comunidade - (entrevista/2017).

O “dom” a que se refere o entrevistado é a entrega incondicional do sujeito ao trabalho
de criacdo e producéo das alegorias e pecas que compdem o cendrio de cada apresentacéo por
meio de uma poiesis que extrapola os limites da troca e do valor da forca de trabalho. E a

expressao intima revelada pela capacidade criadora de cada integrante. E isso faz com que
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principalmente os jovens desenvolvam o sentimento de pertenca do lugar® e o orgulho de
criarem o espetaculo para o pablico ver. E algo que foge a logica do capital e que permite a
muitos jovens uma experiéncia sadia longe do mundo das drogas e violéncias que assolam o
pais e que também esta presente em comunidades interioranas da Amazonia como Alter do
Chédo. Arendt estabelece diferenciacdo entre trabalho de labor e homo faber do animal
laborans: “o labor de nosso corpo e o trabalho de nossas maos”, para demonstrar que oS
instrumentos e a finalidade do homem faber ndo levam em consideracdo a acdo criadora do
sujeito que produz. “Os utensilios e instrumentos do homo faber, dos quais advém a
experiéncia fundamental da nog¢do de ‘instrumentalidade’ determinam todo o trabalho e toda
fabricagdo’ (ARENDT, 1999, p. 166).

Na producéo da festa do Cairé a expressao criadora de cada integrante seja artista ou
ndo coloca a subjetividade em acdo e esta ndo se anula diante da pressdo da logica do
capitalismo. O direito de sonhar como diria Bachelard permite se produzir a festa por meio de
uma licenca poética inspiradora. E a festa travejada pelo afecto e pelo percepto como diria
Maffesoli em o instante eterno. A producdo do espetaculo para um momento de éxtase, de
gozo! E a apoteose! Verdadeira explosdo de emocdo onde o artista que faz a performance é o
mesmo que faz a fantasia. Fenbmeno que a Idgica do capital, centrada numa producdo em
série, ndo explica. Na festa popular o trabalho é convertido em alma, prazer. E onde o
trabalhador se entrega e sua subjetividade é expressa em sua obra. E onde o sujeito vindo de
baixo aparece como protagonista.

O boto Tucuxi fundado em 1998 pelo professor Ediberto Ferreira e sua equipe levou
para o lago dos botos no ano de 2017, “a expressdo do Cairé com todo o seu simbolismo e as
homenagens as pessoas que realmente fizeram o Cairé, que contextualizaram essa grande
festa a partir de 1973” (Edilberto Ferreira - entrevista/2017). Anualmente os botos se
preparam a partir de um tema para organizarem e produzirem o festival o que perpassa pelas
alegorias, musicas e todo o cenario que envolve cada apresentacdo. O Tucuxi levou para o
lago dos botos o percurso histérico do Cairé por meio de alegorias remetendo inicialmente
para o contexto indigena antes da chegada dos missionarios catdlicos e depois o Cairé junto

da festa da padroeira Nossa Senhora da Saude, conforme pontuou o entrevistado:

61 O conceito de lugar é uma categoria que ganha destaque no tratamento dos festejos populares, pois abrange
um espaco onde sdo arquitetadas as identidades, lembrangas e interacBes sociais que sdo determinadas pelo
grupo coletivo que habita esse espago ou mantém algum tipo de relagdo. A esse respeito ver Santos (2016).
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O Cairé antes era ligado a festa da padroeira, entdo acontecia juntamente
com a festa de Nossa Senhora da Saude e n6s vamos mostrar também um
pouco do que era o Cairé na era pré-jesuitica, ou seja, nds vamos fazer uma
demonstragdo do que realmente era o Cairé que era o festival Dabacuri, e
assim, com a chegada dos jesuitas foi sofrendo uma modificacdo porque
passou para a era cristd com cunho de catequizagdo [...] - (entrevista/2017).

Os rituais indigenas sdo itens presentes nas apresentacfes dos botos Tucuxi e Cor de
Rosa. Fazem parte dos quesitos que sdo julgados pelos jurados. E um retorno a ancestralidade

contrastando com os aspectos da modernidade e seus avatares.

Foto 34 — Ritual indigena do boto Cor de Rosa
Fonte: Geovane Brito — G1/2018

A participacdo das mulheres como personagens femininos é arrebatador no festival
dos botos. Tem rainha do Cairé, rainha do Lago Verde, cabocla Borari e rainha do artesanato.
Cada uma destas personagens se apresenta dentro de suas indumentarias caprichosamente
trabalhadas para garantir a beleza, a empolgacéo e a originalidade de cada tematica. Na visao
de Edilberto Ferreira “€ uma caracteristica muito notéria aqui na regido que as mulheres se
destacam ndo s6 familiarmente, mas também no préprio trabalho. Elas séo o esteio da casa e
aqui em Alter do Chéo a gente percebe isso muito forte, € a mulher que manda na casa, € a

mulher que conduz os trabalhos” (entrevista/2017). Para Edilberto Ferreira:

E também a mulher que vai ser a personagem como a rainha do Lado Verde
que representa a mae d’agua, a rainha do artesanato, que representa a mulher
artesd. A rainha do Cairé é essa mulher que é a saraipora que conduz 0s
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rituais, a mulher que participa nas ladainhas. Ent&o tudo isso esté ligado ao
universo feminino” - (entrevista/2017).

Nas apresentacdes com os titulos de rainhas ou como cabocla as mulheres expressam
essa forca do feminino no espetéculo dos botos. S&o elas com suas belezas que levam a plateia
ao delirio. Traduzem os instantes eternos do festival. Congelam na memdria do publico cada

apresentacdo. E um verdadeiro transbordamento. Nas fotografias abaixo um pouco desse

universo feminino no festival dos botos.
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Foto&é_s — Rainha do Cairé do boto Tucuxi
Fonte: Geovane Brito — G1/2018
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Foto 37 — Rainha do Lago Verde do boto Cor de Rosa  Foto 38 — Cabocla borari do boto Cor de Rosa
Fonte: Geovane Brito — G1/2018 Fonte: Silvia Vieira— G1/2018

A Dbeleza feminina aliada ao capricho das fantasias é a revelacdo de fato de uma
licenca poética por meio da qual a festa do Cairé é produzida. Um mergulho em que o artista é
conduzido pela sua imaginacdo criadora. E o resultado de horas de dedicacdo, paciéncia e
muita criatividade. A tonalidade das cores, a leveza e 0s adere¢os s6 confirmam o processo de
autopoiese na producéo da festa popular. E o protagonismo da mulher no contexto dessa festa

como enfatizou Edilberto Ferreira é a continuidade do poder feminino herdado de geracGes
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passadas. E o poder da ancestralidade passado de geracio a geracio. Bettendorff quando de
seu primeiro contato com a aldeia dos Tapajos destaca o poder de nobreza de Maria Moacara,
uma espécie de sacerdotisa: “Era Maria Moacara princesa, desde seus antepassados, de todos
0s tapajos, e chamava-se Moacara que quer dizer fidalga grande, porque costumam os indios
além de seus principais escolher uma mulher de maior nobreza, a qual consultam em tudo
como um oraculo, seguindo-a em seu parecer” (BETTENDORFF, 2010, p. 195).

Mas, embora o festival dos botos tenha introduzido um novo espetaculo na festa do
Caire fortalecendo a “parte profana”, aliado as atracdes musicais que se apresentam no lago
dos botos e demais rituais que fogem a dimensdo do aspecto religioso acabou gerando
divergéncias entre alguns realizadores justamente da “parte religiosa”, que reclamam que o
festival dos botos e os shows musicais que ocorrem logo apds as celebracBes do barracdo
atrapalham outros ritos como a alvorada ao amanhecer em razdo das apresentacdes no lago
dos botos atravessarem a madrugada e provocarem barulho. Além de contribuiram para que
pessoas bébadas amanhecam transitando pela praca do Cairé. No entanto, ha outros que
defendem a coexisténcia dos rituais. Vejamos o entendimento de Vilésio Costa (81 anos),

membro do grupo das ladainhas e um dos entrevistados:

N&o vejo nenhum problema nessa questdo, pra mim a festa dos botos junto
com o Cairé anima e tem trazido beneficios para a vila. Acredito que o que
precisa é estimular mais as pessoas [moradores da vila] a participar do Cairé,
principalmente através da escola no trabalho com a meninada mostrando a
importancia dessa cultura e da historia da vila. Este deve ser o caminho para
resolver a situacéo e a festa continuar - (entrevista/2013).

A fala de Vilésio demonstra de forma objetiva que para além das divergéncias
existentes entre 0s grupos que produzem os ritos religiosos e os rituais profanos, é preciso
estimular mais a participacdo das pessoas no Cairé. Além disso, a entrada dos botos no Cairé
foi uma estratégia para atrair mais pessoas para a vila no periodo da festa como destaca
Carvalho (2016, p. 142), “tais queixas ¢ proposta ndo encontram aceitacdo em todos 0s grupos
que contribuem para a realizacdo do Cairé, tal como ele se constitui atualmente. Alguns
festeiros defendem que a separacdo dos eventos terminara por enfraquecer a festa como um
todo, em vez de fortalecer os ritos religiosos”. Isto porque, eles proprios [os ritos] tornaram-se
mais conhecidos e frequentados com a intensificacdo da publicidade sobre a festa, ap6s o
ingresso dos botos na programagéo.

E notdrio que a introducdo do festival dos botos no Cairé promoveu uma série de

modificagdes na vila, pois além de movimentar o turismo e a economia local, o festival
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passou a envolver um contingente consideravel de trabalhadores que atuam nos espacos dos
galpdes das agremiagdes desenvolvendo diversas atividades. Muitos desses trabalhadores
sequer aparecem no espetaculo, ficam nos bastidores trabalhando para produzir a festa, o
espetaculo. S&@o serralheiros, pintores, carpinteiros, soldadores, costureiras, aderecistas,
artistas plasticos, artesdos especializados e os proprios organizadores do festival. Dentre esses
profissionais muitos séo jovens filhos de Alter do Chdo como destacou Edilberto Ferreira,
coordenador do boto Tucuxi. Mas, ha também muitos profissionais de outros lugares que se
deslocam para a vila no periodo do festival exclusivamente para trabalhar na producéo das
alegorias do festival inovando a cada ano na parte do visual, dos movimentos e nos efeitos
especiais. E de fato um trabalho de producéo de espetaculo para o publico apreciar realizado
por muitas maos e com ajuda de novas tecnologias. E a expressdo de uma sociedade do

espetaculo como enfatiza Mario Vargas Llosa (2013, p. 19):

E a civilizacdo de um mundo onde o primeiro lugar na tabela de valores
vigente é ocupado pelo entretenimento, onde divertir-se, escapar do tédio, é
a paixdo universal. Esse ideal de vida é perfeitamente legitimo, sem duvida.
S6 um puritano fanatico poderia reprovar os membros de uma sociedade que
quisessem dar descontracdo, relaxamento, humor e diversdo a vidas
geralmente enguadradas em rotinas deprimentes e as vezes imbecilizantes.
Mas transformar em valor supremo essa propensao natural a divertir-se tém
consequéncias inesperadas: banalizacdo da cultura, generalizacdo da
frivolidade e, no campo da informagdo, a proliferacdo do jornalismo
irresponsavel da bisbilhotice e do escandalo.

O espetaculo é pensado a partir da légica da producdo industrial da cultura, é a
dimensdo da cultura de massas potencializada, em grande medida, pelo avango tecnoldgico,
que possibilita uma “organizagdo das aparéncias no estagio espetacular da sociedade
mercantil”, enfatiza Belonni (2003, p. 22). Na compreensdo de Nogueira (2008), dentre as
ferramentas tecnoldgicas, existe uma que por si s6, € um veiculo de entretenimento, uma
fabrica de espetéaculos, ela junta imagem, texto/narracdo. Esta ferramenta é a televisdo. E por
meio dela, em grande parte, que o espetaculo ganha o0 mundo. Os ingredientes do espetaculo
sdo: fantasias, aderecos, alegorias, coreografias, ritmos e muita alegria e movimento. A danca
do carimbo no festival protagonizada por dancarinos e dancarinas faz o cenario multicolorido
das demais apresentacbes. E um painel multicolorido. Esses ingredientes embora sejam
elaborados de forma coletiva, estdo dentro de uma légica que caracteriza a distancia entre o
que é produzido pela e para a comunidade e o que ¢ feito pela comunidade, mas destinados a
espectadores e clientes da midia caracterizando o que Ortiz (2006) denomina de

mundializacgdo da cultura.
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Muitos desses trabalhadores artesdos sao verdadeiros andarilhos, sdo profissionais que
trabalham em um circuito de festas populares que inclui os carnavais do Rio de Janeiro e S&o
Paulo, o festival dos bois-bumba de Parintins no Amazonas, considerado o maior festival
folclorico do norte do Brasil e, que sem ddvida, tem servido de inspiracdo para o modelo de
disputa adotado pelo festival dos botos em Alter do Chao, e para tantas outras festas populares
que ocorrem na Amazonia a exemplo do festival das tribos em Juruti, festival das Cirandas
em Manacapuru e até mesmo em festas de santos padroeiros como ocorre na festa de Santo
Antbnio em Oriximina no Para por meio de uma grande procisséo fluvial em que o santo vai
em uma embarcacéo repleta de alegorias. Sao trabalhadores que se encarregam da producéo
cultural de bens simbdlicos que emergem no contexto das festas populares.

A producdo de bens simbolicos parece ser uma necessidade de todos os tempos da
humanidade, mas que ganhou maior impulso a partir de uma civilizacdo do espetaculo movida
pela sanha do capitalismo que incessantemente estimula a producéo desses bens para atender
a um publico que necessita de diversdo e lazer para dar vazdo ao espirito. Estando perto ou
distante os espetaculos giram 0 mundo e quando se trata da Amazonia parece que despertam
uma sensacdo a mais muito provavelmente por conta das lendas, mitos, sonhos, devaneios,
simbolos, imaginarios que engendram a producdo desses bens e também contribuem para o
refinamento da poiesis e da poética mistica no contexto das festas populares amazénicas.

Na verdade, os olhos do mundo sempre estiveram voltados para a Amazonia desde os
primeiros contatos dos europeus com o grande rio de dguas doces e barrentas e suas gentes,
movidos, em grande parte, por um imaginario de riquezas fabulosas e infindaveis. Desde
entdo a Amazonia passou a se configurar como uma regido universal e teatro do mundo®?,
marcada por suas lendas, mitos, crencas riquezas materiais, imaginarias e inimaginaveis, e
que logo passou a ser conhecida e desejada por meio de um processo de colonizacdo,
civilizacio, exploracdo, movida por uma filosofia do progresso®®, constituindo-se também, na
sequéncia, e por forca da expansdo do capitalismo, como uma civilizagdo do espetaculo que
ndo esta desconectada do resto do mundo. A introducédo do festival dos botos na festa do Cairé
foi demandada por essa ldgica espetacular do capital.

Consideramos o termo espetaculo dentro de uma dimensdo do conceito de arte e sua

possibilidade de reprodutibilidade técnica como refletiu em seus estudos Walter Benjamin

62 Expressdo que da nome ao livro organizado por Willi Bole, Edna Castro e Marcel Vejmelka (2010), publicado
pela Editora Globo.

6 A Amazobnia hoje, como natureza, sociedade e cultura, é, também, o resultado do processo histérico de
expansdo do modo de producgdo capitalista e das suas formas de intervencdo: mercantilismo, colonialismo,
imperialismo, internacionalismo e globalismo. Ver Nogueira (2008).
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(1987). A reprodutibilidade dos grandes espetaculos tem sido um fenémeno recorrente na
Amazodnia, a partir das experiéncias técnicas produzidas nas grandes festas populares que
ocorrem no Brasil de forma geral, e, de forma muito particular na Amazénia, dentro de uma
I6gica da globalizacdo e da mundializacdo dos saberes. Ainda sob a inspiracdo de Benjamin
(2013), podemos olhar o espetaculo a partir do conceito de capitalismo como religido quando
0 autor enfatiza que trés tracos podem ser identificados na estrutura religiosa do capitalismo.
E o primeiro é que o capitalismo é uma religido puramente cultural e que sé adquire
significado na relacdo imediata com o culto, neste caso, com o espetaculo. O Cairé ndo escapa
a esta logica, muito embora, como ja vimos, sua producdo, em grande parte, ndo segue a
I6gica do trabalho fabril. A producédo da festa do Cairé seguindo a légica do imaginério e da
forca simbdlica de seus componentes procura agregar elementos que estejam diretamente
relacionados a aspectos regionais/locais como mitos, lendas e crengas que provoguem desejo
de apreciacédo que foge ao convencional, sem dogmas e sem teologias.

Os botos Tucuxi e Cor de Rosa s@o animais aquaticos que habitam as dguas de lagos e
rios da Amaz6nia, mas que também povoam o0 imaginario de pessoas, em especial das
mulheres, que habitam as margens desses rios quando se transfiguram em seres encantados e
passam a alimentar as narrativas regionais por meio de lendas e mitos fazendo parte das
historias fantasticas contadas por quem disse que viu, por quem ouviu e por qguem nunca 0s
viu. Santos e Oliveira (2017, p. 32), ao pesquisarem sobre 0 encanto do boto e a sexualidade
das mulheres das varzeas amazonicas, destacam que “o boto faz parte do universo simbolico
das comunidades amazdnicas". E a crenca no sobrenatural. A crenca nas narrativas do boto
que se desenrolam com a moca que engravidou e ndo tem marido. As relagdes amorosas do
boto acontecem quando a mulher esta envolvida no ciclo menstrual e no entendimento dos
moradores de comunidades ribeirinhas o periodo menstrual da mulher atribui a mesma
caracteristica de impureza e, por conta disso, atrai coisas negativas para si e para a

comunidade®. Na esteira da pajelanca e dos rituais xamanicos os autores destacam que:

O homem da varzea amazonica [na sua grande maioria] é catélico, ele possui
um santo de sua devocdo, mas também acredita em outros seres
sobrenaturais. Seu universo mitico é constituido por muitos mitos, lendas,
narrativas, crendices supersti¢des e simpatias, seu universo de vivéncia é
mitico, ele é a0 mesmo tempo religioso e temeroso as punicdes da natureza

O boto é um elemento que faz parte do patriménio cultural da Amazodnia, que interfere nas experiéncias
vividas de habitantes das margens de lagos e rios, e que estabelecem regras simbdlicas, em especial as mulheres,
e quando essas regras ndo sdo obedecidas podem recair sobre elas ou sobre os moradores do lugar, castigos ou
punices.
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por algum ato intencional sobre a mesma (SANTOS e OLIVEIRA, 2017, p.
36).

E dentro desse universo fantastico, encantado e encantador que os botos chegam &
praca do Cairé, ou melhor no cairédromo, espaco denominado de lago dos botos, palco das
encenagdes do festival, personificados de forma ambivalente gracas ao processo de
metamorfose pelo qual se transfigura o boto homem e boto animal envolvidos numa cumplice
relacdo com as caboclas borari que enfeiticadas se deixam levar pelos seus encantos de botos

namoradores e emprenhadores que vestidos de roupa branca e com chapéu na cabeca usam

todo o seu charme e beleza para seduzi-las.

: X Vil 1
Foto 39 — Entrada do boto Tucuxi no lago dos botos ~ Foto 40 — Boto homem e cabocla borari
Fonte: Geovane Brito — G1/2018 Fonte: Geovane Brito — G1/2018

O imaginario do homem que vive na Amazonia e também da mulher desta parte do
planeta, em especial daqueles que habitam as margens dos rios e lagos da regido, € movido
pelo espirito encantador e a0 mesmo tempo ameacador que alimentam as narrativas sobre o
poder de seducdo que tém o boto macho e a fémea. A crenca € forte e por conta disso, é
comum encontrar-se nas feiras e mercados da Amazoénia, principalmente nas de Belém do
Pard, como no Ver-0-Peso, olhos de boto, ou partes do 6rgéo sexual da fémea do boto para
serem usados como amuletos da sorte na tentativa de atrair e/ou seduzir pessoas desejadas.

As narrativas sobre botos sdo as mais diversas possiveis e recebem conotacoes
diversas no cotidiano vivido por homens e mulheres na Amazonia. Pois vado desde o boto
como encantado, o boto como amante, 0 boto como homem branco e as transformacoes
(metamorfoses) e desencanto. No ¢airdédromo o espetaculo apresentado ao publico traz o boto
homem e 0 boto animal, 0 encanto e o desencanto. Traz também o poder exercido pelo macho
sobre a fémea, visto que é o boto homem que nessa condi¢do enamora e tem o dominio sobre

amulher — a cabocla. E a expressdo sumaria do patriarcado refletida na narrativa mitica.



180

A cor branca que em algumas situacdes representa a pureza da alma, a limpeza do
sangue e a expressdo de um ideal de civilidade, nas narrativas miticas do boto reforcam sua
posicdo socioecondmica privilegiada e a correspondente capacidade de exercer controle sobre
0s menos poderosos (SLATER, 2001). O principal simbolo da riqueza e do poder é a cidade
encantada, que nas narrativas se parecem com as cidades humanas dos tempos imperiais com
seus palécios e suas riquezas. Ouro e prata sao ingredientes presentes nas casas encantadas. A
personificacdo do boto em homem reflete ndo sé o seu poder de seducdo, mas sua posicéo
social. Terno limpo e alvo, chapéu elegante, perfumado e de modos finos e elegantes.

Dentro de uma cartografia rizomatica apresentamos o ritual do festival que se
desenvolve dentro do lago dos botos. Os critérios de avaliagdo conduzem as apresentacdes,
sem, no entanto, enquadra-las. O espetaculo é movido pela alegria, pela danga, pelas surpresas
e muito pela combinacdo de luzes e cores que criam um ambiente permitindo aos
espectadores de longe ou de perto se surpreenderem com cada cena que é dramatizada no
grande teatro a céu aberto em que seres humanos misturam-se com outros seres da natureza:
botos, cobras, passaros e peixes dancantes que déo vida ao grande espetaculo. Dentre esses

seres 0 boto ganha destaque e ndo € por menos. Segundo a crenca local, o boto:

Tem poder para se transformar em homem e seduzir as mulheres ou, no caso
de ser uma fémea, se transformar em mulher e seduzir os homens. Durante
as noites, ele passeia e assobia nas comunidades e aldeias ribeirinhas. Nas
festas, tomando até a feicdo de alguém do lugar, ele se mistura entre 0s
homens e se diverte. Mas 0s botos sdo temidos pelo seu poder sedutor e ao
mesmo tempo maligno® (VAZ FILHO, 2013, p. 28).

Durante as apresentacfes 0s quesitos para julgamento pelos jurados na disputa entre as
agremiacdes devem seguir um enredo ludico-dramatico com tematica prépria de cada boto
(Cor de Rosa ou Tucuxi), considerando-se a capacidade de renovagédo a cada ano, sem perder
o0 sentido das tradicdes, crencas e costumes locais expressos nas alegorias, nas letras das

% Para além do carater lGdico que a narrativa do mito do boto adquire no festival, Vaz Filho alerta para o fato de
que longe do que dizem as piadas e lendas sobre o ‘boto emprenhador’, esse mito ndo é nada romantico, ao
menos no Baixo Amazonas. As mulheres da regido tém muito medo dos ataques do Boto, porque se forem suas
vitimas, o final da histéria ndo acabard bem. Elas ficam malucas (o que sentem é vontade de correr e se jogar no
rio), doentes, magras, palidas, sem vontade para nada], e podem até morrer. A solugdo é chamar um poderoso
curador ou pajé. Nestas comunidades ribeirinhas ndo procede a versdo de que as mulheres se aproveitam da
fama do Boto para enganar os parentes e vizinhos, quando se descobrem gravidas de um rapaz [ou até mesmo de
um padre], dizendo ‘foi Boto’. Os mais velhos contam que ja aconteceu que mulheres tiveram filho de Boto, mas
era uma criatura estranha, medonha, ndo humana ou era até um botinho, que teve que ser jogado n’agua logo
apos o nascimento. E, mesmo assim, a mée dessa criatura sofreu muito para se livrar das persegui¢Ges do Boto.
Ver Vaz Filho (2013).
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masicas, nas indumentérias e na propria organizacdo de todos aqueles que integram a
coordenacdo de cada boto. Sdo 16 quesitos analisados e julgados pelos jurados, conforme
distribuidos aleatoriamente no mapa-rizoma abaixo gque representa simbolicamente o espaco
do Lago Verde — cairbdromo onde as apresentacfes acontecem. Os quesitos Sd0 assim

distribuidos:

1) Rainha do Cairé

2) Cantador

3) Boto Animal

4) Apresentador

5) Cabocla Borari

6) Seducéo

7) Boto Homem Encantador
8) Rainha do Artesanato

9) Rainha do Lago Verde
10) Pajé/Curandeiro

11) Carimbd

12) Alegorias

13) Organizagédo do conjunto folclorico
14) Letra e MUsica

15) Ritual e

16) Torcida.

Para avaliar todos os quesitos acima apresentados e distribuidos numericamente no
mapa a seguir os jurados sdo escolhidos em comum acordo entre 0s organizadores do festival
e 0s representantes das agremiacdes Cor de Rosa e Tucuxi, devendo ser pessoas iddneas e
sem vinculos com os grupos ou com a comunidade local, mas detentores de conhecimentos
sobre cultura popular. Normalmente a escolha recai sobre pessoas que tém vinculo com
universidades. Os jurados ficam separados durante as apresentacfes e distantes do pablico e
da imprensa que faz a cobertura do evento e devem atribuir notas de 7 a 10 para cada item. A
atencdo de cada jurado deve estar atenta a descri¢do dos itens a serem avaliados. A Rainha do
Cairé, é a personagem que representa a saraipora. E avaliada pela indumentéria e pela
simpatia demonstrada em cena e por sua evolugdo durante o bailado. A seguir um mapa que

dimensiona os 16 quesitos que séo julgados pelos jurados durante as apresentacdes.
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Figura 04 — Mapa-rizoma do lago dos botos
Fonte: Elaborado por Wagner Silva/2019

Na apresentacdo do cantador avaliam-se as competéncias vocais do puxador das
masicas que compdem o enredo de cada boto. O rapaz que personifica o boto animal deve
representar o mais fielmente possivel em sua coreografia os movimentos do boto quando em
nado no rio. O apresentador deve mostrar desenvoltura oral e cénica do personagem
responsavel por apresentar o grupo e o enredo do espetaculo os espectadores. A Cabocla
Borari é uma personagem representada por belas jovens que contracenam com o boto,
dramatizando a lenda segundo a qual esse encantado seduz a mulher. Os jurados avaliam sua
evolucdo, indumentéria, coreografia e competéncia dramatica na representacdo da seducao
pelo boto. Edilberto Ferreira ao falar da composicdo folclorica do festival menciona, as
dangas tradicionais o misto do carimbd, a torcida do boto Tucuxi e alguns personagens como

a rainha do lago verde e a cabocla borari, na apresentacéo do boto Tucuxi em 2017. Vejamos:

[...] teremos a apresentagdo da Rainha do Lago Verde que é um ser
mitologico que representa a mae d’agua que € protetora do boto animal e em
seguida nos teremos o surgimento de nossa cabocla borari que é filha de
Alter do Chdo mesmo, tem caracteristicas totalmente peculiares que é uma
mecha branca, apesar de ser uma menina morena de cabelos negros, pretos
ela tem uma mecha branca, ela tem olhos azuis e representa a expressdo do
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Cairé, ela e o boto. O boto é o coragdo da saraipora. O Tucuxi é considerado
0 coracdo do boto e ndo o tripa como fazem os outros botos -
(entrevista/2017).

A Rainha do Artesanato € a personagem que representa a diversidade da cultura local.
Sua indumentaria, confeccionada de forma artesanal com materiais tipicamente da regido, é
um dos principais quesitos de julgamento pelos jurados. A Rainha do Lago Verde representa a
entidade protetora das aguas e tudo o que nela existe. Sua indumentéria é confeccionada e
ornamentada com representacdes de cenas e aninais que habitam 0s rios como peixes e 0
préprio boto. A figura do pajé/curandeiro, representa o personagem humano e fantastico ao
mesmo tempo, perfaz a ligagdo entre os mundos dos homens e das divindades, e sua fantasia
deve ser capaz de representar sua dupla natureza. Um dos seus dons € a cura, que esta
relacionada ao poder de transitar entre a vida e a morte. Seu dom é ritualmente encenado na
sua apresentagao.

As alegorias absorvem grande parte dos investimentos das agremiacOes. Devem
surpreender o publico nas apresentacBes e, por isso, frequentemente sdo mantidas tanto
guanto possivel em segredo antes do espetaculo. Cores, luzes, movimentos e efeitos especiais
contribuem para o sucesso das alegorias, mas elas também precisam ser funcionais e seguras,
a fim de evitar atrasos e acidentes nas apresentacdes. A danca do carimb6 € a base das
apresentacdes e neste item sdo avaliados a coreografia, a indumentéria e a evolugdo. Os
demais itens também seguem o mesmo critério de avaliacdo/julgamento pelos jurados. 1sso
faz com quem as agremiaces se empenhem a cada ano para inovar e apresentar de fato um
espetaculo que esteja a altura daquilo que é decidido pela comissdo organizadora juntamente
com os presidentes das agremiacdes dos botos Cor de Rosa e Tucuxi.

Como vimos o festival dos botos que ocorre no espaco do lago verde — ¢airédromo, €
uma expressdo prolongada da festa do Cairé que esta diretamente vinculada aos desejos do
capital pelas manifestacdes da cultura popular. As indignacdes e o desgostos dos mais velhos
demonstram o saudosismo de um tempo em que a festa tinha um sentido mais comunitério
longe dos holofotes e das lentes de repdrteres e emissoras de televisdo de varias partes do
mundo. O Cairé cresceu e se esparramou € de fato uma festa-rizoma que se infiltrou por
outros espacos e territdrios perdendo a dimensdo bucolica que lhe era reservada no seu lugar
de origem. A luta agora é lutar pela garantia dessa identidade cultural de um lugar e de um
povo que historicamente passa por transformacfes, ajuste, adaptacbes sem perder seu
referencial sustentado sob uma rede de parentesco e sob a égide da resisténcia que é capaz de

modificar cendrios e criar novos ambientes.
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4.2 A festa popular na Amazonia no embalo do capital

As festas populares na Amazonia, em grande medida, ndo seguem a logica do capital
quando se trata de criacdo e inspiracdo dessas festas que ocorrem por meio de uma mistica
poética que permite ao artista e/ou artesdo sua entrega incondicional para juntamente com
seus integrantes produzirem o espetaculo. Mas, é inegavel que a producdo de bens simbolicos
no seio das festas populares atica o espirito do capitalismo que sem dono e sem lugar
definidos infiltra-se por esses espacos da cultura popular e deles retira o que ha de melhor. E o
processo da mundializacdo de saberes e crencas (Ortiz, 2006), e de uma globalizacdo que a
tudo consome. Processo em que o mercado passa a ser percebido como uma religido ou até
mesmo como uma entidade sagrada.

Na compreensao de Morin (2009, p. 127), “o homem consumidor nao ¢ apenas o
homem que consome cada vez mais. E o individuo que se desinteressa do investimento...”.
Para este autor a cultura de massas nos introduz a uma relacdo desenraizada, movel, errante
com relacdo ao tempo e ao espaco. As fendas ja aparecem. Por um lado, uma vida menos
escrava das necessidades materiais e dos acasos naturais, parece que nos libertamos desse
peso caracteristico do homo neandertal, mas, por outro lado, vivemos uma vida que se torna
escrava das futilidades. De uma parte uma vida melhor, mais conforto, novas tecnologias, de
outra uma insatisfagdo latente, um mal-estar constante. Se de um lado, temos um trabalho
menos penoso, de outro, um trabalho desprovido de interesse. E por ai vai. No lugar do
homem criador e criativo, 0 homem alienado e totalmente envolvido pelo espirito capitalista.

Essa € uma dindmica provocada pela forca do capital e de um mercado consumidor
sedento de novos bens e produtos do campo da cultura que rompe com os limites locais da
producdo comunitaria e através de aparatos tecnoldgicos da modernidade-mundo, em
especial, os varios meios de comunicacdo, dentre eles, a televisdo, a internet, o celular,
atravessa barreiras geograficas e imaginarias para ganhar o mundo num processo de
desterritorializacdo e reterritorializacdo dos bens culturais. Ndo ha distancia nem limites para
incrementar a agdo do mercado na oferta do espetaculo, do encantamento e do entretenimento.
Podemos compreender esse processo numa dimensao do capitalismo e esquizofrenia, como
nos apontam Deleuze e Guattari (2000).

Ortiz (2006), ao tratar das trocas linguisticas apresenta o inglés como uma lingua
hipercentral na galaxia constituida por outras linguas. E assim fazendo, procura mostrar que

essa lingua, enquanto expressdo da mundialidade, transforma-se em parte estruturante de algo
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que o transcende. Sua origem, americana ou britanica, torna-se secundaria. J& ndo sdo as
raizes de sua territorialidade que contam, mas sua existéncia enquanto idioma
desterritorializado, apropriado, ressemantizado, nos diversos contextos de sua utilizag&o.
Fendmeno generalizado na esfera da cultura, no qual muitas das tradi¢cdes nacionais e locais
sdo redefinidas em termos de mundializacdo. Com as festas populares, em grande parte,
movidas por saberes e crencas, esse fendmeno nédo é diferente. O Cairé ganha 0 mundo com
seus simbolos e rituais libertando-se de seu enraizamento anterior transcendendo-se em outros
espacos pelo processo de difusdo da cultura provocada pela exigéncia do capital.

Ndo se trata de um capital financeiro, mercantil ou de industrias como as
automobilisticas, por exemplo, mas, de um sistema que se interessa por produtos da area do
lazer e da diversdo — da cultura de massas - quase sempre vinculado ao turismo de cariz
religioso, aquele voltado para crencas, mitos, lendas e imaginarios. E um capitalismo
parasitario que se instalou dentro do catolicismo e dele suga as vantagens e lucros por meio da
aquisicdo de bens simbolicos localmente produzidos. Atua de forma amplamente divulgada
pelos meios de comunicacdo de massa e publicidade com apoio de empresas que patrocinam
os grandes espetadculos como revendedoras de bebidas, produtoras de som e imagem,
empresas de confec¢des, agéncias de turismo e érgdos do governo que também compartilham
de empreendimentos que mobilizam e agenciam as festas populares no Brasil como um todo,
e de modo muito particular na Amazodnia com suas caracteristicas e peculiaridades que a
fazem ser diferente de outras regides brasileiras.

Para Benjamin (2013, p. 23), “o capitalismo ¢ uma religido puramente de culto,
desprovida de dogma”. E nessa condicao, no Ocidente, ele se desenvolveu como parasita do
cristianismo - 0 que precisa ser demonstrado ndo s6 com base no calvinismo, mas também
com base em todas as demais tendéncias cristds ortodoxas - de tal forma que, no final das
contas, sua historia € essencialmente a historia de seu parasita, ou seja, do capitalismo. Para
este autor, é possivel fazer uma comparacédo entre as imagens dos santos de diversas religides,
de um lado, e das cédulas bancérias de diversos Estados, de outro. E assim, seria possivel
verificar o espirito que se expressa nos ornamentos das cédulas bancarias.

Ao estudar as festas populares na Amazonia, dentre elas, a festa do Cairé em Alter do
Chéo, Nogueira (2008), procura verificar as relagdes das festas populares com o mercado
capitalista. Enumera algumas questfes que sdo centrais nessas relacbes como a integragédo da
Amazonia na globaliza¢do como provincia do mundo. Uma globalizagdo subalterna em que o
contexto amazonico, por essa Gtica, € de insercdo mundial, porém, essencialmente no campo

econémico/comercial, 0 que gera uma reacéo, dentro e fora, pela incluséo social e cultural da
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regido na economia-mundo. Esse é um dilema que perpassa as sociedades incluidas na
globalizacdo apenas pelo viés do consumo e ndo pela distribuicdo do dominio das novas
tecnologias, nem pelo reconhecimento da diversidade sociocultural.

Nos estudos de Nogueira (2008), a incompatibilidade dos interesses dos mercadores
culturais com os dos atores que as realizam, principalmente os dos lugares que estdo fora dos
“arquipélagos capitalistas”, no dominio da “aldeia global”, é abissal. A visibilidade midiatica
e os resultados financeiros obtidos pelas festas populares estudadas pelo autor (Boi-Bumba de
Parintins e Ciranda em Manacapuru no Amazonas, Cairé em Alter do Chdo no Pard),
produzem pouco efeito sobre as demandas sociais desses lugares, que padecem do
desemprego, da caréncia de alimentos e de infraestrutura basica — ou mais diretamente: da
falta de qualidade de vida decente. Em Alter do Chao, muitos dos servigos essenciais da area
da salde, educacdo, saneamento e seguranca ainda deixam a desejar.

E nesse embalo a festa do Cairé também n&o fica imune, ao contrério, é literalmente
atingida por esse processo em que o capitalismo parasitario abocanha o local e dele vai
retirando tudo aquilo que pode ser transformado em mercadoria. E como acentua Freitas® no
prefacio do livro Festas Amazonicas (2008), “as festas organizam-se como negocio turistico,
como espetacularizacdo movida pela necessidade de agradar, determinada pela linguagem
midiatica que pontua produtores, vendedores e consumidores de suas atragdes” (NOGUEIRA,
2008, p. 15). A industria cultural se encarrega de criar e recriar a espacializagdo prépria para a
producdo de novas fun¢des, novas linguagens e novos desafios que emergem dos ambientes e
contextos das festas populares.

Como festa de cunho religioso/popular o Cairé adéqua-se perfeitamente a l6gica do
negdcio turistico aliado de forma espetacular com as belezas naturais de Alter do Chéo que
sdo realcadas no periodo da festa — més de setembro — quando as praias de areias brancas
contrastam com o verde-escuro das aguas do Lago Verde. A mudanga, inclusive, da festa do
més de junho para 0 més de setembro, ocorreu por conta desse consoércio entre a festa e o
turismo local. Moradores mais antigos da vila olham com certa desconfianga essa mudanca de
interesse da festa. Aquilo que era mais comunitario, intimo dos moradores acabou ganhando
novos espacos e novos olhares, e ndo sé isso: transformou-se em mercadoria. Vejamos a
compreensdo de Jose Costa (91 anos), “Tinha esse Caire, mas era Cairé, ndo era comedor de
dinheiro ndo. N&o comia nem um tostdo o pobrezinho. Agora ndo, € um cip0, chamador de

dinheiro. Viu como é o negdcio, naquela época era um negdécio de um juiz la praquela serra

6 Marilene Corréa da Silva Freitas, prefaciou o livro de Wilson Nogueira, Festas Amazonicas.
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(Pefu) que tem e outro aqui pra esse seringal que tem. O de 14 era Mestre Chico e o de caera o
Euzébio, 14 na Gurita” - (entrevista/2016).

José Costa relembra também de Alter do Chdo da primeira metade do século XX
“tinha doze casas Alter do Ché&o na rua. Quando eu me entendi” (entrevista/2016). O avanco
tecnolégico movido pela expansdo do sistema capitalista na Amazénia engendrou novas
paisagens e mudou concepcOes acerca do espaco, dos limites e do sentido daquilo que era
local, inclusive, sobre o aspecto religioso. Ortiz (2006), destaca que “a religido ¢ lugar de
memoria ¢ de identidade”, pois, ao congregar pessoas, ela lhes fornece um terreno e um
referente comum no qual a identidade do grupo pode se exprimir. Identidade que é sacudida,
mas ndo sucumbida com a mundializa¢do da cultura gracas ao poder da memdria coletiva ou
até mesmo individual como vimos acima no depoimento de José Costa. O espaco € um lugar
de memdria e o tempo é a sua matéeria. Elementos que servem de combustiveis para a
manutencdo da luta e resisténcia pelo local, sem claro, prescindir dos vinculos de
solidariedade que transcendem a especificidades dos lugares.

No mesmo sentido apontado por José Costa sobre o uso do Cairé para captacdo de
recursos, Benedita Maduro, também reclama da forma como a festa é utilizada pela prefeitura
para esse fim sem considerar o trabalho e o empenho da comunidade na organizacdo e
producdo da festa. Vejamos:

Quando era s6 a gente que fazia o Cairé, s6 o povo daqui todo mundo se
ajudava, todo mundo comprava sua roupa para brincar, tudo era bom, mas
depois que a prefeitura veio, tomou conta, ai ndo prestou mais, porque a
comunidade se mata trabalhando e quando é o Ultimo dia da festa a
prefeitura vem pega o dinheiro e leva tudo, ndo deixa um centavo para a
comunidade. E qual era entdo: esse dinheiro devia ser dividido, deixar um
pouco depositado para o0 Cairé e ndo tinha porque todo ano ficar pedindo.
Essa é a minha tristeza. Meu desgosto é esse - (entrevista/2017).

A tristeza e 0 desgosto de Benedita, revelam a insatisfacdo de outros membros da
festa, em especial, daqueles que fazem parte dos ritos religiosos que ocorrem no barracdo. Sdo
na maioria os integrantes mais velhos do Cairé e que sabem da luta e da resisténcia para
manterem essa tradicdo cultural. Esta € uma das questdes que provoca insatisfacdes e
divergéncias entre os ritos religiosos e a parte profana da festa. Desde a retomada do Cairé em
1973 a organizacao do evento ficou sob a coordenagdo de um Conselho Comunitario a quem
cabia a funcdo de conduzir a realizacdo do evento. Com a entrada do festival dos botos a
prefeitura por meio da Secretaria de Cultura de Santarém assumiu essa responsabilidade,

tirando do ambito comunitario decisGes que antes eram tomadas pelos membros da



188

comunidade. E verdade que existe um coordenador local que representa os comunitarios, mas
0 que os mais velhos sentem para além dessa participacdo é a forma como 0s recursos
oriundos da festa acabam saindo sem deixar beneficios para a vila. E uma dinamica que foge
as vontades locais, individuais e coletivas. E a expressao de uma forca oculta comandada pelo
mercado capitalista, uma espécie de méo invisivel.

E a festa popular efetivando-se como um nicho mercadolégico, um produto cultural
gue tem movimento préprio do fetiche da mercadoria que desperta a sanha do capital por esse
tipo de produto. “O capitalismo ¢ a celebragdo de um culto sem trégua ¢ sem piedade. Para
ele, ndo existem dias normais, ndo ha dia que néo seja festivo no terrivel sentido da ostentacao
de toda a pompa sacral, do empenho extremo do adorador” (BENJAMIN, 2013, p. 22). E por
conta desse impulso que é avassalador do capitalismo sobre todas as formas de producéo e
divulgacdo de mercadorias que também as festas locais se deslocam de seu territorio para
atender outros espacos e desejos. E dentro dessa dindamica o fruto financeiro dos espetaculos
potencializados pelas festas populares na Amazonia também vao na fumaga da representagdo
deixando a populacdo local indignada como vimos na fala de José Costa e Benedita Maduro.

No entendimento de Ortiz (2006, p. 37), “ndo ha uma cultura global, mas um processo
de mundializacdo da cultura. Mundializagdo que se exprime em dois niveis: a) esta articulada
as transformacdes econémicas e tecnoldgicas da globalizacdo e a modernidade-mundo € a sua
base; b) € o espaco de diferentes concepc¢bes de mundo, no qual formas diversas e conflitivas
de entendimento convivem”. E € nesse processo de mundializacdo da cultura que acGes
conflitivas ocorrem. A Amazonia tem sido palco dessas acbes desde os primordios de sua
colonizagdo. Primeiro, pela corrida avassaladora em busca de suas riquezas minerais, vegetais
e animais sem nenhuma preocupacao com sua gente e suas riquezas culturais. Agora o foco é
também a cultura, ainda que seja uma cultura expressa pelo espetaculo, pelo metaférico, pela
representacdo efémera, em detrimento das experiéncias locais que permanecem na
invisibilidade e no descaso. O principio norteador desse processo permanece 0 mesmo, ainda
que com outras performances e ferramentas, a exploracdo. Parece que continuamos nas
margens miticas do Ocidente como pontuou Ugarte (2003).

Na fala de abertura da festa do Cairé do ano de 2017, o secretario municipal de cultura
de Santarém, assim se expressou acerca da festa: ‘“neste momento, nesta valorizagao cultural
que é a proposta do poder publico municipal de resgatar a cultura e dar identidade e CPF a
esta cultura santarena. Portanto, n0s vamos ter nesses cinco dias a expressao cultural real do
Cairé. Eu agradeco a presenca de todos e conto com 0 apoio de sempre da comunidade de

Alter do Chao para bem fazer acontecer o Cairé” (Carlos Alberto “Pixica”/2017).
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O discurso de Carlos Alberto é na verdade um chamamento, um apelo a comunidade
para fazer acontecer mais um espetaculo — ¢ “o apoio de sempre da comunidade” que em
nome da valorizacdo da cultura ganha outras conotagdes. Como representante do poder
publico e aliado dos patrocinadores do evento a fala tem o tom de convencimento. E a venda
de uma identidade cultural que tem lugar na comunidade, mas que ganha outros espacos pelos
esforcos de seus idealizadores/promotores externos antenados com as nuances capitalistas que
brotam e se personificam em diferentes lugares por meio de seus aparatos tecnoldgicos,
simbolicos e demais estratégias de mercado para 0 consumo.

Nogueira (2008), em tom até de humor denomina esse processo de “Brincadeiras
S.A.”. Sociedades Anonimas que se articulam para cooptar as festas culturais que ocorrem
pelo interior da Amazonia. Para o autor, “ha uma série de fatores que contribui para que a
producdo simbolica comunitaria ingresse no mercado. Todos, no entanto, caminham na
mesma direcdo: a especializacdo para um determinado segmento”. No caso das festas
populares como o Cairé, o segmento € o turismo, lazer e entretenimento, rearticulado com a
introducao dos botos em forma de festival com duracdo de cinco dias de festa com muito som,
bebidas, comidas, banho, sol e diversdo. O espetaculo certamente ndo acontece s6 no Lago
dos Botos, no c¢airédromo, ele se espraia por todos os cantos da vila. Bares, pousadas,
barracas na praia, restaurantes e na praca principal onde ocorrem as rodas de carimb6 durante
os dias de festa.

E o poder puablico municipal por meio de suas secretarias também € mobilizado para
dar o suporte e apoio logistico necessario para que o evento ocorra de acordo com o
planejado. S&o articulagBes que envolvem Policia Militar, Policia Civil, Secretaria de Saude,
Secretaria de Assisténcia Social, Secretaria de Turismo, 6rgaos responsaveis pelo transito e
demais entidades que possam garantir o andamento da festa sem grandes atropelos. E quando
a vila conta de fato com a presenca de efetivo de policiais nas ruas, melhor atendimento no
Posto de Saude, presenca de conselheiros tutelares nos espagos para evitar a presenca de
menores a partir de determinado horario da noite e demais servi¢os que no decorrer do ano a
vila ndo tem ao seu alcance. Até mesmo a praca do Cairé que ganha notoriedade nos meses de
agosto e setembro, depois fica subutilizada, sem nenhuma atividade para a populagéo local. O
mato toma conta nos outros meses. O mesmo acontece com os galpdes que foram construidos
para abrigar os trabalhadores das alegorias dos botos, conforme visualizamos a seguir nas
fotografias 41 e 42:
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Foto 41 — Galpéo dos botos
Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias/2017 Fonte: Jodo Aluizio Piranha Dias/2017

Foto 42 — Alegorias dentro dos galp&es

A responsabilidade pela construcdo desses galpbes coube ao governo do estado do
Paré pelo reconhecimento da importancia do Cairé no calendario festivo tanto da regido do
Baixo Amazonas, no oeste paraense, quanto do proprio estado do Pard como um todo. Os
galpdes foram inaugurados em 2014, cada qual destinado a um dos botos. A construcéo e a
inauguracdo foram comemoradas pela comunidade local que durante anos, demandou essa
reivindicacdo junto ao poder publico. Sem os galpdes as agremiacdes dos botos Tucuxi e Cor
de Rosa produziam suas alegorias em lugares abertos sem protecéo da chuva, do sol e do calor
e sem condi¢Bes adequadas de seguranca para os trabalhadores e espacos proprios para
guardar e conservar as alegorias até 0 momento das apresentacGes no ¢airodromo. Os dois
galpbes foram inaugurados no ano de 2014 e estdo situados no bairro Nova Unido, nas
proximidades da praca do Cairé. Os galpbes contém refeitdrio, cozinha, banheiros e espaco
para bar localizados em uma area coberta de 1.700 metros quadrados de &rea.

A logistica dos espetaculos exigiu e exige dos promotores da festa a criagdo de uma
estrutura organizacional para fomentar as atracdes capazes de ocupar o tempo livre dos
consumidores e, por consequéncia, despertar o interesse dos patrocinadores, do poder publico
e da iniciativa privada. Esses, por sua vez, procuram recompensas financeiras ou vantagens
para seus negdcios como a exclusividade na venda de bebidas ou na transmissdo das imagens,
por exemplo. E a padronizacdo dos produtos e servicos oferecidos, poderiamos dizer,
monopolio. O discurso que parte do poder publico representado pela secretaria de cultura é o
de garantir a tradicéo, isto é, € em nome da tradicdo que o espetaculo € produzido, veiculado e
consumido. “O compromisso com a tradicao € total. A nossa intengdo ¢ realmente resgatar a
esséncia do Cairé que € justamente essa festa linda, religiosa que é secular. E uma festa que
expressa a fé de um povo, de Alter do Ch&o e dos indios Borari que mantém essa tradi¢cdo ao

longo dos anos” (Carlos Alberto — entrevista/2017). O discurso é edificante, forte, apelativo e
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em algumas situaces metaférico para entrar em sintonia com as metaforas de um senso
comum planetario.

A fala de Carlos Alberto segue nessa direcdo rumo a um simbolo, corpo, objeto ou
identidade local que possa desterritorializar-se quando menciona a intengdo do “resgate” da
esséncia do Cairé. A esséncia como uma caracteristica que identifica a existéncia de alguma
coisa no mundo. De algo que existe em algum lugar, mas que ndo se confunda com outros
numa espacialidade de um “mundo sem fronteiras”, de “uma sociedade em redes”, numa
“aldeia global” em que ninguém, em tese, se encontraria isolado, e as tecnologias e 0 mercado
encurtariam as distancias, aproximando os individuos uns dos outros. Para Ortiz (2006, p. 49),
“os produtos globais expressam o movimento de desterritorizaliza¢ao da cultura, liberando-a,
em muitos aspectos, de suas raizes geograficas”.

O apelo a ancestralidade é visivel como algo que seja capaz de encharcar a cultura
local, ndo no sentido de transforma-la em uma cultura puramente de eventos, mas em uma
cultura que tenha uma identidade, e no caso do Cairé, com forte retorno a cultura Borari,
estimulado por meio de um movimento que visa ndo somente restabelecer, mas
principalmente fortalecer a histéria, memdria e a luta desse povo para garantir suas crencas,
costumes e de fato suas tradi¢cGes sem, no entanto, isolar-se do mundo, ao contrério, voar, ir
para lugares inimaginaveis na esteira da globalizacdo. E para isso 0 municipio, o estado e as
empresas gigantes como as de bebidas e de telecomunicagdes assumem a dianteira e 0
compromisso para patrocinar a realizacdo, divulgacdo e a circulacdo do espetaculo ao redor
do mundo. Ortiz (2006, p. 49), enfatiza que “quase todas as pessoas em todos os lugares
querem todas as coisas que ouviram, viram ou experimentaram, através dos novos veiculos
tecnologicos que impelem suas vontades e desejos”.

Os aparatos e as estruturas que dao suporte a esse tipo de evento sdo totalmente
moveis. Circulam de um espago para outro com facilidade e ajustam-se de acordo com o
espetadculo. Em Alter do Chdo a estrutura de palco e arquibancadas do cairédromo sao
montaveis e desmontaveis o que permite que ao final das festividades a praca volte ao seu
cenario anterior. Toda a engrenagem interna do Lago dos Botos é pensada e organizada no
sentido de melhor apresentar o Cairé para 0 mundo por meio do festival dos botos. N&do é
redundante destacar aqui a caracteristica rizomatica dessa festa que se esparrama por todos 0s
cantos da praca, da vila, escorregando-se para outros espacos.

Essas estruturas sdo fundamentais para que a imagem, os simbolos, os personagens, 0s
dramas, masicas, alegorias, cores e luzes complementem o cenario da festa, do espetaculo em

que os promotores investem recursos financeiros, humanos e materiais com objetivo de
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produzir uma mercadoria para ser vendida e consumida por uma plateia avida de desejo de
contemplar, aplaudir e de se delirar, tanto perto quanto distante. E claramente perceptivel o
destaque para as propagandas visuais dos investidores e patrocinadores da festa que sao
reafirmadas nos intervalos pelos apresentadores do evento, sem claro, focalizar os elementos
nefastos do capitalismo — generalizacdo da violéncia e da pobreza, subdesenvolvimento,
dominacdo da natureza provocando os desastres ecoldgicos, 0 uso de drogas licitas e ilicitas
nos espacos da festa e fora deles que assolam os ambientes e atingem principalmente as
juventudes locais que sdo utilizadas como “mulas” para fazer circular os varios tipos de
entorpecentes que ao serem consumidos geram dependéncia quimica, provocam
desequilibrios familiares e instalam a inseguranca na comunidade.

Ortiz (2006, p. 69), fazendo uma alusdo ao pensamento de Leonardo Boff sobre a
critica ao “paradigma da modernidade”, destaca que “o paradigma moderno de poder como
dominacdo do mundo e dos povos levou, entre outros pontos, a trés desvios que marcam
visivelmente nossa cultura hoje mundializada: o reducionismo na concepg¢éo do ser humano, o
recalque do feminino e o desrespeito a alteridade e a natureza. A futilidade e a perda do
sentido da vida parecem ser a marca destes novos tempos. E preciso apostar em uma outra
globalizacdo que permita avangarmos do pensamento Unico a consciéncia universal como nos
alerta Milton Santos sobre a tirania da informacdo, do dinheiro e o atual sistema ideoldgico.
Para este autor “entre os fatores constitutivos da globalizagdo, em seu carater perverso atual,
encontram-se a forma como a informacdo é oferecida a humanidade e a emergéncia do
dinheiro em estado puro como motor da vida econémica e social. Sdo duas violéncias
centrais, alicerces do sistema ideoldgico que justifica as agdes hegeménicas e leva ao império
das fabulagoes [...]” (SANTOS, 2008, p. 19).

A tirania da informacéo e a do dinheiro sdo apresentadas por Santos como os pilares
de uma situacdo em que 0 progresso técnico € aproveitado por um pequeno ndmero de atores
globais em seu beneficio exclusivo, deixando a grande massa da populacdo alijada dos
beneficios sociais, econdmicos, politicos e culturais. E explicita essa afirmativa no que
concerne aos recursos aplicados e aos ganhos recebidos pela producéo e realizacdo das festas
populares. No caso especifico do Caire, ndo fizemos um levantamento de quanto rendem o0s
espetaculos que séo apresentados no Lago dos Botos, mas acompanhamos o corre-corre do
publico frequentador para adquirir ingressos para cada uma das apresentacdes que acontecem
de forma intercaladas no ¢airodromo. Como o nimero de pessoas € limitado dentro do espaco

da arena a procura é intensa e muita gente fica do lado de fora ocupando os espacos da praca
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consumindo bebidas, comidas e outras especialidades locais que também demandam de
publico que consuma e garanta os beneficios dos investimentos.

Para Santos (2008, p. 19), “as novas condi¢des técnicas deveriam permitir a ampliagao
do conhecimento do planeta, dos objetos que o formam, das sociedades que o habitam e dos
homens em sua realidade intrinseca”. Mas, todavia, enfatiza o autor, “nas condi¢des atuais, as
técnicas da informacéo sdo principalmente utilizadas por um punhado de atores em funcdo de
seus objetivos particulares” (IBIDEM, p. 19). E desse modo que a periferia do sistema
capitalista acaba se tornando ainda mais periférica, seja porque nao dispde totalmente dos
novos meios de producéo, seja porque lhe escapa a possibilidade de controle.

E é nessa realidade periférica que se encontra Alter do Chdo, assim como a maioria
dos lugares da Amazénia, cada um com suas caracteristicas particulares, principalmente
naquilo que se refere a producdo de simbolos, festas e entretenimento como frutos de uma
indGstria da cultura de massa que atende aos apelos do capitalismo, em especial, do
capitalismo parasitario que se apega as manifestacGes de cariz religioso/popular para delas
sugar os beneficios econémicos e financeiros em detrimento do trabalho, do esforco e do
sacrificio dos habitantes locais que mergulhados em suas crencas, mitos e tradi¢es entregam-
se de corpo e alma para produzirem esses eventos, e COmo j& mencionamos, nem sempre ou
quase sempre nao recebem o retorno merecido e necessario para viverem de forma digna nos
ambientes que Ihes inspiram e garantem a continuidade da vida.

Muitas vezes para suportar essa auséncia do reconhecimento pelo que fazem os
integrantes da festa do Cairé buscam reflgio e até mesmo conforto nos momentos de
contricdo ao divino por meio de preces, cantos e oracdo. Na ladainha do Espirito Santo a letra
remete a esse sentido quando fala: o duro inferno faz-nos cruel guerra. Tudo no mundo redne
sedutor. Tudo é para nods perigo sobre a terra. SO tu nos livra 6 Senhor. O povo Borari é um
povo de fé, garra e de luta. A relacdo com a ancestralidade e o laco muito forte com a rede de
parentesco faz com que a comunidade de Alter do Chdo, mesmo com todas as interferéncias
promovidas pela chegada de novos moradores, com a dindmica dos espacos novos que sao
criados, ndo se desagregue ou perca sua identidade cultural, ao contrario, 0 movimento
indigena Borari, vem lutando para que essa identidade seja reconhecida e possa posicionar-se
frente aos avancos da globalizacdo, da mundializacdo da cultura e dos impactos nefastos
provocados pelo sistema capitalista na Amazonia.

E inegavel como vimos o uso das festas populares pelo capitalismo que investe pelo
viés do sistema religioso, na producéo de bens simbdlicos com intuito de obter diverséo, lazer

e entretenimento, tendo o turismo como um dos seus focos de atuacdo e investimento. A



194

mundializacdo da cultura por meio de saberes e crencas faz com que préticas tradicionais
desterritorializem-se e busquem novos espacos e novas formas de serem apreciadas e/ou
consumidas. A festa do Cairé estd nesse embalo como um espetaculo que agrega elementos da
cultura popular e com o apoio das novas tecnologias da informacdo e da comunicacao ganha o
mundo e também novos sentidos e significados. Mas, contribui também para o fortalecimento
da consciéncia local pela luta para garantir um legado e uma tradi¢do que embora se reinvente

ndo perde sua relacdo com suas raizes, com suas origens.

4.3 A negacao do paganismo pelos religiosos cristdos e a resisténcia indigena

A intencdo de negacdo das praticas e rituais xamanicos dos indigenas pelos defensores
do cristianismo, fossem colonizadores ou religiosos, como aqueles da Companhia de Jesus
que adentraram a Amaz6nia na segunda metade do século XVII ou de outras ordens
religiosas, ndo poderia ser outra, sendo, a de garantir indios mansos para a médo de obra
escrava nos diversos trabalhos da empresa colonial e principalmente, a conversao destes a fé
catdlica, frente a um Deus Unico, onipotente, onipresente e onisciente. Defendia-se um
monoteismo cristdo que objetivava a salvacdo das almas indigenas, tirando-os da escuriddo da
vida selvagem e pagé e trazé-los a luz do Evangelho e aos modos e costumes da cultura e da
civilizacdo europeias, separando-os do convivio direto com a natureza e suas divindades.

As préaticas de pajelanca, comuns entre os indios, foram negadas e disso ndo ha
duvida, pois, a historia da Igreja no Brasil e na Amazo6nia tem demonstrado o esforco com que
as ordens religiosas se empenharam para batizar, converter e trazer o indio, visto como pagéo,
para 0 grémio da cristandade. N&do ha davida também que os elementos do cristianismo se
mesclaram com os elementos indigenas, forjando manifestacGes religiosas que fugiam das
diretrizes eclesiais pensadas e sonhadas pelos missionarios. Mesmo fugindo dos ideais dos
missionarios as raizes do cristianismo ficaram no imaginario e nas praticas do cotidiano de
pessoas comuns, especialmente, daquelas que habitam as margens de rios dos diferentes
espacos da Amazonia. Vejamos o que diz Crispiana Sardinha, uma das mulheres ouvidas

nesta pesquisa:

Sou catdlica, batizada, crismada, participo da igreja, faco parte do
apostolado. O apostolado ¢ muito bom, muito animado. A animacdo do
apostolado é porque quando a gente est 14 também que tem a zeladora e ai
quando é na procissdo da padroeira ela reine toda a gente separado para
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fazer a procissdo, e é muito bonito. Estou no apostolado até hoje e gosto.
N&o vou todo domingo na igreja, sabe porgue, sou do apostolado, gosto
muito e saio para onde me convidam. Eu vou, mas olha eu ndo sou de
frequentar todos os domingos a igreja, sabe porque, porque meu avd
Sardinha, ele disse: olha minha filha vou te dizer uma verdade que a gente €
catélico, mas a gente ndo pode estar todo dia na igreja. Vocé esta
frequentando vocé esta fazendo pecado. A comunhdo é a mesma coisa; Vocé
vai e recebe a comunhdo no dia que vocé vai ai pronto, mas continua
fazendo pecado. Porque quando a pessoa morre ela ndo pode se salvar ela
estd no meio daquele fogo [0 inferno] e tudo isso ele dizia pra gente. Meu
avd aconselhava muito a gente. Uma pessoa que ndo é batizada, ndo é
crismada é ateu [pagdo], meu pai dizia é um ateu. Ele ndo sabe o que é o
batismo, se diz ah eu vou a igreja, ele ndo sabe nem o que esta dizendo; vai
I& chega la se ajoelha e ndo sabe o que estd dizendo, ndo é um cristdo -
(entrevista/2018).

Gasbarro (2006, p. 69-70), considera que “tudo isso €, historicamente, uma construgdo
intelectual da modernidade: o cristianismo das origens afirmou-se como religido verdadeira
contra as superstiches pagas e, em seu desenvolvimento, precisou distinguir-se das outras
religides monoteistas”. Na compreensdo do autor o proprio cristianismo se afirmou antes
como verdadeiro culto do verdadeiro Deus para depois construir, gracas a isso, uma teologia e
uma cristologia que refletem as exigéncias sociais e simbolicas dos cristdos em seus contextos
de vida e de acdo.

A ideia de pecado impregnada no imaginario dos praticantes da religiosidade popular,
como é o caso de Crispiana, € resultado do longo processo de evangelizacdo ocorrido
forcosamente na Amazdnia, mas ndo aceito integralmente pelos nativos. Collares-da-Rocha e
Souza Filho (2014, p 12), em uma alusdo a Baremblitt (1996), consideraram que “a concep¢ao
de pecado foi criada e difundida pela religido, que é a instituicdo que regula as relacdes do
homem com a divindade, [...], com respeito a qual existe toda uma série de comportamentos
indicados e toda uma série de comportamentos contraindicados”. Isso porque, como lembra a
a musica de Caetano Veloso a nocdo de pecado ndo existia do lado de baixo do Equador.

A ideia de pecado veio com os colonizadores como enfatiza Barreto (2007, p. 52), “na
nudez do corpo, as vergonhas estdo expostas. No colonizador ela provoca, antes de tudo, um
arrepio instantaneo, que percorre 0 corpo da cabeca aos pés, para depois ser objeto de
reflexao”. Para a autora, a vergonha ¢ tdo somente a apreensdo vergonhosa daquilo que os
viajantes espiam através da roupagem espessa de suas estruturas. Da mesma completa e
inocente nudez exalam substancias contrastantes: 0s odores, as préaticas e as formas estranhas,
no trato dos corpos, indicam ao europeu tudo o que esta encoberto, nas relagcGes destes
homens com seus proprios corpos 0 que cria uma perplexidade na cabeca desse homem

europeu até mesmo em reconhecer se de fato os indios tinham algum traco de humanidade, e
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mais que isso, que estes seres viviam em pleno mundo do pecado, distantes de Deus e
proximos do Diabo.

A tarefa de negar as crencas nativas remonta ao século IV da Era Cristd quando o
Imperador Constantino (306-337), através do Edito de Mildo (313), decretou o fim da
perseguicdo romana aos cristaos, periodo em que se converteu e se engrandeceu na luta pela
implantacdo do cristianismo, em substituicdo as praticas consideradas pagas, no Império
Romano. Anos depois o cristianismo tornou-se religido oficial do Império Romano, no
governo do imperador Teodosio, em 380 d.C., através do Edito de Tessalbnica.

Embora oficial, ndo se tornou uma religido pura e sem tracos das manifestagdes pagas
impregnadas nas festas e em eventos de cunho religioso, 0 que exigird a criacdo de
mecanismos e estratégias de controle como o Tribunal do Santo Oficio da Inquisi¢cdo com
objetivo de combater e proibir as praticas e rituais entendidos pelos religiosos cristdos como
diabdlicas, a exemplo dos rituais de pajelanca, das beberagens e festas que faziam parte da
cosmologia dos indios para celebrar os momentos de conquistas, nascimentos, mortes e tantos
outros que davam sentido a vida e fortaleciam as relacdes dos diferentes grupos indigenas,
que estabeleciam relacbes com as coisas sagradas longe daquelas oferecidas pelos
missionarios catdlicos.

E com a miss&o de converter os povos indigenas a fé cristd, catequiza-los, educé-los e
até mesmo puni-los, que os padres jesuitas, e de outras ordens religiosas, empenharam-se
assiduamente em negar os modos de vida, valores, formas de pensar, entender e ver o mundo
dos diferentes grupos humanos que habitavam as margens dos rios e florestas da Amazonia, e
principalmente negar a relagdo direta que os nativos mantinham com a natureza compreendida
por eles como sagrada em todas as suas dimens@es. A negacao passa de forma travejada pela
simbologia do Cairé que fora criado com objetivo de negar as praticas indigenas e de alguma
forma seduzir e introjetar as ideias cristds na cabeca e no coracdo dos povos nativos
espalhados pelo vale do Amazonas. Tal como o cristianismo negou as crengas e praticas
manifestadas pelas civilizagdes greco-romanas, tambeém o fez com as civilizaces da América,
negando a espiritualidade e a cultura dos povos autdctones, por meio de um pensamento
ocidental que se julgava superior a outros modos e costumes que néo lhes eram similares.

Pensamento inlectualista-religioso fruto de uma alianga entre o platonismo com o
cristianismo, que Nietzsche em seus escritos criticou por entender que se tratava de uma
oposicdo a vida e aos valores vitais, voltando seu olhar para a experiéncia da cultura greco-
romana. Para ele o cristianismo é uma religido da decadéncia. Fez duras criticas também a

vida e a cultura moderna, por compreender que os ideais de modernidade ndo passavam de
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sintomas e exemplos da decadéncia. Ao analisar os aspectos de préticas pagds no pensamento
de Nietzsche e o fato de que os gregos ndo adoravam deuses imagindrios, transcendentes.
Pinkler (2001, p. 137), enfatiza que “ndo ha, desse modo, nada de sobrenatural entre os
gregos; é, ao contrario, a natureza mesma, a physis que se mostra sagrada em todas as suas
dimensoes”. Para os indigenas da Amazonia ndo era diferente a relagdo com a natureza, era
algo que representava muito mais que uma relagdo de sobrevivéncia. Era uma relagdo com as
divindades, com algo que estava para além da vida material. Era a relacdo com as aguas, com
as matas, com o0s animais, com as profundezas e com o0s espiritos.

Ao fazer criticas ao cristianismo Nietzsche procura revalorizar a religido dos gregos.
Com seu pensamento rebelde e subversivo criticou o idealismo metafisico e os valores morais
da sociedade Ocidental de seu tempo, dentre eles os valores cristdos. Para este autor, “a
vitéria do cristianismo sobre a Antiguidade é considerada como um imenso retrocesso na
historia das civilizagdes” (NIETZSCHE, 2005, p. 08). Sem risco de incorrermos numa
comparagao anacronica, podemos inferir que a situagdo néo foi diferente com as civilizagdes
americanas, a partir do século XVI, em que culturas inteiras foram desmanteladas em seus
aspectos socioculturais e fisicos em nome da fé cristd e da cultura europeia que de forma
veemente negou as praticas e rituais xamanicos em que 0s pajés para garantirem o equilibrio e
a harmonia do homem e sua relagcdo direta com a natureza, buscavam dialogar com o0s
espiritos e divindades na busca de protecdo, sossego e paz.

Toda a riqueza cultural dessas civilizacGes fora negada pelo cristianismo que com base
em seus preceitos, dogmas e rituais ndo reconheceu nenhum tipo de religiosidade entre os
povos indigenas, nem tampouco compreendeu o sentido e o significado dos diversos rituais
que serviam para fortalecer e dar coesdo aos diferentes grupos, cada um com suas linguas e
suas cosmologias, sem, no entanto, sentir resisténcias e até mesmo ameacas dos nativos, que
mesmo pressionados relutavam para ndo somente fugir das diversas imposicdes e atrocidades,
mas garantir o minimo de sobrevivéncia de suas culturas, como fizeram com o processo de
adaptacdo do Cairé em que os elementos do cristianismo aparecem imbricados com 0s
elementos da cultura indigena.

Entre os povos da América as crencas, festas, beberagens, rituais de antropofagia,
pajelanca, poligamia, puxiruns e tantas outras manifestacbes tinham como fundamento a
propria estruturacdo da vida em coletividade e da estreita relagdo que mantinham com a
natureza. Combater essas manifestacOes foi o desafio empreendido pela Companhia de Jesus,
desde sua chegada ao Brasil tendo como principais representantes os padres Manuel da

Nobrega e José de Anchieta, no litoral, e no Gréo-Para, Jodo de Souto Maior, Ant6nio Vieira
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e Jodo Felipe Bettendorff, entre tantos outros, que atuaram e até mesmo morreram no
empenho da catequese. Verdadeira guerra empreendida para afastar os indigenas de suas
crencas e rituais xamanicos e introduzi-los na civilizacdo, via catolicismo. Apesar do
empreendimento e dos sucessos alcancados, as praticas rituais, puxiruns, bebidas, crencas e
tantas outras expressdes por meio de gestos, falares, comidas estdo impregnadas na vida do
povo e de suas manifestacOes. Na festa do Cairé confirma-se a existéncia desses elementos.

A ideia central das ordens religiosas e de forma particular a Companhia de Jesus, era
batizar os nativos, considerados pela visdo do cristianismo catdélico como um povo pagéo, de
alma perdida no mundo da escuriddo. Na compreensao de Pinkler (2001, p. 135), “a nogdo de
paganismo s6 pode ser definida a partir de sua oposi¢do ao cristianismo, uma vez que a
palavra pagani foi utilizada pelos praticantes de tal religido nao apenas para dar significado ao
ndo cristdo, mas, também, ao ndo-judeu”. O autor observa que foi desta maneira que,
posteriormente, a nocao fora aplicada ao conjunto das religides indo-europeias antigas, com
todos os seus sincretismos.

Observe-se que essa nocdo pode referir-se tanto a antiguidade greco-latina como aos
mitos celtas e germanicos presentes na obra de Wagner, e, do mesmo modo, as mais antigas
tradigcdes indo-europeias. “Ha que se ter em vista tal distingdo para poder sustentar que o
paganismo tem, no pensamento de Nietzsche, duas referéncias essenciais: o deus Dionisio e 0
Imperium Romanum” (PINKLER, 2001, p. 135). No Império Romano, em meio ao pantedo
de deuses e deusas encontrava-se a figura do deus Baco, o deus do vinho na versdo dos
romanos que comandava as grandes saturnais. No contexto dos indios da Amazonia, ndo ha
registro da existéncia de um deus que comandasse 0s grandes festivais, mas existia a figura do
cacique e do pajé e um ambiente em que a forca das divindades atuava de forma direta no
processo de beberagem e de vida coletiva visto que os indios ndo bebiam sé por beber,
bebiam para espiritualizarem-se, para buscar energias para equilibrio e paz de seus grupos.

No pensamento de Nietzsche falar de Dionisio é falar do deus do vinho, das festas, do
prazer, da alegria, da criatividade, da espontaneidade. Em suas caracteristicas sobressaem a
obscuridade, o desequilibrio, o desregramento e a complexidade, marcada pelo caos e pelo
tragico. Paes (2013, p. 145), sugere que “a reflexdo de Nietzsche, mesmo que pautada na
crenca em uma ordem racional do mundo, € marcada por uma profunda influéncia da cultura
grega classica, porém, compreendida por ele ndo como aquela dos filosofos como Sdcrates,
Platdo e Aristoteles (pensamento racional), mas sim aquela dos pré-socraticos e dos autores
tragicos gregos”. E exatamente na cultura grega que Nietzsche busca os conceitos de

Apolineo e Dionisiaco, representados pelos deuses gregos Apolo (deus do Sol e das artes, da
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perfeicdo e do equilibrio) e Dionisio (deus do vinho e dos impulsos, da imperfeicdo e da
desordem), para compreender a vida e suas inumeraveis possibilidades.

No pensamento filosofico de Nietzsche, o Apolineo representa a contemplacdo, a
harmonia, a beleza, e o equilibrio entre as formas, especialmente através do uso da
racionalidade, enquanto o Dionisiaco € a imagem da forca instintiva e da salde, uma
verdadeira embriaguez criativa, uma paixdo sensual, € o simbolo de uma humanidade em
harmonia com a natureza. Esses dois conceitos, embora antagonicos, fazem parte de uma
mesma realidade, e, no entendimento de Nietzsche, referem-se a completude e ao equilibrio
da propria natureza humana, se é que se pode falar de uma natureza humana. A existéncia
desses dois conceitos se faz presente no Cairé de forma muito contundente. O apolineo esta
nas criacbes poéticas, nas producdes dos espetadculos com suas fantasias, alegorias, na
combinacédo das cores, na afinacdo dos instrumentos e nos arremates do estandarte. Dionisio
estd a solta pela praca e por todos os ambientes da vila de Alter do Chdo comandando a
alegria, a diversdo, a festa que ocorre nas barracas distribuidas pelo espago da praca, fora do
Lago dos Botos, e no fim da noite arrebanha o povo para a beira do rio para os bacanais que
ocorrem na agua e nas areias da praia, em especial, na “Ilha do Amor”.

Carolina Paes, numa alusdo a Giogio Colli, destaca que no livro Escritos sobre
Nietzsche, o autor traz a consideracdo de que € somente em A visdo dionisiaca do mundo, de
1870, que as categorias estéticas do apolineo e do dionisiaco sdo resolutamente introduzidas.
A partir dessa obra temos, entdo, a primeira aparicdo e a primeira afirmacdo sobre estes
termos: os conceitos de apolineo e dionisiaco como conceitos, sobretudo, estéticos e
artisticos. 1sso porque os dois deuses, cada um a seu modo, sdo deuses da arte. No Cairé,
ainda que ndo se tenha a clareza da existéncia desses conceitos (apolineo e dionisiaco), o
estético e o artistico se materializam em todos os elementos e simbolos da festa. E impossivel
ndo se perceber o poder da criacdo por meio de uma poiesis mistica e de uma licenca poética
que elevam o sentido e a dimensdo do Cairé para além de uma festa profano-religiosa.

Na compreensédo de Colli (2000), é na obra supramencionada que a visao artistica do
mundo de Nietzsche encontra, pela primeira vez, um acabamento fértil de ressonancias em
todo mundo do pensamento e da arte, manifestando, em seu primeiro brilho, toda forca de sua
originalidade. E nessa visdo artistica do mundo que o autor se baseia para escrever seu livro O
nascimento da Tragédia, no qual estdo presentes os conceitos fundamentais para toda a sua
obra posterior. Se 0s organizadores, promotores e principalmente os criadores/artesdos da
festa nunca leram Nietzsche, nem os autores tragicos da Grécia Antiga, ndo devem muito a

eles, pois buscam na mitologia indigena suas inspiragdes. Visto que além das alegorias,
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fantasias, aderegos, musicas, cores, produzem o drama por meio de encenacdes teatrais que
levam o publico do delirio.

A arte € um elemento presente na festa do Cairé, ndo s6 na estrutura da parte religiosa
em que o préprio simbolo da festa ja representa esse fundamento como também, e,
principalmente, nas alegorias dos botos Cor de Rosa e Tucuxi. Todas as imagens construidas
para serem apresentadas na arena do festival ttém como referéncia a mitologia indigena, o que
permite, no desenvolvimento do espetaculo se perceber para além da beleza das alegorias e
Seus personagens, a presenca mitologica e tragica desenvolvida em um teatro a céu aberto, o
que permite a interacdo com o publico que é levado a momentos de éxtase e delirios a cada
ato que é apresentado. Abaixo um exemplo dessas alegorias que remetem ao mundo dos
mitos, destacando a figura do boto, cobras-grandes e muiraquitds, como seres que povoam 0
imaginario do homem e da mulher da Amazoénia, que sao elaboradas com medidas apolineas,

sem desprezar 0s exageros, 0 comico e o tragico dionisiacos.

3 .‘Q’.\
¥

Foto 43 — Aiegoria do Boto Tucuxi na arena o éetéculs - Iag dos botos
Fonte: Geovane Brito — G1/TV Tapajés, 2018

Tal como no mundo greco-romano em que as narrativas miticas davam sentido a
organizacdo do cosmo e da vida, a riqueza dos mitos amazonicos que também organizam a
dindmica da vida cotidiana, alimentam o imaginario e a imaginacdo criadora servindo de
estimulo a estudiosos que se dedicam a interpretar o movimento de seres fantasticos que
habitam os diferentes espagos da regido, em especial, rios e florestas, e que com seus espiritos

e poderes protegem e guardam &guas, florestas e faunas, constantemente ameacadas pela acéo
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de predadores humanos. Rodrigues (1890, p. 03), sugere que “entre os mitos brasileiros ¢
incontestavelmente o mais antigo o do Curupira, companheiro inseparavel das crencgas
populares de todos os lugares por onde se estendeu a lingua geral, pelo que parece ser
verdadeiramente indigena”. S&0 0s mitos que sustentam e dao organicidade ao festival dos
botos. E a base do espetaculo no Lago dos Botos. E um verdadeiro mergulho no campo do
imaginario e na imaginacéo criadora que permite traduzir o mundo mitico para um espetaculo
festivo em que bichos e homens interagem na mesma dimensdo e com o mesmo brilho.

O Curupira é o senhor, o génio protetor das florestas e da caca, que castiga 0s que as
destroem, premiando o0s que o obedecem, ou de quem se compadece. Como génio misterioso
apresenta-se sempre sob vérias formas e sob vérias disposicdes de espirito. Com essas
caracteristicas, o Curupira, é ora fantastico, imperioso, esquisito, ora mal, grosseiro, atrevido,
outras vezes, delicado e amigo, chegando mesmo a se apresentar bonachdo e compassivo. A
Amazonia é espetacular quando se trata da riqueza que apresenta por meio de suas narrativas
fantésticas e, mais ainda fantastica quando o homem consegue visualizar esse ambiente mitico
e dele buscar inspiracdo para produzir suas criacbes. O Cairé, assim como outras festas
populares da Amazodnia, proporciona essa imersdo no mundo mitico e trazé-lo de forma
espetacular ao mundo dos homens.

No caso do Curupira um dos sinais de sua presenca é sentido quando bate com seu
machado, feito de casco de jabuti nas sapopemas das arvores, para ver se estdo seguras e
podem resistir as tempestades. Os defensores do cristianismo firmes no trabalho da converséao
negaram de forma veemente a existéncia dos varios mitos e espiritos considerados entes
sagrados pelos indigenas, por entenderem que eram praticas pagas e demoniacas. Coisas do
diabo atreladas ao mal e que estavam diretamente ligadas ao inferno e ndo ao paraiso celestial.
Ainda que tenham negado os mitos, os espiritos das aguas e florestas estdo vivos e presentes
em todos os momentos da vida do homem e da mulher que vivem na Amazoénia, fazem parte
da organizacdo da vida familiar, das festas, dos rituais, dos momentos da caca e da pesca, e
fundamental na organizacdo do pensamento e dos saberes culturais.

No Alto Amazonas dizem que o Curupira bate com o calcanhar e, em Obidos, no
Baixo Amazonas, com o pénis, que é de tamanho extraordinario. E ele que também mostra ou
esconde a caga; € quem revela os segredos das florestas e as virtudes medicinais das plantas,
conforme o seu bom humor, ficando furioso sempre que sente o piché®’ do couro queimado de

alguma caca. A presenca dos mitos na Amazonia, em tempos contemporaneos, serve-nos para

67 Cheiro forte que exala de alguns animais silvestres, como por exemplo, da anta e do porco queixada.
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compreendermos que apesar dos avancos da ciéncia, da técnica e de aprimoramentos de
previsdo de fendbmenos da natureza, o universo também conta com forcas dos espiritos das
aguas e florestas que organizam e desorganizam o0 movimento da vida, num constante
processo que transgride e subverte a ordem sob o duplo comando de dionisiaco e apolineo.

Como podemos ver 0s mitos servem também para justificar a dominacao patriarcal no
contexto amazonico. A partir do mito do Curupira fica evidente a existéncia do falo como
poder dominador na Amazonia, inclusive por meio dos mitos, fato que certamente contribuiu
e contribui para o fortalecimento do pensamento patriarcal na regido. Pensamento fortalecido
também pela figura do coronelismo na Amazénia que buscou legitimar as relag6es politicas e
sociais como institucionais e hierarquicas, a partir de uma concepg¢éo de poder como exercicio
de dominacdo e apropriacdo por parte de uma classe dominante, essencialmente masculina.
Que comandava a familia, a parentela, os escravos, 0s agregados, 0S capangas e, no caso da
Amazo0nia, os seringais. Para Bourdieu (2011), a forca da ordem masculina se evidencia no
fato que ela dispensa justificacdo e por isso, a ordem social funciona como uma imensa
maquina simbdlica que tende a ratificar a dominacdo masculina sobre a qual se alicerca, a
comecar pela divisao social do trabalho.

Servem também para problematizar a organizacdo da sociedade que desde sempre
tentou se espelhar em uma realidade exdgena a ela, a sociedade europeia, desprezando e/ou
subestimando a riqueza cultural do Brasil. Em Macunaima, Méario de Andrade apresenta a
figura de um herdi mitolégico, ou melhor, de um anti-her6i que ndo tem trato no corpo nem
na lingua, é indolente, desengongado e pregui¢coso, contrapondo-se a moral e aos costumes da
sociedade civilizada, que sob os auspicios do pensamento ocidental europeu, idealiza a
organizacao da nacdo brasileira, sem de fato, considerar a contribui¢do do indio e do negro na
formacdo do homem brasileiro. “No fundo do mato-virgem nasceu Macunaima, herdi de
nossa gente. Era preto retinto e filho do medo da noite. Houve um momento em que o siléncio
foi tdo grande escutando o murmurejo do Uraricoera, que a india, tapanhumas pariu uma
crianca feia. Essa crianga ¢ que chamaram de Macunaima” (ANDRADE, 1988, p. 02).

Por contrapor-se aos padrBes idealizados de comportamento e civilidade social,
Macunaima conduz a maioria dos seus atos movido pelo prazer terreno, mundano. E
transgressor, pervertido. Seu carater dionisiaco ndo se enquadra em normas morais, adotadas
pela sociedade e pela religido oficial. A obra de Andrade apresenta uma narrativa mitica, em

que os acontecimentos ndo seguem as convencoes realistas e procura fazer um retrato do povo
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brasileiro, por meio de um herdi sem carater®®, em que a figura do indio aparece causando
uma reflex&o sobre o que €é ser brasileiro. E a tragicidade do mundo e da vida.

Na reflexao de Nietzsche (2005, p. 26), no cristianismo, “nem a moral nem a religido
se acham em contato com um ponto sequer da realidade. SO causas imaginarias (Deus, alma,
eu, espirito, o livre-arbitrio — ou também o ndo-livre); sO efeitos imaginarios (pecado,
salvacdo, graca, castigo, perdao dos pecados)”. Sua critica ao cristianismo e ao pensamento
ocidental recai sobre a relacdo entre seres imaginarios (Deus, espiritos, almas) e uma ciéncia
natural imagindria (antropocéntrica e com falta absoluta do conceito das causas naturais); uma
psicologia imaginéria que conta com o auxilio da linguagem figurada e da idiossincrasia
religiosa-moral, - arrependimento, remorso, tentacdo do diabo, a presenca de Deus; uma
teologia imaginaria (o reino de Deus, 0 juizo final, a vida eterna). O mundo das fic¢des puras
distingue-se, com muita desvantagem para ele, do mundo dos sonhos, em que se reflete a
realidade, ao passo que o outro ndo faz mais do que falseéa-la, despreza-la e negé-la.

O testemunho da religiosidade pagd da a conhecer ao homem ocidental o fato de que
existem formas mais nobres de se servir da ficcdo poética dos deuses, que ndo seja para a
crucificacdo e auto degradacdo: os deuses dos homens gregos valentes como ledes. Bakhtin
(2013, p. 324), ao tratar do realismo grotesco presente na obra de Rabelais, destaca o principio
do baixo material e corporal, como principio da festa, do banquete, da alegria, da festanca, em
seu carater universal e popular. “Ide, amigos, em protecao dessa esfera intelectual cujo centro
estd em todos os lugares e a circunferéncia em nenhum, e que n6s chamamos Deus”.

A presenca do pagdo na obra de Nietzsche é tdo poderosa que ndo pode ser
interpretada como um mero aditivo ou motivo de inspiracdo. Ao contréario, a perspectiva
concebida por ele, (em oposicao a cristd), é aquela em que as crencas ndo se medem por seu
suposto grau de adequacao ao real, sendo por sua eficacia para a vida. Assim, tal é a aceitacdo
da vida, a positividade do mundo da concepgdo pagd (contra o0 além-mundo cristao): “os
deuses gregos nao sao transcendentes, mas imanentes ao mundo e a natureza. Por isso mesmo,
ela pode ser considerada uma religido epifénica, sendo que a palavra epifania — que significa
manifestacdo — indica que uma divindade aparece viva e presente naquilo que ha de mais

concreto e cotidiano” (PINKLER, 2001, p. 137). Afrodite € o proprio sexo, Hades a morte,

88 A expressdo “o herdi sem nenhum carater”, apresentada no subtitulo do livro, j4 apresenta uma contradigdo.
Na verdade, ele é um anti-herdi, porque faz coisas absurdas, maltrata e ama ao mesmo tempo as mulheres, come
sem trabalhar, xinga, entra em confusdo, prega peca em todo mundo, além de ter alguns dons méagicos e uma
sorte fora do normal. E preguicoso, mas consegue tudo o que quer. Macunaima é o capeta, ele da nd em pingo
d’agua, transa até com a Mae do Mato, com a esposa do irmao, é de fato terrivel, mas ainda assim, ¢ adorado por
todo mundo.
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Zeus € 0 céu, o pai, a lei, aquele que rege os deuses e 0s homens, assim como, Poseidon néo é
0 deus do mar, mas, o proprio mar.

Maffesoli (2000, p. 07), traz para o debate o retorno do tragico e observa que aquilo
que mete medo ndo ousamos falar e o tragico estd incluido nisso. “E um ndo dito
ensurdecedor, porque, se alguma coisa existe no quotidiano que seja empiricamente vivida, é
0 sentimento tragico da vida. Do quotidiano, até hd pouco terra incdgnita, temos tendéncia
para reter apenas o anedotico ou o superficial”. Paixdes, ideais, efervescéncias, tudo isso nao
pode ser abolido, mas, ndo se pretende fazer disso um jugo constrangedor. A cultura do
prazer, o sentimento do tragico, o afrontamento do destino, tudo isso é causa e efeito de uma
ética do instante, do eterno instante que s6 vale se for vivido.

Distante de um tempo antigo, aquele dos bacanais e saturnais vividos por gregos e
romanos comandados por deuses, como expressao da propria vida e de positividade do
mundo, desprovido de aspectos transcendentes ou metafisicos, no contexto do Novo Mundo
as festas e rituais dos indigenas aconteciam também para celebrar os diferentes momentos da
vida cotidiana. Ao estudar as beberagens na vida dos Tupinamba, Albuquerque (2012),
destaca as comemoracdes nos ciclos de vida, nos funerais, no conselho dos chefes, nos rituais
de guerra, na antropofagia, na pajelanca e nos mutirdes. A festa do Cairé representa ainda esse
momento de celebracdo da vida, num constante vir-a-ser ou devir representado pelos
simbolos. Os mastros representam essa dindmica simbdlica do eterno retorno. De morte e
vida, de esperanga. Para Wanzeler (2001, p. 105), “imagem simbdlica ¢ uma representagdo ¢
para Durand, a transfiguracdo de uma representacdo concreta através de um sentido para
sempre abstrato, ou seja, o simbolo é uma representacdo que faz aparecer um sentido secreto;
ele € a epifania de um mistério”.

Albuquergue (2012, p. 91), traz como epigrafe em seu trabalho um trecho de carta do
padre Antdnio Vieira em que o missionario com seu olhar ascético e de negacdo das
manifestagdes nativas, registra: “[O vinho] se ndo vende entre os indios, € em o havendo em
alguma casa se expOe a todos 0s querem ir beber, e ordinariamente querem todos, € ele é o
que faz falar os mudos, e ndo ha histéria dos passados, nem obrigacdo ou queixa dos
presentes, que entdo ndo venha a pratica, em que gastam as noites inteira. Os rituais e as
beberagens indigenas operavam como acontecimentos educativos e de fortalecimento e
coesdo social dos grupos, mobilizando a memdria para relembrar o passado e de forma
integrada viver o presente. Esta préatica, ainda que em outros tempos e de outros modos e até
gquem sabe com outras fungdes, permanece entre os descendentes Borari, como destaca Dalva

Vieira, a saber:
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O tarubé na festa do Cairé é uma tradicdo que ja vem de muito tempo, desde
0s puxiruns quando as pessoas faziam seus rocgados, entdo eles ja faziam
aquele taruba para aquele momento de puxirum, iam para roga, iam fazer as
rogas, iam plantar as suas mandiocas, entdo eles ja levavam um taruba, eles
faziam aquela festa, aquele curimbd deles mesmos, entdo isso, passou para a
festa religiosa e eu espero que nunca falte o taruba no Cairé e em nenhuma
das festas religiosas por ser uma tradicdo. [...]. O taruba é uma bebida de
resisténcia, entdo eu espero que esse tarubd nunca falte mesmo na busca dos
mastros, na derrubacdo dos mastros, porgue isso ja é tradicdo, ja vem de
muito tempo [...] - (entrevista/2018).

Em momentos especificos, os indios também realizavam seus rituais como forma de
protesto ou resisténcia contra a opressdo e a exploracdo da médo de obra indigena pelos
colonizadores e pela atuagdo dos missionarios, em que 0s caraibas protagonizavam a danca da
Terra sem Mal, isto €, de uma terra longe da presenca dos colonizadores e da importunacao
dos catolicos, onde, segundo a mitologia tupi, os indios viveriam dias melhores com fartura e
vida longa. “Profetas indigenas iam de aldeia em aldeia apresentando-se como a reencarnagao
de herdis tribais, incitando os indios a abandonar o trabalho e a dancar, pois estavam para
chegar os novos tempos que instalariam na terra uma espécie de Idade de Ouro”, destaca
Vainfas (1995, p. 41). No entendimento do antrop6logo Alfred Métraux (1978), eram claras
as manifestacdes anticolonialistas e anticristds expressas nas exortacdes proféticas nos
momentos dos rituais, o que estimulou o processo migratdrio de grupos indigenas do litoral
em direcdo ao sertdo do Brasil.

No contexto amazonico, e mais especificamente, na confluéncia do rio Amazonas com
0 Tapajos, Bettendorff (2010, p. 193), relata: “tinham os tapajos um terreiro mui limpo pelo
mato adentro, que chamavam Terreiro do Diabo, porque iam fazer ali suas beberronias e
dangas [...]”. Rodrigues (1890, p. 282), assiste e registra a uma danca dos Mundurucu nos
seguintes termos: “depois de uma grande cagada fazem grandes dancas, em que arremedam a
voz dos animais que festejam. Nessas ocasifes nao se servem do vestuario de penas, mas sim
de um especial. Pintam-se todos com o séra, ornam a cabeca com o aquiri, que é um enfeite,
que prendem nos cabelos e conservam no alto da cabeca”.

Na segunda metade do século XVIII, o padre Jodo Daniel, descreve as solenidades
indigenas e dos costumes alimentares que lhes eram constitutivas. Tais ocasides solenes eram

regadas de comidas (os guisados), e necessariamente, de vinhos, sendo vejamos:

Tém muitos dias solenes, e muitas solenidades de primeira classe, quais séo
o0 dia do nascimento de algum filho, dos seus noivados, casamentos, e muitos
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outros, para 0s quais preparam muito de antem&o os guisados, e 0s vinho,
provendo as iguacabas, e adegas. Chegado, pois o dia, que ordinariamente
tem j& tido vésperas solenes, e ndo lhe falta nunca as oitavas, se vao
ajuntando e concorrendo os convidados, ou toda a povoagdo (DANIEL,
2004, p. 286).

Para Jodo Daniel trés eram os principais vicios dos indios que viviam na América sem
leis, ou entregues a lei da natureza como feras do mato. Os vicios que mais reinavam entre
eles eram: 1° o da carne, 2° o das vinhacas, e beberronias, 3° é o de comerem carne humana.

A0 segundo vicio assim se reporta 0 missionario:

O segundo vicio que nos indios é ndo s6 muito usado, mas também como
originario, é a bebedice, em que, se ndo excedem, também ndo cedem aos
maiores mestres deste oficio; para o que tem varias castas de vinhagas, e
aguardentes, e com tanta abundéancia, que é a vontade de cada um. E ndo ha
festa, nem banquete, nem func¢do alguma, em que nédo entre Baco a fazer o
seu papel, como o gracioso nas comédias, e o principal agente dos festins, e
ndo bebem s6 por debicar e provar com regra, ou medida, mas até nédo
poderem, ou até cairem (DANIEL, 2004, p. 285).

O que se depreende dessas ocasifes solenes como momentos de sociabilidade movidos
pelo consumo de bebidas e comidas, € que um conjunto de saberes era posto em circulagéo:
ndo se bebia s6 por beber, nem se comia s6 por comer, ao contrario, nesses momentos, valores
eram reafirmados e a memdria coletiva era ativada para dar sentido ao presente. Por meio das
praticas de beber ensinamentos eram transmitidos e aprendidos evidenciando uma situacéo de
comunicacdo e aprendizagem.

Para Raminelli (2004), as diversas ocasifes em que indios e indias se juntavam para
festejar suas bebidas sdo indicios significativos de sua centralidade na vida cotidiana, motivo
pelo qual eram investidas de um carater eminentemente religioso. Isto porque, elas estavam
presentes nos festejos do nascimento, na primeira menstruacdo das mocas, no ritual de
perfuracdo do labio inferior dos mancebos, nos momentos anteriores e posteriores a guerra;
nas cerimonias canibalescas, e, enfim, no trabalho coletivo da tribo na roca do chefe
(puxiruns), nas reunides e decisdes politicas ou na consulta aos espiritos (pajelanca).

O pajé antagoniza o jesuita, soldado da que logo se mostraria a mais disciplinada,
aguerrida e preparada ordem religiosa da época - a Companhia de Jesus. Diga-se que a ordem
que atuou no combate ao xamanismo e fervorosamente contra a acdo da pajelanca, que
diferente dos missionarios ndo contava sequer com um corpo sacerdotal institucionalizado
como aqueles que além de colocarem a raz&o a servico da fé, contavam com o apoio irrestrito

da Coroa lusitana e da Igreja Catolica.
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E foi justamente esse jogo de antagonismo entre 0 pajé e 0 missionario que permitiu a
sobrevivéncia de praticas xamanicas, muitas delas compreendidas pelos religiosos como
feiticos, que até hoje estdo impregnadas no imaginario e na vida de populacdes e grupos
como, por exemplo, dos povos tradicionais da Amazoénia. A histdria abaixo reflete exatamente

essa heranga dos povos indigenas. Vejamos:

Dona Expedita na agonia de seu leito de morte, lembrava saudosa dos tempos
em que se encostava, ao raiar do dia, no parapeito de sua casa de taipa para
apreciar a natureza curuaense e cumprimentar 0s transeuntes que passavam,
ou vindo do centro (roga) empunhando seus paneiros com tapioca, castanha,
pupunha e tantos outros géneros, ou vindo da pesca com imensos tambaquis,
aruands, pirarucus e muitas outras variedades de peixes. Conhecia a cada
cidaddo da vila, tanto 0 nhome, o0 sobrenome quanto o corpo e a alma. Dona
Expedita era feiticeira e das boas. Dizia a lenda que o caboclo ou cabocla que
acertasse um trabalho e apds o feito ndo ajustasse sua conta podia crer que em
pouco tempo receberia 0 seu castigo. Dona Expedita foi por longos anos a
mulher mais respeitada dessas “bandas” de Curua.

Dona Fuluquinha, carolissima devota de Sdo Raimundo Nonato, padroeiro da
cidade, conta que certa vez dona Expedita ficou aborrecida com seu marido
Julido que lhe fez o desaforo de se “enrabichar” por uma certa Matilde. Desta
feita, Expedita preparou um feitico de carga dobrada, que era para Julido pedir
cleméncia ao préprio capeta. Dito e feito, dona Fuluguinha conta, com a voz
trémula e os olhos marejados, a frieza com que Expedita realizou o despacho.
Mulher de coragdo duro, dizia, parecia encarnar o proprio demonio. N&o
demorou uma semana para o feito virar um castigo. Dona Expedita néo
contava que Julido tinha o corpo fechado e também muita sorte. A toalha onde
depositara 0 engodo fora cair justamente nas maos de sua predileta filha, a
Mundica. Pobre Mundica, conta Fuluginha, foi levada as pressas aos mais
conceituados pajés da regido, inclusive a mestre Hipdlito, considerado por
muitos o mais afamado curador de toda regido do Baixo Amazonas, todos
olhavam para Mundica e balancavam a cabeca negativamente. Em pouco
tempo Mundica desfaleceu, a perna inchou, os olhos murcharam, o corpo aos
poucos foi perdendo as func¢des. A ultima tentativa foi leva-la para a capital,
era tarde, Mundica ndo resistiu e foi sucumbida pelo feitico de sua mée
(COUTO; DIAS, 2004, p. 12-13).

Sao histérias como a de Expedita que fomentam ndo somente as historias de feiticos,
mas, historias de curas e encantados, lendas e o proprio folclore que povoa o imaginario dos
habitantes tradicionais da Amazodnia. Demonstra a riqueza produzida por forca de um
hibridismo sociocultural, politico, religioso e até mesmo econdmico, que custou caro aos
missionarios e colonizadores. Souza (2009, p. 25), ao trazer para o debate a feiticaria e a
religiosidade popular no Brasil colonial, enfatiza que “as praticas magicas e a feiti¢aria
propriamente dita foram motivo de preocupacgéo para as autoridades coloniais civis e para as
eclesiasticas, e houve casos apurados pelas visitagfes do Santo Oficio ao Brasil que seguiram

para Portugal e 14 foram julgados pelo Tribunal da Inquisi¢do”. Apesar desse esfor¢o das
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autoridades eclesiais e de uma constante histdria de confronto com os missionarios, pode-se
concluir que a pajelancga dos povos tradicionais é um fendmeno religioso originario da cultura
dos povos tupi que se estabeleceu “como o sistema religioso proprio dos ribeirinhos,
tornando-se uma forga de resisténcia frente a cultura ocidental dominante” (ARENZ, 2000, p.
83). Sistema que este autor denomina de “teimosia da pajelanca”.

Bourdieu (2013), delimita os campos de atuacdo do sacerdote, do profeta e do
feiticeiro. Em sua compreensdo o profeta e o feiticeiro cujo traco comum consiste da oposi¢édo
que fazem ao corpo de sacerdotes em sua condi¢cdo de empresarios independentes capazes de
exercer seu oficio fora de qualquer instituicdo, sem protecdo nem caugdo institucionais,
distinguem-se pelas posicoes diferentes que ocupam na divisdo do trabalho religioso onde se
exprimem ambic6es muito diversas resultantes de origens sociais e formacdes diferentes. No
entendimento desse estudioso que aborda com profundidade o fenbmeno da génese e estrutura
do campo religioso, o feiticeiro responde de modo ininterrupto as demandas parciais e
imediatas, lancando mao do discurso como se fosse uma técnica de cura (do corpo) entre
outras e ndo como um instrumento de poder simbolico, vale dizer, de prédica ou de cura das
almas.

No rastro das herancas das préaticas indigenas, € comum ouvir-se histérias de feiticos e
feiticeiros, curas e encantados pelo interior da Amazonia, como a acima citada, referindo-se
aos trabalhos de dona Expedita. Em Alter do Chado também se ouve histérias dessa natureza.

Lusia Lobato, € quem nos conta, a saber:

Morreu ano passado uma senhora que rezava para esse negécio de
quebranto, mas ela morreu. Era dona Raimundona, que chamavam, mulher
do seu, ndo lembro o nome dele. Ela era mordoma do Cairé.

Ja teve curador famoso aqui. Agora tem os filhos, por exemplo, a Benedita
Farias aqui da praca, ela é neta de um curandeiro, neta do velho. Ele era
muito famoso. Era o Satuca, acho que era Saturnino. A familia dele era toda
metida, assim, na pajelancga. Tinha seu Demétrio.

Aqui tem um rapaz que é filho do finado Pedro Ponte, mas ele ndo era nem
daqui, [...], vivia aqui e teve um filho por nome Otavio que mora em
Santarém agora, la no Santarenzinho, ele é assim, ele conserta, amassa
desmentidora, faz trabalho para quem acredita [...] - (entrevista/2017).

Nos estudos sobre teimosia da pajelanga no contexto amazonico, Arenz (2000, p. 51),
sugere que “para entender o fendmeno da cura, especificamente o da pajelanca ribeirinha, é
imprescindivel aproximar-se do sistema religioso xamanico do qual ela faz parte, como
afirmam Wagley (1988), Galvdo (1976) e Maués (1995)”. O xamanismo ¢ um sistema

religioso antigo, complexo e amplamente difundido com praticas diferentes conforme o
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contexto sociocultural do respectivo lugar, mas tendo sempre o xamd@ como centro da
atividade religiosa. O xama como agente principal do sistema xaméanico tem caracteristicas de
magico e curador, mas também de mistico e guia espiritual.

Nesse embate e para perturbar o exercicio diario da catequese, “os sacerdotes jesuitas,
como filhos das concepgbes demoniacas da Idade Média, viveram cercados de americanas
nuas de corpos esculturais. Misturas tropicais de Messalinas romanas e feiticeiras medievais,
elas se entregavam gostosamente aos prazeres da carne, tanto 0S sexuais COmo 0S
gastrondmicos”, registra Maestri Filho (1997, p. 216). Nesse universo que fugia
completamente daquele imaginado pelos religiosos nos colégios europeus, 0s jesuitas se
debatiam para fazer cumprir seus exercicios espirituais e 0s compromissos com a castidade.
No Novo Mundo, os padres viam materializar-se as mais medonhas visdes do reino do
inimigo da humana geracdo: nudez, promiscuidade, incesto, antropofagia, bebedeiras,
feiticaria, anarquia social. Materializagdo que se contrapunha ao exercicio do celibatario.

Exercicio que na concepcao de Nietzsche € uma publica excitacdo ao antinatural. No
Artigo Quarto da Lei contra o Cristianismo, assim se expressa o filésofo em relacdo ao
celibato pela manutencao da castidade: “A apologia da castidade ¢ uma publica excitagdo ao
antinatural. Desprezar a vida sexual, enxovalhéa-la com a nogdo de impuro, eis o verdadeiro
pecado contra o espirito santo da vida” (NIETZSCHE, 2005, p. 96).

Como ocorrido em outras partes do pais, na Amazoénia, a presenca da pajelanca, mitos
indigenas e praticas do cotidiano foram obstaculos aos missionarios. Estes elementos
contribuiram para a demonizacdo e negacdo das crencas indigenas pelos religiosos catolicos
que interpretaram a atuacdo dos pajés como coisa do diabo, do mal. Diante da opressdo dos
colonizadores pela mdo de obra escrava e a atuacdo dos jesuitas com a introjecdo do
cristianismo por meio de culpabilizacBes e estigmas das tradi¢cbes indigenas, os pajés
revoltavam-se e reagiam contra essa nova forma de viver, tendo como fundamento a
mitologia de seus ancestrais, garantido dessa forma, a permanéncia de seus mitos e muitas de
suas préaticas, mesmo sob a pressdo da negacdo e da constante vigilancia dos missionarios que
sentiam a necessidade de “assisti-los e insistir sempre com eles, tornando a trabalhar o ja
trabalhado e ensinar o ja ensinado” (VIEIRA, 2000, p. 425).

O resultado de todo esse empenho dos missionarios no trabalho com os nativos na
Amazonia, € que de fato ndo conseguiram atingir seus objetivos de forma cabal, apesar das
insisténcias nos exercicios pedagogicos. As resisténcias aos ensinamentos e aos novos modos
e costumes impostos pela cultura europeia, fez surgir novas praticas e manifestacbes como

constructos socioculturais do embate entre culturas e objetivos diferentes.
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A vida é um jogo, e como tal devem ser tratadas as coisas que atribuimos valor e
sentimento, o sujeito independente de sua condi¢do humana, luta e joga por elas e com elas,
de forma ambivalente, porque a vida assume um duplo sentido: viver e morrer. No Cairé o
sentido de sua existéncia também é ambivalente construido sob a forgca de uma poiesis mistica
que Ihe permite fazer a roda girar num processo de um eterno retorno. De um devir que néo se
fecha e nem se esquiva como expressa o trecho do poema de Thiago de Mello, A Vida
Verdadeira: Pois aqui estd a minha vida. Pronta para ser usada. Vida que ndo guarda nem se
esquiva, assustada. Vida sempre a servico da vida. Para servir o0 que vale a pena e o preco do
amor. Ainda que o0 gesto me doa, ndo encolho a méo: avango levando um ramo de Sol mesmo

enrolada de pd dentro da noite mais fria. A vida que vai comigo é fogo: esta sempre acesa.

CONSIDERACOES FINAIS

O desenvolvimento desta tese sobre a festa do Cairé, permitiu-me entender que as
festas populares que atualmente emergem como fendmeno cultual, tém sido redescobertas e
revitalizadas como um fertil campo de investigacdo nas diferentes areas do conhecimento
humano como Historia, Antropologia, Artes, Filosofia, Religido, Literatura e outras, de forma
disciplinar ou interdisciplinar, transcendendo sua visibilidade revelando crengas e vivéncias
demarcadas por um tempo e uma identidade coletiva, sejam elas religiosas ou ndo. Ao estudar
o Cairé, percebi que as festas populares por natureza ndao obedecem a normas ou padrfes
estabelecidos pela sociedade ou instituicGes que pretendam moralizar as manifestacGes da
cultura popular, normalmente vinculadas a grupos ou pessoas comuns do povo. Por essa
caracteristica as festas populares se dinamizam e como um rizoma véo criando rotas de fuga
e/ou desvios por meio de uma poiesis mistica e criadora que demarcam um lugar e seu povo.

Como apresentado no corpo desta tese a ideia dos missionarios em colocar cruzes,
fitas coloridas, espelhos, danca, musica, cantos, traduzidos por meio de uma nova lingua — a
lingua geral ou nheengatu — consistia em criar um ambiente de cerimonia religiosa para atrair
os indigenas aos preceitos do cristianismo e aos modos e costumes da civilizacdo ocidental.
Buscava-se promover o cristianismo sob o véu da negacdo das praticas pagés dos indigenas. O
Cairé foi o instrumento pedagodgico por exceléncia na condugdo do processo de evangelizacdo
em todo o vale do rio Amazonas e seus tributarios e na formacdo sociocultural dos povos

mesti¢cos que se formaram as margens dos rios, a partir dos aldeamentos. Era com ele que 0s
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padres da Companhia de Jesus realizavam os ensinamentos dos principios cristdos tendo
como mensagem central a ideia de um deus Unico, da Santissima Trindade, pecado e salvacéo.

No entanto, ainda que contassem com essa ferramenta pedagogica e com 0 exercicio
constante da sujeicdo, nem tudo ocorria conforme pensado e planejado. Ao negarem as
praticas e rituais religiosos dos indigenas, estes por sua vez, resistiam aos ensinamentos
cristdos criando suas taticas e subvertendo a ordem. No processo de resisténcia os indigenas
buscaram combinar elementos do cristianismo com aqueles da sua cultura, forjando o
surgimento de uma outra religiosidade, a que hoje denomina-se religiosidade popular da
Amazonia. O Cairé é expressdo desse resultado garantindo em sua constitui¢do elementos da
cultura indigena Borari que demarca sua existéncia como festa centenéria de Alter do Chéo
por meio da resisténcia e do sentimento de pertenca.

A ideia que sustentou a nossa tese estava associada a dois elementos dispares e
diametralmente divergentes, 0s quais formam um compdsito ou uma tecitura complexa e
bifurcada de representacdo consignada na festa popular do Cairé. O primeiro elemento estava
circunscrito aos interesses dos jesuitas em dar pleno desenvolvimento a conquista religiosa na
Amazonia, impondo a fé cristd aos indigenas sob a égide da cruz e da centralidade do Pai,
Filho e Espirito Santo. Introduzir na vida e vivéncia dos indigenas por meio de uma danca que
depois tornou-se uma festa popular parecer-se-ia menos atroz e consolidaria a fé na memoria
desses povos, na medida em que anualmente promover-se-ia uma grande movimentacdo dos
elementos da fé por ocasido das manifestacdes do Cairé sempre atreladas as festas de santos.

Outro elemento presente no argumento da tese estava associado ao fato de que o0s
indigenas continuaram a expressar sua resisténcia frente a imposicéo da fé cristd, em meio ao
proprio Cairé e sua feicdo de festa popular. As formas de resisténcia encontradas pelos
indigenas para expor seu descontentamento ocorreram e ocorrem por meio da introducdo de
elementos do paganismo na festa do Cairé, como a presenca de mitos, a relacdo do homem
com 0s animais: o boto, a cobra grande, 0s passaros dancantes, a rainha do Lago Verde como
protetora e guardid das aguas e da vila, a figura do pajé/curandeiro e do taruba que é a bebida
sagrada dos indigenas.

As hipéteses inicialmente apresentadas como formas explicativas desses dois
elementos estruturadores de nosso objeto de estudo referiam-se, primeiramente, ao proposito
de negacdo do paganismo indigena por parte do projeto colonizador por meio de uma
manifestacdo da religiosidade popular consignada no Cairé, apresentando Deus, a cruz e a
salvacdo eterna por meio da simbologia da Santissima Trindade expressa no estandarte do

Caire, em que os elementos sagrados do cristianismo promoviam e promovem por Si mesmos,
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0 ndo reconhecimento dos elementos da religiosidade indigena, 0 que remete a ideia de que
realmente os indios eram relegados, destituidos de importancia para o projeto colonizador a
ndo ser como mao de obra escrava do empreendimento portugués.

Segundo, consistiu em afirmarmos a ideia de que o intento da imposicao da fé néo se
concretizou cabalmente. Houve resisténcia e essa resisténcia aparece por dentro da
manifestacdo do Cairé de forma politeista, sobretudo, da sua mitologia materializada por meio
de praticas rituais, crencas e costumes. O dado central daquilo que denominamos de
paganismo indigena, é a figura do pajé ou curandeiro juntamente com a presenca do taruba
que é a bebida central do ritual religioso indigena. Elementos que taticamente foram driblados
pelos indios dos olhares dos missionarios e permaneceram nas expressdes culturais dos povos
mesticos que resultaram dos encontros de cultura e na formacéo sociocultural da Amazonia.

A questdo central deste estudo e que presidiu a nossa pesquisa foi o fato de a cultura
indigena, em sua dimensdo transcendental, expressa nas crencas, rituais e nas manifestacdes
populares, resistiu ao longo dos anos e esta viva na vida dos povos tradicionais de Alter do
Chao, tendo no Cairé o suporte desta resisténcia. Foi assim que, apesar do esforco no combate
aos costumes barbaros e pagdos como denominaram os colonizadores 0s missionarios nédo
conseguiram dobrar cabalmente a espinha dorsal dos indigenas diante da cruz e da simbologia
da Santissima Trindade. A resisténcia indigena se impds e mantém até os dias atuais 0s
elementos centrais de suas crencas animistas e pagds, na expressdo artistica do Cairé,
representado seu aspecto transcendental com a figura do pajé e do tarubd. 1sso demonstra, que
os indigenas e suas manifestacdes simbolicas, se pdem no curso da histéria como constructos
sociais que identificam sua existéncia no mundo.

O mundo aqui compreendido como lugar de vivéncia, o ethos onde se realiza o
cotidiano e nele as experiéncias fenomenoldgicas dos sujeitos sociais. Por isso, consideramos
que é necessario refletir de forma critica como o povo Borari e outros povos indigenas da
Amazobnia tém reagido as inimeras mudancas e transformacgdes socioespaciais que afetam
diretamente a producdo das culturas dos povos tradicionais, sem, no entanto, deixar de
entender que 0s processos socioculturais sdo dinamicos e provocam transformacdes continuas
nas sociedades humanas como um todo, o que demanda ajustes, adaptacGes sem perder sua
dimensao de resisténcia que também € dindmica e metamorfoseante.

Com base nesses elementos que apresentamos ap6s a andlise dos dados de nossa
pesquisa, consideramos que as bases estruturais do paganismo indigena na Amazonia,
sustentam-se nas crengas e praticas materializadas pela pajelanca e rituais xaméanicos que

organizam o sentido da vida dos povos que habitam, especialmente, as margens dos rios da
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Amazonia, que ainda mantém uma forte relagdo com a natureza e suas divindades. Por isso,
mesmo a necessidade de entendermos que ha um sentido politeista que transversaliza a

manifestacdo do Cairé como manifestacdo de religiosidade popular na Amazénia.
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