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Resumo

A Amazdbnia Marajoara, no Para, constituiu-se desdéempos coloniais em importante
zona de contatos sécio-culturais entre indios, ntpdmlores e africanos. Para além dos
empréstimos, intercambios e sociabilidades alibes&taidas, especialmente entre indios e
negros, originando modos de vida afroindigenasg#io tornou-se palco de continuos
conflitos e (in)tolerancias estabelecidos pelospesipoliticos e, especialmente, religiosos,
contra praticas, rituais, modos de acreditar ervile grupos oriundos de matrizes orais.
Sob a orientacdo tedrica dos Estudos Culturaisamdos, Latino-Americanos e do
Pensamento Pos-Colonial, o artigo acompanha, pao rde narrativas historicas,
movimentos de controle e transgressao, negacé®adiimacdo constituidos entre indios,
negros, afroindigenas, elites politicas e religioem torno das encantarias amazonicas,
destacando especialmente percepcdes e posturpadtes Agostinianos Recoletos a partir
de 1928, quando fundaram e assumiram a direcaaodjetg de evangelizacdo do grande
arquipélago em tempos de expansao e disseminaddmies e modos de romanizagao.
Palavras-chave: Encantarias Afroindigenas; Praticas de Cura; lendncias Religiosas;
Amazodnia Marajoara.

Abstract

The Marajoara Amazoénia in Para, consisted, sineectiionial times, in contact zones of
social-culture exchange between Indians, settlacs Africans. Way beyond the lends,
interchanges and sociability there settled, splgcia¢tween Indians and black people,
giving birth to a way of living called afroindigemiathe region became a place of
continuous conflicts and (in)tolerance establisthgdthe politic powers and, specially,

religious, against rituals, beliefs, and way ofrlg of those groups which came from the
oral heritage. Under the theoretical orientationtioé British Cultural Studies, Latin

Americans and the Pos-colonial though, this artimiegs, from the historical narratives,
movements of control, transgressions, negationi@)dffirmation putted between indians,
negros, afroindigenas, political and religious edljt around the amazonic “encatarias”,
highlighting the perceptions and postures of thgustinian recoletos priests, since 1928,
the year of the foundation of the evangelizatiothefgreat archipelago in

the times of expansion and dissemination of wagsfarms of romanization.
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Introdugao: Tempos de conflitos

O ano era 1863. O roteiro, uma visita pastoral pdhrajo dos Campos. O
personagem de destaque, o bispo D. Macedo Costapmem da Questdo
Religiosa no Para e da | Questdo NazareAa. localidades visitadas: Soure,
Salvaterra, Joanes, Monsaras e Condeixa. Em Joamesproibi¢éo: deixar de
celebrar os mistérios na velha capela que estaxea noér. Logo mais, com

olhares repugnantes assistiu: “uma festa de ir@iofionra de Santo Tomé com
o tradicional sairé, danca caracteristica acompmlmhde canto monétono”
(LUSTOSA, 1992, pp. 81-2). Em Soure, depois de idenciar a erecao do novo
cemitério, o bispo entrevistou o célebre pajé deopdo, “condenando em
publico suas imposturas” (Idem, p. 82).

O ano era 1932. O roteiro, uma visita pastoral pdhrajo dos Campos. O
redator da memdria preservada, o arcebispo de Bé&érmnténio de Almeida
Lustosa,0 homem da Il Questdo Nazarefalocal, Curupuacd, interior de Ponta
de Pedras. O fato? Tratava-se de um ocorrido Hogeda Cabanagem, quando
Sao Francisco de Borgia, para se livrar do furondaclasta do movimento, foi
deixado sob os cuidados de uma velha escrava. Paté&fdos pelos “bruxuleios
da lampada que ardia ante ela”, os revoltosos pevam de 6dio contra a
imagem sagrada e sacando um ter¢cado a mutilara®@TOSA, 1976, 370).

Dois episédios, distintos contextos, complexos ggeos envolvendo querelas em
torno de poderes, cosmologias e saberes revelatosagias, divindades, simbolos, rituais
e crengas, enquanto expressdes da persisténcim@site de religiosidades com fortes
indices de oralidades indigenas e africanas aiddasencidas e convencidas a sair de cena
do palco da histéria marajoara.

O mundo mistico da encantaria brasileiram, na Amaz6nia Marajod&taum de
seus maiores locus de existéncia. Regido culturdérgestada na confluéncia de matrizes

indigenas, europeias e africanas, os marajoaraardpos e florestas, em seus modos de

1 A expressdo vem do grupo de estudos que orgamiz¥iil Jornada sobre Alternativas Religiosas na
América Latina, realizado em setembro de 1998, 82 ,cuja direcdo esteve sob a responsabilidade de
Reginaldo Prandi. O grupo entende encantaria brasitomo indicativo de “uma realidade magico-iekg
formada de mdltiplas modalidades que, embora mdateada uma sua autonomia ritual e mitica partigjpa
cada vez mais, como elementos dinamicos, de umrgjggdal que as reline numa Unica e grande religido
brasileira: a religido dos encantados”. (PRANDIQ@0p. 09). Nessa linha de raciocinio aberta pandire o
grupo de estudiosos das alternativas religiosagrmo “afroindigena”, cunhado ao longo da pesqgeisa
explorado mais adiante, ganha maior sustentabéidpdr traduzir experiéncias de contatos partilbathio
somente entre indios e negros, mas entre povdsueaisi continuamente em encontros e assimilagdes.

2 A chamada ilha de Marajo, na foz do rio Amazomaaior ilha flivio-marinha do mundo, com mais de 50
mil quildmetros quadrados distribuidos em regiéesampos naturais, zonas de matas, praias, rics.eEm
conformada, geografica e culturalmente pMlarajé dos Campospa parte oriental, que compreende o0s
municipios de Soure, Salvaterra, Cachoeira do AGanta Cruz do Arari, Ponta de Pedras e Muana. Ja
Marajé das Florestasno lado ocidental, abarca os municipios de Saosfiébada Boa Vista, Curralinho,
Bagre, Breves, Melgaco, Portel, Anajas, GurupawdAPACHECO, 2009, p. 23).
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conviver com crencas nos poderes dos pajés, baezedmrandeiros, pais-de-santo, ao
insistirem em curar seus corpos e de seus igudisroa desses saberes ditos tradicionais,
continuam a perturbar a logica racional/cartesiagae orienta projetos globais a
materializarem em culturas locais uma concepcéaewidie e religiosidade monolitica e
europocéntrica

Se o campo da religido constituiu-se, historicame®m espaco de intensa
perseguicdo por parte dos poderes eclesiasticagisecontra rituais afroindigengsna
contramao tornaram-se também territ0rios onde qanaties desses universos puderam
resguardar e reafirmar suas religiosidades intethg a divindades cultuadas por seus
ancestrais. Nas artimanhas desenhadas para buré@mles e intolerancids nacdes
indigenas e africanas refizeram espacos do sagresoiram outros repertérios e oraculos
de matrizes culturais diversas, alguns para enlaggréstimos e influéncias reciprocas,
outros para usar a arma dominante e ndo se deigapsular.

Os dramas e redes que envolveram territérios degiagbades subterrdneas
permitem apreender batalhas de seus praticantemtodee adeptos por assegurar
dimensdes liminares de seus modos de vida. Paardlhor, faz-se necessario recorrer a
Certeau quando, discutindo processos de mudanf@dosopelas culturas populares na
Franca, a partir de meados do século XIX, idemtifisuas expressoes religiosas como “(...)
Unica linguagem que ainda Ihe permite exprimir-satd do triunfo da razdo que deseja
negéa-la. A linguagem da religido poderia, nesse,csex 0 Ultimo recurso de uma cultura
gue ndo pode mais se manifestar e que deve seocats disfarcar para que se faca ouvir
uma ordem cultural diferente” (CERTEAU, 1995, p).73

3 Este argumento baseia-se em reflexdes conceftuaisiladas por intelectuais dos Estudos Culturatino-
Americanos e do pensamento Pés-Colonial. Nessess$eentre outros, ver: (BHABHA, 2003; HALL, 2003;
MIGNOLO, 2003 e 2005; SHOHAT e STAM, 2006).

4 No bojo da investigacdo para a escrita da teseodéomento, seguindo orientacdes da teoria das
mediagbes culturais (HALL, 2003; MARTIN-BARBERO, @0, tornou-se possivel cunhar a expressao
afroindigenapara evidenciar como, na Amazdnia Marajoara, éauapossivel discutir a presenca africana
descolada de relacdes, interacdes e redes de iidaeidds tecidas com grupos nativos da regido. ®esd
presenca dos primeiros africanos nos Marajos nolsé€¢V/Il e sua maior visibilidade com a Companhia
Geral de Comércio do Grao-Pard e Maranhdo (1758)160 mesmo depois de sua extingdo, os mais de
53.000 africanos recrutados para a regido, nd@deixde criar “zonas de contato” e reinventar expde
liberdade sob o regime das 4guas e sabedoriagimeiPACHECO, 2009).

® Sobre inabilidades, preconceitos, desrespeitosdiéeiencas em lidar com cédigos do universo afro-
brasileiro, especialmente por parte de seitas opueaneas, ver: (SILVA, 2007).
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As religides afroindigenas na AmazoOnia, desde doger colonial, sofreram
vigilancias da Coroa Portuguesa sob o olhar pund& Igreja. Documentos da presenca do
Santo Oficio da Inquisicdo no Estado do Para (1I7&®), estudados por Laura de Mello e
Souza e Rosa Elizabeth Acevedo Marin dao contaxpereima série de acusacdes feitas
contra escravos, mulatos, indios e moradores polarg® de Belém, quanto do interior da
provincia. Estas memoarias escritas registraranicpgatle feiticaria realizadas em torno de
oracOes para recuperar amores perdidos, adivinbac@®ando diferentes instrumentos
como balaio, tesoura ou amuletos (SOUZA, 1986; AEB®W MARIN, 1987).

Amaral Lapa recuperou do livro de visitacdo do 8dbficio, praticas e crencas
operadas por indios e negros como formas de erwasuso de banhos para afastar forcas
invisiveis que deixavam em sofrimentos populactasgnses. Esses indiciados eram
punidos por praticarem curas magicas em benzegies ezvas ou 0 proprio terco,
realizarem oracdes “pseudo-catélicas” ou de Saaddip, contra quebranto, mau-olhado,
feiticos, amarracdes amorosas (LAPA, 1978).

Apesar das formas de punicdo praticadas pelo pdesiastico, que quase sempre
recaiam sobre populacdes socialmente marginalizadpkradas e desrespeitadas em seus
direitos e liberdades, a professora Rosa Acevesioadsu que “munidos de suas crencas,
apoiavam-se no imaginéario religioso como redutovdmres culturais agredidos pelo
colonizador; a religido Ihes servia de ponto déonmas era também utilizada com vistas a
sua divisdo” (ACEVEDO MARIN, 1987, p. 63).

Maués, ao refletir sobre as mesmas praticas extorftestorico, comenta que “tudo
isso demonstra 0 quanto prosseguia viva uma voiersébea, popular, sincrética, que
representava a formacéo da voz nativa das Amaz@rasontato com o processo rapido e
violento da conquista e colonizagéo portuguesastYHES, 1999, p. 88).

A cobica portuguesa pelas terras marajoaras tmnangto campos e florestas em
territorios de importantes producdes econdmicasteatadas pelo viveiro de homens,
mulheres e culturas ali reunidas e em tentativasublenissdo. E possivel que os primeiros
africanos tenham sido introduzidos na regido, airpde 1644, junto com as primeiras
cabecas de gado vacum transportadas das Ilhashdeveede.

Nesse mesmo contexto, enquanto Jesuitas fundavanpame de florestas, as

aldeias Guaricuru (Melgaco), Arucara (Portel) etista(Oeiras), explorando a coleta das
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drogas do sertdo, o cultivo da cana de acgUcarmas@ioca, no lado dos campos, outros
jesuitas, juntamente com mercedarios, carmelit@siciscanos e colonos portugueses
cuidavam de barganhar concessdes de terras jubtmoa. Seus objetivos eram construir
fazendas, rocas de mandioca e outros géneros, dé€rmapear espacos de pesca,
utilizando, inicialmente, mao-de-obra nativa e deple africanos recolhidos em diversos
portos do continente negro (PACHECO, 2009, p. 244).

Ao longo desses séculos, a historia regional fomhalvada por praticas de
exploracao, dizimacao, resisténcia e astuciosasaleacdes de populacdes portadoras de
saberes e religiosidades afroindigenas. Para bigasr eclesiasticas e civis, essas
expressdes culturais representavam perigos poaguepnseguirem manter outros modos
de lidar com a ideia de respeito a autoridadeyamatho, ao sagrado, a festa e a propria
concepcdo de morte, sustentados em suas ancdsadigoes, questionavam a matriz
apostélico-romana e ocidental.

A Amazonia paraense, no contexto do bispado de 6o de Macedo Costa
(1861-1890), foi inserida nas perspectivas de taigres eclesiasticas romanizaddrasn
cujo centro de seus controles e perseguicdes tangsfireram praticas religiosas dos
universos afroindigenas. Nesse enredo, torna-sepreemsivel porqueo homem da
Questao Religiosassistiu, com eivada indiferenca, o sairé de JoameEomungou o pajé
de Souré

Em Belém, no tdo cantado e estudado periodo da Bpbque (1870-1912), apesar
de toda a politica lemista de embelezamento daleiéaesfor¢os para civilizar habitos e
costumes improprios a modernidade urbano-céntrieaindpiracdo francesa, Aldrin

Figueiredo constatou que “ndo houve qualquer itveiaam dotar os hospitais e asilos com

® O termo romanizacdo é recorrente nos estudos tificesmo brasileiro a partir do século XIX. Seu
pressuposto béasico era a adequacao do catolicien@oacilio Tridentino e as orientacdes de Roma para
promover uma grande reforma na vida catdlica. $utaspretacdes, entretanto, sdo extremamente ‘aaiad
porque orientagBes hierarquicas foram sempre réBsaglas e praticadas com outros sentidos, tanto p
religiosos, quanto por populares. Dai ser maisgmtelutilizar a categoria no plural para ndo peddevista o
movimento que a orientagdo romana assumiu em iaistécais. Sem perder de vista essas dinamicas,
apoiando-me em Abreu é preciso dizer que esse neotinteformador, sustentado pela l6gica ultramantan
condenou o pensamento liberal, emergente na so&ddasileira daqueles tempos. Igualmente, lutau po
“sacralizar os locais de culto, moralizar o cleeforcar a estrutura hierarquica da Igreja e dimiaypoder

dos leigos organizados nas irmandades”, bem comenu contra diferentes praticas de cura openaoias
populacdes pobres de descendéncia indigena e (AREU, 1998, p. 312).

! Para Anaiza Vergolino a pajelanca vivida na Amagdde procedéncia indigena, “é uma forma de
Xamanismo em que se da a ocorréncia do fendmentdiporacédo pelo pajé, sendo seu corpo tomado, no
transe ritual, por entidades conhecidas como eadastou caruanas” (VERGOLINO, 2005, p. 64).
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um corpo de médicos capaz de atender as doencasomaiins. Eram pajés e curandeiros
0s que, afinal, tratavam das verminoses, febreasfrak e sez0es, tdo comuns nas
populacdes mais pobres das capitais, do interid?ata e do Amazonas” (FIGUEIREDO,
2003, p. 59).

Uma das principais metrépoles da Amazbnia, em gagaéde esplendor, vivia
profundos dilemas para se tornapetit francesaconforme pensavam seus planejadores.
Parecia que, quanto mais o poder publico esforgsavaara negar aspectos provinciais da
vida urbana, mais os habitantes reafirmavam antigalscoes e costumes operando com
seus saberes locais.

O carater heterogéneo e multifacetado das relag8tabelecidas entre poder
politico, eclesiastico, diligentes policiais, bafdéda borracha, profissionais liberais,
moradores, pajés, aponta a invencado de complexasiéncias e mediacdes culturais, ora
divergentes, convergentes, ou passando ao largondeses tensdes sociais. Dai serem
perceptiveis, no contexto dos anos 30 do século pOsturas extremamente diferentes
entre o arcebispo de Belém, D. Antdnio de Almeidetbsa, quando criticou e taxou a
pratica da negra guardid de S&o Francisco de Béogi@ bruxaria e o interventor paraense
Magalhdes Barata que se protegia com a mae-dedani® Aguiar (VERGULINO, 2003,
pp. 15-6.

Nos romances de Dalcidio Jurandir, maior literats @osmologias e saberes
afroindigenas na Amazonia Marajoara, facilmenteialigam-se, em algumas vilas ou
cidades do Maraj6 dos Campos, tentativas de podetesiasticos e politicos locais em
controlarem manifestacdes populares como dancaSodee arraiais festivos ou ritos
afroindigenas. Outra fonte onde podem ser encaydradses controles reside, em jornais
do século XIX, que circularam na grande imprenseag@wse quando autoridades ou
moradores, ja sob orientacdes eclesiasticas, demanc“pajés, macumbeiros e feiticeiros”
por suas “praticas demoniacas”. Em conversa infoom@ o professor Aldrin Moura, a

proximidade de Cachoeira do Arari, nos Campos dejdacom Belém, talvez explique

8 Segundo a meméria oral, conta-se que inicialmeritéerventor perseguia os terreiros até o momento
gue a vinganca dos encantados o fez tirar os sapattancar no espaco daquela guia espiritual. EBm su
gestao, Barata nomeou como seu secretario particdilancionario publico Miguel Silva, médium da aate
Maria Aguiar. (Idem, p. 16).
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por que aquela cidade foi, recorrentemente, citadamatutinos da capital, como espaco
em que vez ou outra vivia a encapsular acfesasfed pajés daquele municipio.

A partir de agora, o texto mergulha nas tenséddasvna Amazonia Marajoara em
torno dos rituais de encantarias praticados pelaslacdes ribeirinhas, filhas das mesclas
afroindigenas, explorando depoimentos orais deegadhmés e documentos eclesiasticos
como memodrias, cronicas e relatorios confeccionpetiss Agostinianos Recoletos a partir
de 1950. A proposta é desvelar percepcles e pssadmadas pelos regulares diante da
I6gica de mundo que sustenta modos de ser, viabers acreditar dos habitantes das
regides de campos e florestas marajoaras.

Aspecto importante no cruzamento do conjunto deareth dos religiosos e
religiosas é seu carater individual e distinto. Mes participando de orientacdes
eclesiasticas assentadas em matriz sacramentatemtifacbes tanto na tonalidade e
performance da narrativa, quanto em seu contelrdo sgsivelmente perceptiveis. Essas
posturas explicitam o carater multifacetado, catitdaio e complexo da percepcao crista
sobre celebracdes, rituais e simbolos das religidgerancas afroindigenas.

(In)tolerantes olhares religiosos

As representacbes sobre a AmazoOnia Marajoara eldd®r pelos padres
agostinianos Recoletos a partir de 1930, quandorasan os rumos da fé crista na regiéo,
reproduziram imagens restritas e imutaveis: canepo® espaco de uma religiosidade de
matriz africana e florestas de torrdo indigena.vBlesizando os transitos de povos e
culturas entre campos e florestas, as letras mé&sas silenciaram ritos, rostos e matrizes
das religiosidades afroindigenas em suas memda@skntais.

No percurso dos 80 anos de registro, a investigag@seguiu identificar apenas 03
referéncias sobre celebracdes praticados peloslgvepuApesar desta auséncia, ndo ha
duvidas que diferentes religiosos foram (in)tolézare guerrearam em palavras, gestos e
acOes contra benzedores, curandeiros, pajés e@aignto nos primeiros 40 anos (1930-
1970) da presenca agostiniana na regido. lgualménpessivel apostar que sentiram

embaracos para tolera-los depois de Medellin.
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Sinal desse preconceito vem da denominacdo daiomtlgde indigena como
supersticbes que, para o universo dos padres e@spacbmpreendiam tudo aquilo que
pouco |he era aceitavel e coerente como expressawuddo sagrado ou estava situado no
limbo do catolicismo esclarecido. Em 1959, Salvatéoi configurada como um lugar de
pouco movimento e grande indiferenca a praticagiosda estabelecida. O redator
justificava a situacdo em virtude da falta de s#miess, possibilitando a catdlicos formarem
sua religido misturada de “abusos e falsas crengasihdas do tempo dos indios. Nos
momentos de doenca, as vezes por falta de médmdras vezes por seguir a pratica
supersticiosa, “consultam-se com o pajé curanddérderra”’. Chateadamente o péaroco

explicava:

Mediante gestos ridiculos feitos com a forcada miprae que vdo tomando os
poucos tratam de impressionar o cliente, chamandoesmo tempo 0s mestres
(espiritos dos velhos indios que andam rodandogelgara que venham ensinar
o remédio certo). No fim, o pajé da sua receita quase sempre consiste em
chas de ervas da terra. Esperando, em primeira,luga graca de Deus e
disciplinando cada vez mais as irmandades, propagad pardquia, Centro
Agostiniano, Apostolado da Oracdo, Filhas de Mari&€ruzada Eucaristica,
purificaremos cada vez mais a religido, separamgié@o das ervas mas e da palha
(Boletim da Provincia de Santo Tomas de Vila Nowap@artir de agora —
BPSTVN/OAR). Un Missionario, 1959, num. 393, p. 236

A escrita do religioso acena para a necessidadeod®esticar e desqualificar
aquelas praticas de cura, que ndo sao “sobreva@ndos universos indigenas, mas vivas
expressdes de fatos religiosos ou hierofanias, psaa rica terminologia cunhada por
Eliade (2008). A narrativa permite adentrar em wios culturais de populagbes de
tradicbes orais que, formadas em concepc¢des deiteesp equilibrio cultura e natureza,
trocaram entre si codigos, simbologias e sabedar@smmo diante dos olhares enviesados
dos representantes da instituicdo catolica.

Enquadrado numa formacéo teoldgica romanizadoaiegumento do padre para o
controle daquele modo de vida apontou apenas ac&aré negatividade da manifestacédo
de fé. Apesar da forte presenca de povoados derd#ucia negra em Salvaterra, alguns
atualmente na fase de reconhecimento de sua iddatidomo comunidade quilombola
(ACEVEDO MARIN, 2006), outros ja legalmente autodernados herdeiros da terra, na
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documentacdo da Ordem Agostiniana ndo aparece menbupressdo de suas crengas e

religiosidades.

Um estudo de campo nestas areas, de certo ajuaoanpreender 0 movimento
percorrido por essas populacdes na defesa, adaptaggelaboracdo de antigos tracos de
suas vivéncias e relagbes com o sagrado. Entrewista D. José Luis Azcona, Frei Jodo
Antbnio Gonzalez, Irma Rita e Irma Eufrasia Amékm falarem de praticas culturais
expressas e vividas por habitantes do Maraj0 dampGs, permitem entrever tanto

experiéncias de Soure, quanto de Chaves e Sabiaterr

Afud, a Veneza do Marajo, foi desde a instalaca@miizm, em 1946, uma paroquia
promissora, 0 mesmo nao se pode dizer de Chavesgcipio que a ela ficou subordinado
pastoralmente até a década de 1990. Ali, a forgauliara das fazendas, especialmente o
modo de vida deixado por antigos negros escravasiias afroindigenas, conformou, na
visdo agostiniana, um tipo especifico de religiadel cujas expressdes foram e ainda sdo

dificeis de compreenséo para a ldgica do catol@isacramental.

Na década de 1970, Frei José de Juana documenssentklhancas entre a
religiosidade dos campos e das florestas. “Se pédmeber a diferenca da religiosidade dos
moradores dos rios de Afud e Anajas com os quenvimes campos de Chaves. Os
primeiros muitos mais respeitosos e atentos, axkitas orientagdes sobre matrimonios,
batismos e formacdo de comunidades, os de Chaxesepaalgo embrutecidos e em geral
orgulhosos” (BPSTVN/OAR, 1977, num. 485, p. 126).

A diferenca entre campos e florestas foi, recoemente, apontada pelos padres de
Afud. Para além das facilidades de navegar noespie florestas e as dificuldades de
atingir campos, no norte da ilha, os padres tamp&ouraram reforgar o0 modo como se

expressavam esses distintos moradores.

En el sentido religioso debemos destacar por un@ [ “region de las islas”
donde la gente es muy religiosa, acogen con grimasl sacerdote y el
Evangelio; por otra parte esta “la regiéon de lommas”, haciendas donde la
gente es menos comunicativa, mas fria en una pafabnos religiosa. Hay que
constatar que esta entrando poco a poco el maer@l (BPSTVN/OAR.
Comunidad de Afud. 1984, num. 517, p. 121).
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Por una parte la regidn de “los campos” (haciemdesrtijos) donde la gente es
de raza negra, descendiente de africanos, estbéopuson poco religiosos, con
poca cultura, gente solitaria. Por otra parte #gidn de las islas”, la gente es
bien diferente. Acogen con entusiasmo el Evangslim gente mas abierta y
comunicativa, etc... (BPSTVN/OAR, Comunidade de Aflié85, num. 521, p.
522).

Irma Rita de Cassia, natural de Minas Gerais, ah@g@gido marajoara, no final da
década de 90, para integrar a primeira Comunidagligi&sa nativa, Filhas da Divina
Graca, criada em 1987 pelo bispo D. José Azconas 8uperiéncias com o trabalho
pastoral realizado em Soure, Salvaterra e depoisMeigaco, permitiu-lhe construir
percepcdes em torno do modo de viver entre as gdasipais realidades regionais.
Comungou a perspectiva de que na regido de camfp@sda povo é mais fria, j& nas
florestas existe maior calor, vitalidade, o que r@doriza falar em uma populagéo
convertida ao catolicismo letrado.

A superficialidade da fé manifestada em atos, gestmas grandes procissdes
demonstraram para a religiosa, um homem marajoasd @ sua individualidade, limitado
ao rito e sacramento do batismo, pois ainda naseguiu aderir ao projeto revolucionario
de Jesus Cristo para viver a dimenséo plena dagsecemo leigo. Dentro desse eixo e
seus limites, observa o marajoara da floresta camrnaisponibilidade e facilidade para
assumir, em sua comunidade religiosa, tarefas lyge 480 muito dificeis. A dificuldade
apresentada para apreender com seguranca um sedberal justifica-se pelo precario
dominio da leitura e da escrita.

Mesmo defendendo a proposta da urgéncia do desemeoito de uma nova
consciéncia crista, a religiosa compreende nadasefa facil para homens de campos e
florestas, espacos urbanos e rurais assumiremnéiddde de leigo. A trajetoria trilhada
pela Igreja Catdlica na regido, com as visitas @gjicas dos padres nas desobrigas e as
dificuldades para o estabelecimento das pardgfoesn/sdo barreiras que se transpdem
diante do novo projeto de evangelizacdo defenditiaPrelazia de Marajo.

Entre respeito, tolerancia e necessidade de equaacioudancas de mentalidades,
os sentidos assumidos pela religido na vida do ,pfazem irma Rita reconhecer que €&
preciso valoriza-los, preserva-los, pois sdo télcassentadas em raizes profundas e

consistentes. “A gente percebe que a religiosidadeovo € ainda uma forma de alimentar
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a propria vida, ele precisa crer, ele precisa esp@le precisa se agarrar ao Divino,
principalmente nas dificuldades da vida e se estm@esta por tradicdo neste ou naquele
santo padroeiro é entdo ai que ele forma sua tespidiade, sua relacdo com Deus”
(Entrevista realizada em agosto de 2006).

Ao expor tal compreensao, a religiosa identifiGcds de herancas de fé, cujas
referéncias estdo nos antepassados. A culturaemaligue legou a existéncia do paje, o
lider espiritual da tribo, e os cultos chegados esndiasporas africanas para a regido, tao
vivas nos campos, séo particularidades que preasarnevadas em conta no processo de
conversao. Trabalhar a purificacdo dessas formasxgesssao é, para irma Rita, um
desafio indispensavel e precisa ser urgentemestemédo por todos os religiosos que
constroem suas identidades missionarias em teaegoaras.

Frei Jodo Antonio Gonzalez, procurando apresentarvssdo do modo de ser e
viver entre campos e florestas, comp0s interpretgqa traz a diferenca de trajetorias entre
habitantes desses espacos. Para ele, a religiesiggplessoas das ilhas/florestas manifesta-
se de uma forma muito “aberta, comunicativa, exgivas diferenciando-se com grande
énfase de moradores dos campos. “As pessoas danfiéneais numerosas na regido das
ilhas do que nos campos, havia sempre uma maiticipacdo nas celebragdes realizadas”
(Entrevista realizada em junho de 2008).

As razfes para 0 aparecimento dessas diferencasaest para o religioso, no
processo de organizacao territorial do trabalh@ endpria geografia fisica dos espacgos
onde habitaram antigos moradores. Enquanto na oredg campos, indios, negros,
afroindigenas viveram em cercamentos de fazendasgsandes contatos com o mundo
externo em funcdo da prépria dindmica de trabathpregada por senhores e feitores, no
espaco de florestas a diversidade de rios abedos fpdos os lados, interligando e
facilitando a circulacdo de povos e culturas, ajudogestacdo de identidades plurais
alinhavadas em mediacdes que aglutinaram tragdgeimals, negros escravos, fugitivos

quilombolag, nordestinos e estrangeiros como portugueses,ugudéurcos, norte

° pesquisa desenvolvida por Vergolino-Henry e Figualei, sobre africanos na Amazénia, demonstra que
ambientes da floresta marajoara como Melgago, PdBerupa, Anajads, Breves ou de municipios em
fronteiras como Oeiras, foram espacos de vivéndeasiegros na condicdo de escravos ou de fugitivos.
(VERGOLINO-HENRY e FIGUEIREDO, 1990, pp. 53 e 6R)as pesquisas de Gomes sdo recorrentes as
passagens em que escravos fugidos de diferentefidimies do Para, Macapd e Guiana Brasileira,
embrenharam-se e constituiram provisérios quilomdasocambos no Marajé das Florestas. No oitavo
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americanos. Dai, Frei Jodo Antbnio interpretar gueossibilidade de construir maiores
mesclas culturais entre essas populagdes facdittisseminacdo do projeto evangelizador.

O regime das fazendas, empregado por senhores ampos certamente se
distinguiu do regime empregado por religiosos, mwotoe proprietarios de terras a serem
lavradas na floresta. De outro angulo, é precisopsiider de vista formas dominantes que
vaqueiros, agricultores, pescadores, seringueipadmiteiros, extratores de madeira
historicamente foram submetidos.

Se houve maior liberdade para circular e realizayals culturais entre os habitantes
da floresta, ndo se pode esquecer que vaqueirasneongvendo em fazendas, ainda que
vigiados, estabeleceram contatos com seus igustislados em outras fazendas e com o
préprio mundo externo, quando visitavam as cidadea realizar oficios a mando de seus
senhores. O tempo das ferras do gado, as festBg&ad8ebastido e outros santos cultuados
naquelas cercanias, configuraram espagcos para abebdstimento de inUmeras
sociabilidades.

O possivel desinteresse pela religido cristd, qgras descendentes de africanos
demonstraram diante dos padres agostinianos podesgwndido de outra maneira. E de
conhecimento do mundo académico inteirado em estddgrocesso de catequizagcdo de
indios e negros na colbnia, que preocupacfes neeKsd@v das gentes escravizadas no
espaco colonial estiveram bem mais focalizadasdio do que ao africano.

Se o leitor lembrar que o mito “branco-biblico”, daaldicdo de Cafi foi
retomado por missionarios nas colbnias luso-espasttomo justificacdo para a servidao
de negros, nédo fica dificil compreender o papelisder assumido pela Igreja na
formulagdo da instituicdo da escraviddo nas Amsriéa preciso ndo esquecer que a
desgraca da servidao era principio de felicidaskvacdo (HURBON, 1992, p. 536).

Destarte, o projeto missionario portugués, mesmtepdendo retirar do estagio de
barbarie, africanos traficados para o Brasil, éspeente para negar suas crencgas
religiosas, deixou-os entregues a orientacdo des sanos. Sobre essa aparente

ambiguidade vivida pela politica portuguesa naqearacédo dos negros em didsporas pelos

capitulo de minha tese de doutorado, tais espagosvenentacdes foram mais bem apresentados. Par hor
cito as duas principais referéncias desse aut@MES, 1999 e GOMES, 2005).

10 Este mito narra que Cam era o filho mais morendak& Ao ver o pai nu e embriagado, seus descezslent

foram amaldicoados a trabalhar para obter rederdgioseu pecado mortal. Para saber mais, ler:
(HERNANDEZ, 2005, 423).
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Brasis, a professora Josildeth Consorte desenvahteressante comentario: “Desse modo,
nem o monopolio do sagrado exercido pela Igrejay sga onipresenca na vida da colbnia
e do Império, nem mesmo 0s ensinamentos recebidessidhids e das sinhazinhas no
interior das casas-grandes e dos sobrados serfaniesties para converté-los inteiramente
ao catolicismo” (2004, p. 197).

Na busca do entendimento de sentidos e recepc@snqradores de campos e
florestas expressaram diante da evangelizacdo @olsegp agostinianos, explicacao
apresentada por D. José Luis Azcona, quando guoadtiosobre a diferenca entre a
religiosidade vivida nos dois lados da regido, atida da compreenséo de que habitantes de
Soure, Salvaterra e Chaves sejam poucos religmsdgtentores de uma religiosidade fria.
Segundo ele, seus 24 anos de vivéncia permitiranaraf seguinte compreensao: “0s
marajoaras dos campos sao supremamente religiosiodingamente religiosos, seu
problema reside no sincretismo pavoroso e atrozonéusdo que fazem de crencas. Em
seu Olimpo entra todo mundo. Ali se vive uma rebgiade muito vinculada a natureza,
aos antepassados, aos defuntos, aos espiritospréneera relagdo com o animismo”
(Entrevista realizada em agosto de 2008).

Por apresentarem tal comportamento, apesar se ggremcialmente capazes de
incorporar um novo viver religioso, suas relac@m®s crencas em seres antepassados ou do
fogo, da agua, da terra, do ar, da floresta, inkzab na Otica do prelado, o
desenvolvimento pleno de uma religiosidade que sejsaz de integrar seus valores,
filtrando-os por uma outra racionalidatiePara D. José, enquanto continuarem apegados
aos seus muitos deuses controladores de suas ®fifgsdades, viverdo subjugados e na
passividade em relagdo ao cristianismo, sem coeslidé lutarem para tomarem a frente

sua historia.

Entdo para mim sdo duas razfes muito profundagxpleam o atraso daquela
regido: uma cultural e a outra religiosa. Ai resideosso grande desafio. Na
parte de florestas ndo enfrentamos essa complit¢ag&grande. Aqui 0 homem e
a mulher ja tém uma forte religiosidade, profunidias ndo esta tdo marcada por

1 7élia Lopes da Silva, em prefacio a obra de Chorglie acompanhou processos de mudancas cultorais n
tocante a habitos e praticas de salude em Sao Rsiite,as décadas de 1950 e 1980, compreendesestar-
diante de campos polares de percepc¢bes difereatealsbres, gestando fissuras que produziram estigma
conhecimentos populares sobre doencas. Desse npelseguicdes e tolerAncias acompanharam
conveniéncias histéricas. (CARVALHO, 2005, p. 11).
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esses caos religiosos em que o homem fica domiaddirolado que ndo tem a
autonomia para dizer: a histéria € minha (Depoimeiiado).

Frei Jodo Antbnio Gonzalez, ao ter convivido diretate com o saber religioso de
popula¢cdes de campos (Chaves, Soure) e florestag,(Anajas), percebeu que o entrave
para a Ordem implantar uma catequese eficienteegstdem da falta de transporte e dos

dificeis meios de comunicacéo, a dificuldade emrl@bm o “sincretismo” do povo.

Essa é uma dificuldade que chega até hoje. Estdzada essa cultura arcaica
como é a africana, como é a nativa, a indigen&ve ho sangue o que é a
umbanda, toda esta manifestacdo, o que € o pga@eknca, o candomblé, as
misturas que passam pelo indio, mas desdgua nandmbma macumba, na
pajelanca. Tudo esta muito enraizado no povo, odifimilta o crescimento de

uma fé auténtica, pois eles tém participado decaemuito fortes (Depoimento

citado).

Na compreenséo deste padre, campos e florestasgaem de uma religiosidade
herdada de seus antepassados. Trata-se de tradigddsram validas para tempos mais
recuados, quando a presenca do pajé, do curadpaidie-santo, do rezador, substituia a
auséncia do padre e do médico. Em tempos mode¥rthcil para o religioso aceitar que
essas populagdes continuem utilizando os mesmeenefais de crencas, quando todas as
comunidades ja estdo, paroquialmente constituitiasoastante formacao pastoral de seus
dirigentes.

Como entender a mentalidade de um dirigente ou memé comunidade que,
apesar de ouvir inUmeras vezes, ser o centro dastd Jesus Cristo, continue, seja no
espaco rural ou mesmo urbano, levando seu filh@ g&rbenzido contra quebranto e mau-
olhado? Se a luta dos padres para minimizar adelagmens e santos, ou pelo menos
alterar sentidos atribuidos ao orago ainda acerassde sua continuidade, o combate a
crencgas em caruanas e orixas indica ao religiosmglargumentos utilizados precisam ser
repensados, mesmo em tempos de liberdades e perapetde tolerancia religiosa na
regiao.

A postura mais compreensiva de Frei Jodo Antéricgtordar o dificil lidar com
universos culturais que beberam no catolicismo, mdasse permitiram dominar, ainda que
ndo negue o lugar social de onde fala e compreenceEmpo do sagrado nos Marajés,
mostra a heterogeneidades de posturas e modosndazaoo trabalho de evangelizacdo

pelos diversos padres instalados em pardquiasngerttes a Prelazia. A leitura de mundo,
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a formacdo socio-cultural, sem esquecer a filoabéca teoldgica, a personalidade, a
psicologia humana, a maneira como se relacionam &ssas universos de crenca e as
circunstancias onde as préaticas se manifestamagadectos que ajudam a compreender
determinadas atitudes adotadas pelos regulares.

Frei Cleto Millan, ao falar de seus contatos cawsrdesenvolvidos por benzedores
e pajes, recompOds leituras e dimensbes que corfipderi a interpretacdo dos atores
sociais e dos sentidos atribuidos pelo poder ésltsd ao ritual xamanistico vivido na
regido de florestas. Numa de suas visitas as C#BAfua desembarcou numa comunidade
em que o filho do dirigente estava muito enfermepd@s de visitar a crianga, procurou
informacdes se ela j4 tinha recebido algum atentiméiospitalar. Este padre ficou
revoltado ao saber que o Unico tratamento foi coiddupelas méaos de um benzedor.

Ja fazia dez dias que o menor de idade estava doapiarando diariamente e sem
solucdo do problema. Conforme padre Cleto, mesnaoterientado a familia a ir a cidade
levar a crianca ao médico, a chegada tardia feermnperecer. Diante disso, assinalou que
a acao de falsos pajés e benzedores da florestapegsentar uma perda de tempo vivida
pelo doente, “deveria ser perseguida pela jugtigegue muitas pessoas morrem por causa
deles, prometem, ndo conseguem curar a enfermaladesultado € a mortéEntrevista
realizada em agosto de 2008).

Com o avanc¢o da medicina cientifica e as inUmenasetps entre médicos e pajes,
tdo recorrentemente noticiadas em jornais do sé¢lMoe primeiras décadas do XX, os
praticantes da medicina magico-terapéutica reafraln suas concepcgdes sobre os tipos de
doencas que se desenvolvem entre as pessoas. Narsas realizadas ou acessadas
com/sobre benzedores, curandeiros, pajés e paarde; todos sdo unanimes em afirmar
haver doencas que cabem a medicina cientificaverseloutras, somente com a ajuda do
reino das encantarias.

Certamente, se esse grupo de praticantes ouvigsadie contar essa historia
ocorrida entre o filho do dirigente da comunidade éenzedor, possivelmente nao
interpretaria o insucesso do trabalho realizaddjzando-se dos aspectos racionais
apresentados por Frei Cleto, mas sustentariam &eusnentos buscando explicagbes
magico-fantasticas, envolvendo forcas espirituais gtuariam sobre a vida da criancga, a

necessidade do sofrimento como um ato de purifccdedalma, o tempo da cura.
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Diante destes quadros é preciso avaliar o0 mundcedosntarias afroindigenas em
suas complexidades e ambiguidades. As relacdedvendo padres, pajés, curandeiros e
benzedores deixam ver disputas por poderes solmentole da cura e conducdo do
paciente. Na pesquisa realizada pelos alunos do cle Histéria do Campus Universitario
de Soure, por intermédio do proje¥taqueiros, pescadores, curandeiros e pais-de-santo
observou-se relacdes conflituosas entre praticatdeseligides afroindigenas. A mae-de-
santo Rosilda, por exemplo, quando questionada sula relacdo com outros curandeiros,
falou que dificilmente trabalha em parceria. Segueth, ha uma grande desconfianca,
ciime, inveja e discordancia entre eles. Enquansoonientam a realizacao do trabalho de
uma maneira, outros encaminham de outro modo, atag-se impossivel o didlogo
conjunto, ainda que trabalhem com a mesmaiinha

Aprofundando narrativas dessas praticas, padre @ietda narrou dois episédios
envolvendo a “pajelanca”, como sdo externamenteimamas as praticas xamanisticas na
Amazonid®. A primeira, na visita a outra comunidade, quavidiava pelos rios brevenses,
na fronteira com Afua e Anajas, para atender set®ados do municipio de Breves que
fazem parte da Paroquia de N. Sr2 da Conceicaocrizmca, por ter ficado paralitica, sua
familia acionou o trabalho do pajé, contou o pa@rguia espiritual, antes de realizar seus
rituais de incorporacao, “tirou a familia da vila éevou para morar com ele no alto de um

igarapé, prejudicando a vida escolar da crianca”.

Eu fiz uma parada na visita pastoral nessa moedsculhambei o pajé, pedi que
a familia largasse ele, porque estava acabandaogda da crianca. E na visita

seguinte o pajé continuava, lembro que enviei pandanca uma cadeira de roda,
ela melhorou porque voltou para a vila. A fé dogow poder do pajé é muito

forte. Mas tudo isso é pago, eles além de enganangrioram economicamente

o povo. E tdo interessante, que as pessoas quenawds suspeita, porque sio
liderancas na comunidade, eles visitam essas ge@i3epoimento citado).

12 A palavralinha é uma categoria importante no campo dos estudosetigies afro-brasileiras porque
distingue e demarca entidades invisiveis originabmeseparadas. Segundo Laveleye, a expreladia
aproxima-se de “linhagem” e permite mostrar queaptarlos e outras entidades invisiveis estdo agogpad
naquela determinada familia fundadora da pratitigiosa, tal como antepassados miticos de cada etni
africana. J& para o espiritismimha significa “corrente” sem ter precisamente ass@&acfamiliares; na
“pajelanga’, tem sentido topografico, cada linhandeca seu espaco natural. H4, portanto, concluitar,a
uma grande distribuicdo e polissemia na nocéo e lique permite distinguir e aproximar concepgdes
variadas da encantaria. (LAVELEYE, 2008, p. 117).

13 Dois aspectos s&@o apontados por Laveleye pardianaso uso do termo “pajelanca”. Primeiro o seu
carater multirreferencial, por agregar expressfestuais de diferentes religibes e segundo porgse o
praticantes ndo se reconhecem nos quadros da deagioj preferem ser chamados de curadores e pajés.
(Idem, pp. 116-7).
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O segundo episédio narrado pelo paroco de Afuatacem em 2001, com uma
menina menor de idade, habitante do espaco rural ajqulava assustada. Certo dia,
caminhando pela rua com sua méae, a garota foi abbamdor um benzedor que a prometeu,
além de livra-la do susto, muita riqueza e prosipele. Valendo-se da situagao, o benzedor
em seu ritual, misturando religido e sexo, deitamaenina no assoalho, com uma biblia em
cima do peito, e abusava-a. O padre, ao tomar conbeto do episédio, em parceria com
outros moradores e autoridades, denunciou o “dAaflgara a policia que o deixou preso

por alguns anos.

Consideragoes finais: Continuidades historicas

Parece ainda ser bastante expressiva a autoridedexgrcem pajés, benzedores e
curandeiros, situados nos rios de Afua, Anajas e femteiras com Breves, como
portadores de saberes e poderes diante de popaldederigem rural. As experiéncias
descritas por Frei Cleto e sua compreensdo dasparsia desse tipo de saber-fazer
médico-religioso, em tempos atuais, apontam madkiptentidos, usos e apropriacdes
dessas praticas por variados sujeitos sociaispémente de se questionar a veracidade
das demonstracbes dos falsos poderes, atitudesemesses que curandeiros e pajés
apresentaram diante do religioso, importa des@acantinuo jogo, no cenario regional, de
complicadas disputas envolvendo a Igreja, a medlicientifica e as praticas de cura
agenciadas pelos rituais afroindigenas.

Esses litigiosos relacionamentos que pdem no padécduta cultural saberes e
religiosidades de populacgdes locais, contaminada®yitros contatos, muitos oriundos de
experiéncias enraizadas antes e depois da coldwsauem fortes ligagbes com conflitos
desencadeados nas ultimas décadas do século XiXeinas do XX, nos fortes tempos da
romanizagdo. Nesse periodo, marajoaras foram fertendiligenciados em seus modos de
viver e expressar crencas mistas ao associaremssaatruanas, orixas, num mosaico de
praticas culturais, festas e rituais sagrados.

Em alguns espacos da regido, especialmente ent@mteias municipais, como as

situadas no Marajo dos Campos, religides afroindigesentirem o peso de intervencdes e

Horizonte, Belo Horizonte, v. 8, n. 17, 88-108, abr./jun.. 2010 104



Dossié: Biodiversidade, Politica, Religiao — Artifmcantarias Afroindigenas na Amazdnia Marajoara

controles de poderes instituidbdNa contraméo das interdicdes, pajés, pais-de saseus
clientes ndo se deixaram intimidar pelas forcagpoéeres hegemdnicos. Resistiram e
reiventaram-se continuamente, seja refugiando-sesgacos situados longe dos alcances
de diligéncias policiais, das ex-comunhdes de icsdags, agregando outros elementos do
mundo religioso oficial ou utilizando codigos deramicacdes aceitaveis ao didlogo com a
sociedade em geral. Hoje, ainda que maliciosamestes agentes historicos teimam a
viver seus imaginarios de crencas e curas, badthaara reafirmar suas identidades
histdricas e religiosas.

No veio das cosmologias que sustentam os modosddedessas populacdes de
campos e florestas esta a interacao e respeit@amsos naturais. Na contraméo da légica
capitalista e globalizada que fragmentou o homenmmatareza e o campo espiritual,
mergulhar no mundo das encantarias afroindigen@sneontrar-se com concepcdes de ser,

cujo centro é a vida humana em simbiose com o cesmtwdas as suas dimensodes.
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