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REsuMo: Neste artigo analisamos duas festividades realizadas em Belém, no século
XIX, objetivando entender os motivos de sua proibi¢io e posterior desaparecimento,
em um contexto de fluxos culturais, hierarquias e poderes na Amazonia urbana.
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As mesticagens nunca sdo uma panacéia; elas expressam combates jamais
ganhos e sempre recomegados. Mas fornecem o privilégio de se pertencer
avarios mundos numa s6 vida: Sou um tupi tangendo um alatide. (SERGE
GRUZINSKI, 2001, p. 320)

A partir da leitura de O Pensamento Mestico, de Serge Gruzinski, e
de outras leituras bésicas feitas no curso “Quatro séculos de pensamento
mestico na Amazonia”!, propomos uma reflexdo acerca de duas festividades
realizadas em Belém, no século XIX:

a) afestividade de Sdo Tomé, realizada no inicio dos oitocentos, que chamou
aaten¢ao dos historiadores® para um ritual sincrético denominado Toriua
ou Sairé, cuja procissao saia anualmente do lugar denominado Sitio do
Bacuri, na rua Pedreira do Guama, dirigindo-se ao largo da Sé e depois
retornando ao Guama.

b) a festividade do Divino Espirito Santo, festa colonial, realizada anual-
mente, com missa e procissdo na Catedral de Belém, com levantamento
de mastro no centro da Praca da Sé, e que foi proibida pelas autoridades
eclesidsticas, lideradas pelo bispo D. Macedo Costa, na metade dos oito-
centos, como parte da reforma catolica no Brasil e na Amazonia.
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Diversas questdes recortam a presente analise, algumas de dificil solu-
¢do: por que a festa oficial do Divino Espirito Santo foi proibida pela Igreja?
Seria a festa do Espirito Santo das Creangas, inicialmente uma imitagdo
ludica, a continuidade da festa anterior, primeiro fora do espago sagrado
da catedral e depois independente da Igreja Catdlica? Por que a festa de
Sao Tomé foi associada pelos historiadores ao movimento cabano, e o que
aconteceu com a festa na capital apés a Cabanagem? Algumas hipoteses
serdo aqui esbogadas.

FESTAS COLONIAIS E MESTIGAGENS CULTURAIS

Ao analisarmos as festas religiosas populares em Belém dentro do
contexto histdrico, cultural e social mais amplo, nao podemos deixar de lado
o processo de mesti¢agem cultural construido desde a ocupagao portuguesa
até hoje, dentro do qual destacamos a mesticagem indigena, marcante de
meados dos setecentos até meados dos oitocentos, conforme atesta o estudo
de Carlos Moreira Neto (1988) sobre o processo de destribalizagdo e acultu-
racao dos indios da Amazonia, que os transformou, ao longo desse periodo,
em tapuias ou caboclos,® assim como o sincretismo religioso resultante
da mistura do catolicismo ibérico com as crencgas indigenas, presente nos
estudos de Galvao (1976), Figueiredo (1976) e Maués (1995, 1999, 2000), e
com as crengas africanas, conforme estudos de Ferreti (1995) e Vergolino e
Silva (1987, 1995), entre outros.

O conceito de sincretismo esta presente na analise de Laura Mello
e Souza (1995, p. 16-18) sobre as praticas magicas e religiosidade popular
no Brasil, do século XVI ao XVIII, que inclui a Amazonia, na qual a auto-
ra aponta o contexto colonial como central para a fabricagdo de praticas
magico-religiosas sincréticas, produto da extensa e intensa mesticagem,
onde se cruzaram multiplas tradi¢oes culturais, trazidas por agentes das mais
diversas procedéncias em um longo processo de sincretizagao.

No Brasil, como na Amazo0nia, o contexto colonial facilitou a fusao de
mitos e tradi¢cdes européias seculares ao universo cultural dos amerindios
e africanos, produzindo seres e credos hibridos. Nesse contexto, a religio-
sidade popular que se constituiu na coldnia escravista estava, desde o seu
inicio, marcada por esse carater colonial, e fadada ao sincretismo religioso
(SOUZA, 1995, p. 85-99).

Mas esse processo nao foi pacifico ou aceito sem reservas pelas au-
toridades. Enquanto o sincretismo religioso se intensificava na razdo direta
do processo de colonizagio, a populagao mestica era alvo de perseguicoes,
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acusada de praticas profanas e demoniacas, especialmente homens e mu-
lheres rotulados de feiticeiros/as, em sua grande maioria indios, negros e
mesticos, conhecedores de oragdes e preces poderosas, praticantes do uso
ritual de ervas e plantas medicinais, assim como das bolsas de mandinga
que, ja no século XVIII, misturavam elementos sagrados e profanos, o que
conferia grande poder mégico a esses objetos*. Como sintese do “poder dos
fracos”, a feitiaria participou diretamente na forma¢ao de um imaginario
magico-religioso na coldnia, contribuindo direta ou indiretamente na defi-
ni¢ao de relagdes de poder, assim como na produgéo e resolugdo de tensoes e
conflitos entre os diversos agentes e grupos em intera¢ao, recortando relagoes
de classe, etnia e género no contexto colonial.

Os estudos de Ronaldo Vainfas (1992, 1995, 1999) sobre idolatrias
indigenas e mesticagens religiosas catolico-tupi no periodo colonial também
nos auxiliam a pensar as misturas religiosas presentes no campo amazonico,
a luz dos conceitos de sincretismo, hibridismo e “circularidade cultural”.
Analisando as idolatrias amerindias como formas de “resisténcia cultural
das populagoes indigenas diante da situagao colonial™, Vainfas percebeu que
esses movimentos extrapolavam o nivel religioso do fendmeno, traduzindo-se
em um fenémeno historicamente novo, sincrético, pleno de ambigtiidades
e ambivaléncias®.

Entre essas ambigiiidades e ambivaléncias, o autor destaca a presenca
e a participa¢ao, nos eventos, de indios cristianizados, produtos da cateque-
se jesuitica, que mesmo contrapondo-se ao catolicismo oficial, mesclavam
simbolos, ritos e crengas catdlicas aos rituais da santidade indigena; destaca
também a presenca, nos eventos, de mamelucos, seres “ambiguos por ori-
gem e voca¢ao’’, de africanos, além de brancos (portugueses ou nascidos no
Brasil). Tratava-se, pelo menos, de um “processo aculturador de mao dupla,
e ndo de simples assimilagdo dos valores ocidentais pelos nativos”? levando
a um forte sincretismo religioso entre crengas catdlicas e amerindias.

Entretanto, partindo do pressuposto de que poderiam ser diversos os
sentidos do fendmeno, para os diversos segmentos envolvidos, Vainfas nao
se arriscou a definir a santidade amerindia como um fendmeno puramente
sincrético, posto que, se houve amalgama e fusao para a maioria dos indios
cristianizados, isso ndo necessariamente ocorreu para os outros segmentos
envolvidos, como brancos, negros, mamelucos e indios pagaos. Destaca a am-
bivaléncia dos sujeitos participantes nos eventos relacionados a santidade de
Jaguaripe, especialmente indios e mamelucos, assim como a ambivaléncia das
relagdes estabelecidas entre os diversos grupos etnorraciais e sociais presentes
- padres, indios pagaos ou cristianizados, colonos cristaos ou nao-cristaos,
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senhores e escravos —, o autor concluiu que os conceitos de circularidade e
hibridismo cultural (GINZBURG, 1987) seriam bem mais ricos do que o
de sincretismo para dar conta da ambivaléncia, da plasticidade e da fluidez
culturais presentes na situacao colonial (VAINFAS, 1995, p. 157-159).

Consideram-se as ambigiiidades e limita¢oes dos conceitos de
sincretismo, amalgama e fusdo de crengas. Desse modo, o autor definiu
a santidade tupi como uma “forte manifestacao de mesticagem cultural’,
mescla catolico-tupinamba que incluiu tradugdes do catolicismo para o
tupi, produziu a circularidade dos simbolos cristdos e indigenas, misturou
crengas e ritos tupinamba aos ritos e santos catdlicos, festejados em meio
ao fumo, a danca e a festa; enfim, a santidade seria melhor definida como
uma “formacao cultural hibrida’, produto das diversas “interpenetragdes”
que comprovavam a fluidez das fronteiras culturais no mundo colonial
(VAINFAS, 1995, p. 150- 220, 227-229).

Os exemplos de sincretismo religioso analisados por Mello e Souza e Vain-
fas enquadram-se no conceito mais amplo de mesticagem cultural de crengas e
ritos (GRUZINSKI, 2001, p. 45). Das diversas misturas que o geraram, nas diver-
sas formas que o expressaram no contexto afro-catdlico-amerindio, o sincretismo
religioso tornou-se um fendmeno complexo e, a0 mesmo tempo, com tantos e
tao diversos significados, tornou-se um conceito geral e supérfluo’. Nesse sen-
tido, Gruzinski (2001) prefere o conceito de mestigagem cultural para entender
a aceleragio e intensificacdo das misturas no(s) mundo(s) contemporaneo(s),
a “mistura dos seres humanos e dos imaginarios” (p. 42), como um conceito
capaz de dar conta das ambivaléncias e ambigtiidades resultantes de “séculos
de enfrentamento entre invasores europeus e sociedades indigenas, nos quais
se misturaram colonizagao, resisténcias e mestigagens” (p. 15).

Cobrindo os cinco séculos de contato e luta entre europeus e amerin-
dios, com guerras e destrui¢do de grande parte das culturas primitivas, Gru-
zinski demonstra que esse contato produziu diversas formas de resisténcia a
respeito do colonizado, mas também diversas misturas ou mesclas culturais,
de modo que a contaminagdo ou transformacédo das crengas indigenas gerou
hibridagdes e mesticagens, dando a feigdo do mundo atual, de modo que,
em pleno processo de globalizacao ou ocidentalizagdo, vivemos em mundos
mesclados e entre culturas mestigas... Indo além, o autor defende a tese de que
“varios tragos caracteristicos das sociedades indigenas da América provém
da peninsula ibérica e nao do distante passado pré-hispanico [...]” (p. 26).

Para entender como se produzem essas mesticagens, é preciso ir além
das categorias fixas de pensamento, para enxergar as zonas de fronteira, zonas
de contato'®, zonas estranhas, “emblematicas dos mundos intermedidrios” em
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questdo'!. Essa postura exige abandonar as concep¢des ha muito estabeleci-
das de cultura e identidade, como categorias fixas que ndo deixam margem
para se perceber os espacos intermedidrios, os sujeitos multifacetados e
as identidades e culturas em transformagao (GRUZINSKI, 2001, p. 51-52).

Do contexto da situagdo colonial, tal como analisado por Mello e
Souza, Vainfas e Gruzinski, ao contexto atual de mundializa¢do da cultura,
podem ser exaustivos os exemplos de mesticagens culturais de todo tipo.
Entretanto, nem sempre os seus diversos sentidos foram completa ou mesmo
parcialmente esclarecidos pelos agentes envolvidos, apreendidos pelos au-
tores dos diversos textos que os retrataram, ou interpretados pelos analistas
que se debrucaram sobre eles.

A busca do sentido das idolatrias amerindias por Vainfas, da feiticaria
de carater colonial por Mello e Souza e da bruxaria popular européia por
Ginzburg sao exemplos de andlises exaustivas e criteriosas, mas que, segundo
0s proprios autores reconhecem, sao anélises que passam por diversos filtros,
utilizados tanto pelos produtores do texto quanto por seus estudiosos.

Como afirma Ginzburg, ha sempre um “residuo de indecifrabilidade”
[em um registro escrito do mundo passado] que resiste a qualquer tentativa
de analise” (1987, p. 31). Mas isso ndo deve paralisar o trabalho da interpre-
tagdo ou neutralizar o esforgo analitico de dar sentido aos dados disponiveis,
mesmo quando incompletos e refratdrios a analise. E nesse quadro de duvida
metodoldgica que situamos nosso esfor¢o de entender os sentidos possiveis
das festas populares na Amazoénia no século XIX, e os motivos de sua per-
sisténcia, extincdo ou transformagdo, como veremos a seguir.

FESTAS RELIGIOSAS POPULARES EM BELEM, Nos OITOCENTOS

No contexto amazOnico dos oitocentos, assim como no resto do
Brasil, o processo de construgdo da nagao se gestava num quadro de graves
conflitos e tensdes etnorraciais e sociais, mas também de mestigagens e hi-
bridismos culturais. O jornal belenense Treze de Maio publicou em edigdo
do dia 10 de junho de 1840, as Instrugdes referentes a Lei Provincial de n.
36, de 1839, assinada pelo Presidente da Provincia, Dr. Bernardo de Souza
Franco, que tratava da instalacao da Colonia Militar Pedro Segundo, no rio
Araguari (Amapa).

Os artigos 15° e 16° propunham:

Artigo 15°: o Governo garante:
§ 1°: o fornecimento de brindes, ferramentas e vestudrio, com meios
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proprios para angariar a amizade e a unido dos indios. O Governo pagara
ao Siir Comandante aquellas que por si fizer, ou pora a sua dispozigdo
as que pedir.

§ 2° A prestacdo de quantia igual ao soldo de trez mezes a toda praga que
angariar um indio, que o fizer habitar a colonia e lhe ensinar a doutrina
cristd necessaria.

§ 3¢ A gratificacdo de cincoenta mil réis a qualquer que se cazar com uma
india e que com ela habitar a Colonia, recebendo, além dela, uma por¢éo
de terras para cultivar como sua propriedade.

Todas as despezas de que tratdo estes §§ serdo feitas pelos Cofres Pro-
vinciaes.

Artigo 16° Todo aquele brasileiro dissidente que esteja em caso de ser
anistiado segundo ordena o governo de S. M Imperial, por néo pertencer
as excepgdes que o Regente, em Nome do Mesmo Augusto Senhor Houve
por bem especificar, e que, andando fugitivo, e fora de nossa commu-
nhdo, se aprezente a qualquer dos Commandantes, de que tratdo estas
instrucgdes, serd imediatamente recebido e tratado com todos os favores
que nesta vao concedidos, a todos os mais individuos, sendo um delles
a distribui¢éo de terras, posto cazado nio seja'’.

Os dois artigos nos dao uma idéia clara, embora parcial, do contexto
da época. Em primeiro lugar, o objetivo de fundar col6nias de povoamento na
Amazonia, num modelo ndo muito diferente do que vigorou desde o século
XVIII, com a politica do Diretério pombalino e mesmo no pés-Diretoério,
investindo na miscigenagdo entre colonos e/ou soldados com mulheres
indigenas, e em relagdes de amizade e unido com os indios, no intuito de
civilizar os barbaros costumes da populagdo nativa da regiao®.

Em segundo lugar, o espectro da Cabanagem'*, movimento que incluiu
parte da populagao indigena e cabocla (hoje considerada a mais importante
rebelido nativa da histéria da Amazonia), recém-dominada pelas forgas
legalistas que, temerosas de futuras irrup¢des de movimentos revoltosos,
prometia anistia aos brasileiros dissidentes (leia-se “cabanos revoltosos”, ou
“caboclos moralmente confusos entre duas lealdades, que desejam ficar do
lado certo, da lei, da ordem e da civiliza¢ao”).

Ao analisar os movimentos sociais na Amazodnia nos oitocentos, es-
pecialmente a Cabanagem, Magda Ricci (2004) fala da circulagdo de idéias,
pessoas, mercadorias e tradi¢oes nos tempos coloniais, desenhando um qua-
dro extremamente dindmico da realidade amazonica nesse periodo, quando
os diversos agentes se relacionavam através de uma multiplicidade de lagos
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de solidariedade e/ou conflito. De oeste para leste, em direcao ao litoral, ou
de leste para oeste, em diregao aos sertdes, em navios, barcos, canoas, ou a
pé por estradas recentes ou mais antigas, havia um intenso movimento de
senhores, escravos, soldados e oficiais, padres e colonos na Amazonia, esta-
belecendo relagdes comerciais, financeiras, religiosas, pessoais ou familiais,
que desmentem a visdo estatica e primitiva ha muito construida e quase
sempre reproduzida da vida amazonica. Entre festas, negdcios e rebelides,
a vida fervilhava em constante movimento.

A autora refere-se ao crescimento da cidade através da expansao dos
arrabaldes, ocupados por escravos fugidos, especialmente no sentido paralelo
ao rio Guama, em dire¢do as cidades localizadas nos rios Acara e Moju, o
que inclui o sitio Bacuri, da Pedreira do Guama. Esse percurso geografico
corresponde a um dos espagos onde se deu a expansdo da cidade de Belém,
em direcao aos arrabaldes supostamente desabitados, mas que eram habi-
tados por grupos indigenas bem antes que os europeus aqui chegassem,
quando entéo se estabeleceram, as margens dos rios Guama, Moju, Acara e
Capim, engenhos de produgao de agucar, fazendas de plantagio e extragdo
de café, cacau, arroz, algodao, castanha, de frutas e ervas, algumas delas
dirigidas por ordens religiosas, todas contando com o concurso principal da
mao de obra indigena (BAENA, 1839; CRUZ, 1973; SALLES, 1971; MEIRA
FILHO, 1976)".

E importante destacar a participagdo de parte dessa populagdo ca-
bocla e indigena, localizada nessa regido, no movimento politico-social da
Cabanagem, no século XIX. Nao é nosso objetivo aqui discutir as questoes
politicas e sdcio-econdmicas mais amplas da Cabanagem, ja muito estudadas
por diversos autores'®. Mas nao podemos deixar de sublinhar alguns vinculos
histdricos e geograficos, culturais e simbdlicos entre os mesticos, caboclos
ou tapuias que participaram do movimento, e alguns eventos considerados
mais periféricos, como as festas e procissoes religiosas, 0s sincretismos e
mesticagens culturais presentes nesse processo.

Como vincular o contexto do movimento cabano a questao do sin-
cretismo religioso? Historiadores como Baena (1839), Rayol (1970) e Cruz
(1973), entre outros, referem-se ao ajuntamento de cabanos no sitio Bacuri,
na Pedreira do Guama, nas primeiras décadas do século XIX, especialmente
por ocasido das festas de Sao Tomé, santo de devogao dos indigenas'’, quan-
do os participantes dos festejos realizavam a procissao do Sairé ou Toriua,
que se deslocava do Guama até a Catedral de Belém e depois retornava ao
sitio do Bacuri. Outro dado, de valor historico e também simbdlico, refere-
se ao dia da invasao da cidade de Belém na mesma data da festividade de
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Sao Tomé, 7 de janeiro de 1835 (RICCI, 2004, p. 180), momento em que se
cruzam espagos e tempos sociais e simbdlicos, a festa e a danga, a devogio
e a rebeldia, espacos e tempos que se estavam gestando desde o inicio da
ocupacao da cidade e das relagoes coloniais'®.

E possivel inferir que, escondidos entre os festeiros, estivessem se
concentrando grande quantidade de cabanos para atacar a cidade, tendo
com disfarce a participa¢do na festa. Mas também é possivel que muitos
dos presentes, cabanos ou nao, fossem de fato devotos do santo que ali se
encontravam para participar da festividade, seja nos atos mais solenes da
procissao, seja na parte mais festiva e anarquica que incluia comidas e bebi-
das, dangas e diversoes em geral.

A descri¢ao dos momentos que culminaram com a retirada dos caba-
nos sitiados no Guama'?, nos d4 uma idéia tanto da capacidade de resisténcia
da popula¢ao, como da improvisagdo de que fala Gruzinski (2001, p. 78),
presente nos espagos de mesticagem cultural e lidica, misturados ou diluidos
no processo historico e politico mais amplo da rebeliao cabana. Isto possibi-
lita pensar, para além ou aquém da questao politica, o espago simbolico dos
atores e grupos envolvidos, com destaque a religiosidade dos participantes
da festa de Sdo Tomé, mesticos, caboclos, cabanos, simpatizantes ou nao-
simpatizantes do movimento.

No dia de Sao Tomé, seguia a procissdo com o ritual do Sairé, do
Guama ao Largo da Sé e, depois, retornava ao seu lugar de origem. Por
apresentar forte presenca indigena e cabocla e misturar elementos do cato-
licismo com crengas e praticas indigenas. Esta, referida por Ernesto Cruz
como uma festa “mais profana que religiosa’, introduzida pelos jesuitas no
século XVIII, “lembrava algo de fetichismo”, “reduto de cabanos rebeldes”,
com “dansas, sensualidade, bebidas, crimes, conluios de livres e de escravos”
(CRUZ, 1973, p. 334-336)™.

Verissimo (1970) também assistiu a festa do Sairé em Monte Alegre,
em 1876, e a classificou como uma crenga “catdlico-tupi’, uma “cerimonia
religiosa e profana; entram nela a reza e a dang¢a” (p. 64-65)*'. Segundo esse
autor, o canto alterna versos na lingua geral com o estribilho “E Jesus, é
Santa Maria’, e versos que se caracterizam por uma verdadeira mesticagem
lingiiistica, provavelmente por ter sido “aproveitada pelos jesuitas de um
igual rito selvagem”, pratica comum nas missoes jesuiticas, como atesta
Vainfas acerca da “tradugdo aculturadora” (1999, p. 207) feita pelos jesuitas,
do catolicismo europeu para o universo indigena.

Nao sabemos quando ou como a festa de Sdo Tomé deixou de ser
realizada. Mas podemos nos arriscar acerca dos motivos de seu desapare-
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cimento, a partir do contexto referido acima, e tendo como quadro tedrico
mais amplo o processo civilizador empreendido dos oitocentos a meados
dos novecentos, sobre e contra as camadas populares, onde predominavam
mesticos, pardos, negros, mulatos e caboclos.

Nesse processo, segmentos representantes do estado, da igreja e das
elites locais e nacionais dedicaram-se a reformar e disciplinar, proibindo
ou permitindo apenas sob certas condigdes, as festas ludico-religiosas po-
pulares, sob o pretexto de serem perigosas a ordem, a lei e aos costumes
civilizados.

No caso da Amazodnia, as criticas e as acdes sistemdticas contra as
festas populares, por seus aspectos profanos, anarquicos, impuros, condu-
ziram a supressdo e desaparecimento de muitas, mas também garantiram a
transformacgao e continuidade de outras, o mesmo acontecendo com outras
festas realizadas no resto do pais, como no caso das festas negras na Bahia
oitocentista, analisado por Jodo José Reis (1991, 2002).

Segundo Reis, a campanha civilizatoria contra as festas negras, na
Bahia, visava principalmente os batuques e lundus, vistos como extrema-
mente perigosos porque podiam levar a rebelides, comuns nos oitocentos
em todo o Brasil, no Nordeste e inclusive na Amazonia. Contrapondo-se aos
“barbaros costumes africanos” como o uso de tambores nas dangas pagas
realizadas pelos negros em datas festivas, especialmente os dias santos do
calendario cristdo, como o dia de Natal, as elites trabalharam vigorosamen-
te, depois da Independéncia, para reformar, disciplinar, proibir as festas e
civilizar a provincia, o que também aconteceu na Amazonia, embora nem
todos os seus membros concordassem com essa visdo totalmente negativa
das festas populares (REIS, 2002, p. 115; 104-107)>.

A campanha civilizatéria mencionada por Reis com relagio a festa
negra baiana nos oitocentos, teve como alvo, na Amazdnia, indios e mesti-
cos, pardos e negros, enfim, todas as gentes de cor*'. Segundo Maués (1995,
2000), essa campanha civilizatoria visava a “europeizagdo’ dos costumes e, no
campo religioso, a reforma da igreja, com vistas a um processo de romaniza-
¢d0, que implicava em maior controle, por parte do clero, sobre as crengas e
praticas populares, consideradas bastante contaminadas por outras praticas
nao-catolicas e nao-cristas como a pajelanga cabocla, termo cunhado por
Maués para referir-se a especificidade do sincretismo catdlico-indigena co-
mum na regido amazonica®, e o sincretismo afro-catélico, ja amplamente
estudado no caso brasileiro®.

Reis (1991) destacou a importancia das irmandades de negros e
mulatos na Bahia, como sendo o principal veiculo do catolicismo popular
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nos oitocentos, enquanto Figueiredo (1998) refere a participagdo de pretos,
pardos, mesticos e indios nas irmandades religiosas existentes nesse periodo,
em Belém. Segundo Reis (2002), em 1835, 40% da populagao de Salvador era
negra, indice semelhante ao da popula¢ao mestica da Amazonia @ mesma
época. Surgiram diversas formas de controle dessa populagdo, especialmente
nas cidades, como a criagao de leis policiais e posturas municipais para disci-
plinar o comportamento da populagdo negra e mestica, livre ou escrava. Na
Bahia, para impedir que as festas servissem de pretexto para revoltas, foram
proibidos “batuques, dangas e ajuntamentos de escravos’, sob pena de prisao
de oito dias, pelas posturas municipais e editais da policia”’. Encontramos a
mesma proibi¢ao e apenag¢ao nos Artigos de Posturas da Camara Municipal
de Belém, aos “donos de tavernas que permitissem ajuntamento de escravos
(de quatro para cima) ou batuques em suas casas™.

Observamos nesses artigos, assim como na Lei Provincial de 1839
acima citada, as contradi¢des proprias ao processo de ocupagio e controle da
populagao negra e mestica: politicas de fomento ao casamento inter-étnico
(em uma coldnia longe da capital) e politicas de “civiliza¢ao e controle” das
populagdes negras e mesticas, na proibi¢do do ajuntamento de negros es-
cravos nas areas centrais da cidade, como também na proibi¢ao da festa do
Divino Espirito Santo no espago mais sagrado da igreja: a Sé.

Até ametade do século XVIII, a festa do Divino Espirito Santo era uma
festa oficial do calendario eclesiastico, freqiientada pelos diversos segmentos
da populagdo local. Segundo Vianna (1968), essa festa “tradicional’, embora
apresentando também “modificagdes sensiveis” que cruzam “a reminiscéncia
metropolitana do passado [com] solenidades novas, originaes, [continuou]
sob o Império, com o mesmo esplendor dos tempos coloniaes’, pois:

Anualmente a flor da sociedade paraense grupava-se em redor da coroa
imperial, "um movimento acelerado de festas; bandos de homens e
rapazes percorriam as ruas de Belém, ao som dos tambores, pedindo
esmolas para as despesas do culto; o largo da Sé vestia-se de galas; solenne
procissao, vistosa pelo aparato dos devotos, levava a coroa a cathedral,
onde, depois da missa cantada, a expunham, coberta de fitas e flores, aos
beijos dos crentes, que faziam tinir nas salvas de prata o cobre de suas
esmolas. Grande feira [...] attraia enorme massa de povo, que se dividia
pelo leildo, pelas barracas-restaurantes, pelos theatrinhos e cosmoramas
até madrugada, quando queimavam o fogo de vista [...] Grande mastro,
revestido de folhagem, era plantado naquelle largo, com a bandeira e
a pomba symbolica no topo. Foi essa grande festa, que abalava Belém
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inteira, todos os annos, e veio a desaparecer ja em nossos dias, pela pro-
hibi¢do acertada de Dom Antonio de Macedo Costa, a causa mater da
festa de mestre Martinho (VIANNA, 1968, p. 242-243)

Mestre Martinho, negro ou mulato, nascido em Cametd, morador
da rua Nova de SantAnna, fundou, juntamente com seus primos, a “festa
do Divino Espirito Santo das Creangas” (VIANNA, 1968, p. 244), que tinha
como objetos “sagrados”

[...] uma pequena coroa de mirity, encimada por um mundo e uma pombi-
nha de céra, era depositada em altar modesto, por elles mesmos feito, onde
reluzia, a noite, as luzes de algumas velas [...] A pequena festa foi tendo
apreciavel incremento, a coroa de mirity pode ser substituida por outra de
folha de flandres [e depois] uma pombinha e um mundo de prata®.

Diferentemente da pompa e circunstincia da festa anterior, na catedral
da Sé, a festa de Mestre Martinho, realizada de 1848 até as duas primeiras
décadas do século XX, era popular no formato e contetido, embora tentasse
manter uma estrutura, algo semelhante a da festa oficial. A missa, realizada
inicialmente na igreja de Santana, passou para a de N. S*. de Nazaré em 1865,
quando Mestre Martinho mudou-se para o bairro do Umarizal, até que em
1868 o bispo D. Macedo Costa “prohibiu a entrada de semelhantes symbolos
nas egrejas’ (VIANNA, 1968, p. 244-245).

A festividade comegava com a derrubada do mastro®, no domingo
anterior a quinta-feira da Ascensdo do Senhor. Neste dia a celebragao come-
¢ava pela manha, com um almogo comunal®, precedido de um discurso de
Mestre Martinho*”. Apés o almogo, com a prepara¢iao do mastro™ e a fixagdo
da bandeira®, seguia a procissao®, formando um conjunto “interessante-
mente pitoresco [...] na variedade e aglomeragao dos trajos [de cores vivas],
no borborinho fervente da massa popular”. O levantamento do mastro era
feito sob foguetes, musica e gritos festivos. A noite havia ladainha, leilio de
ofertas e danga (VIANNA, 1968, p. 225).

Verissimo (1970) também descreveu a festa do Espirito Santo, que ele
assistiu em 1876 no interior do estado, como “uma das festas mais populares”,
onde também se nota “a falta de espirito religioso”, assim como a presenca
de mesticagens culturais e religiosas:

Um més e mais antes da festa, o imperador, os juizes, mordomos e de-
votos do Espirito Santo metem-se em uma ou mais canoas [...] levando
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bandeiras brancas e encarnadas com uma pomba [...] pintada no centro
e outras esculturadas nos topes dos respectivos mastros, obra tudo de
devotos artistas, cheias de fitas, e um ou dois tambores, saem a tirar esmola
¢ Em cada sitio onde chegam ha uma festa. A coroa, muito cheia de fitas,
depois de beijada [...] é colocada sobre uma mesa coberta com a melhor
colcha no lugar existente, e em roda acendem-lhe velas [...] Chegada a
noite, ha a ladainha [...] em um latim estropiado, horrivel. Depois da
ladainha rezada numa lingua de que nada entendem [...] segue-se a festa
profana [com danga] (p. 67-68).

Quanto a festa da capital, “desvirtuada de seu sentido original’, com
a dissolucdo dos costumes e a falta de recursos, transformada em “fonte
perenne de corrupgdo para o povo [...]” (VIANNA, 1968, p. 241), tornou-se,
também, objeto da cruzada civilizatoria empreendida pela igreja catolica,
no sentido de “reformar” as praticas religiosas populares, como bem de-
monstrou Maués (1995) sobre a reforma do catolicismo oficial no Brasil e
na Amazdnia.

Se ndo obteve éxito na reforma da festa de Nazaré, pelo menos no
sentido de sua extingdo, a cruzada civilizadora liderada pelo bispo D. Ma-
cedo Costa conseguiu retirar, do espago sagrado da Catedral da Sé, a festa
do Divino Espirito Santo, que era até metade dos oitocentos uma festividade
oficial da Igreja Catdlica no Para*, e uma das mais importantes para a popu-
lagao paraense. Quais os motivos para esse fato? Segundo Vianna:

Despida da excelsa pompa que outrora a caracterizou, a festa do Divino
caminha hoje amparada apenas pelos devotos das classes menos abastadas
e esclarecidas do povo belemnense. Ndo é mais uma populagio inteira
que se abala em borborinho festivo, como dantes, para constituil-a [...] a
evolucio progressista enfraquece primeiro e extingue por fim os costu-
mes nativos do povo. Assim o augmento constante de nossa populagio
assenhoreou-se dos pontos outrora considerados arrabaldes da cidade,
transformando-os em apraziveis logradoiros publicos e em bairros im-
portantes, também o povo conquistou mais luzes e foi sucessivamente
abandonando as herancas coloniaes repellidas pela evolu¢ido operada
(VIANNA, 1968, p. 242).

Nessa leitura é possivel perceber, no contexto das festas religiosas, o
entrecruzamento de espagos e tempos, as vezes se sobrepondo, as vezes se

opondo: o centro e os arrabaldes, as luzes e as herangas coloniais, o povo
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paraense (elite e clero) e as classes menos abastadas, que, entéo, se assenho-
reavam de parte da cidade em expansao (os arrabaldes), a0 mesmo tempo
em que se apropriavam do espago (e do tempo) da festa, contaminando e
corrompendo um evento sagrado e ritualizado, ndo porque antes nao fosse
ladico e festivo, mas apenas porque os sujeitos que agora mobilizavam o
evento, que o faziam acontecer, nio eram mais 0s mesmos, nem tao iguais
entre si. O fato problematico, ambiguo e contraditdrio do ponto de vista das
elites era que, nesse entrecruzamento de espagos e tempos, os diversos sujeitos
se comunicavam, circulando pelas mesmas festas. Se havia separacdo, havia
também inclusido por meio da mistura. E 0 que veremos a seguir.

FESTAS, CULTURAS E MESTICAGENS

Sobre as duas festas aqui focalizadas, a escrita dos autores, atores ou
meros expectadores dessas efusoes festivas denuncia seu principal defeito:
sdo mais profanas que sagradas, posto que misturam reza e festa, ladainha e
dang¢a; sio mescladas de elementos “puramente religiosos” com elementos
pagdos, impuros; pior ainda, estdo cada vez mais contaminadas pela mistura;
seus freqiientadores estdo mais para demonios perigosos do que para san-
tos: sdo mesticos, incultos, incivilizados; enfim, essas festas sdo imprdprias
para serem freqiientadas pelas classes mais elevadas, posto que divergem
totalmente do padrio civilizado, europeizado, cristiao, dos bem formados
filhos das elites. Como “reminiscéncia metropolitana do passado’, nao ser-
vem mais ao povo que “conquistou as luzes”, sdo hoje apenas arcaismos que
obscurecem as luzes da civilizagdo. Precisam ser reformadas, disciplinadas
ou destruidas.

Assim a proibi¢do de D. Macedo Costa a festa do Divino Espirito Santo
em Belém, majoritariamente, freqiientada por mesticos, caboclos, pardos e
negros, livres ou escravos, pode ser entendida como parte do projeto civi-
lizador, europeizador, presente no processo de reforma da Igreja Catdlica,
estudada por Maués no caso da Amazonia®’, como também no caso da
proibigao, pelos padres e autoridades legais, das festas negras em Salvador,
estudadas por Reis (2002). Os dois casos etnograficos podem também ser
enquadrados no processo mais amplo de reforma da cultura popular, ou
aquilo que Peter Burke chamou de “vitéria da Quaresma sobre o Carnaval™*®,
com ataques sistematicos da Igreja as festas religiosas populares, visando
substituir as festas consideradas mais profanas e fora do controle eclesiastico
por outras mais ordeiras e sob controle da Igreja, como foi o caso, segundo
Jaime de Almeida, da institui¢do pelo alto clero, da “festa de Corpus Christi,
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senhorial e hierarquizante, em contraposi¢do a festa plebéia e milenarista
do Divino Espirito Santo”. (ALMEIDA, 1994, p. 167)

Em sintese, tratava-se tanto de uma guerra cultural quanto de um
jogo etnorracial e social complexo ou, segundo Reis, de “uma longa disputa
sobre o espaco ludico, na qual os negros estavam levando vantagens sobre
os brancos” (2002, p. 125-126). Nessa guerra houve perdas e ganhos para
as camadas populares, que faziam das festas uma parte fundamental do seu
modo de viver, agir, sentir e imaginar. E apesar do grande cerco as festas
negras, mesticas ou caboclas, elas resistiram fugindo para a periferia das
cidades, se reproduziram por longo tempo, como no caso da festa do Divino
Espirito Santo.

No interior ou na capital, o discurso civilizador e disciplinador da
Igreja Catdlica estabeleceu as bases e diretrizes da reforma eclesiastica na
Amazonia ainda durante o XIX, que chegou com for¢a e poder ao século XX
(MAUES, 1995). No inicio do XX, mais ainda, quando estamos em plena
modernidade civilizadora, permanece o ataque sistematico as praticas de
feiticaria e pajelanca, tanto na capital e cidades préximas, quanto nos luga-
res mais longinquos como as cabeceiras dos rios e igarapés da Amazonia,
onde os pajés ou pais-de-santo conhecidos eram denunciados pelos jornais
e perseguidos pela policia, e as festas de santos cat6licos que nao seguissem
os padroes, preceitos e rituais referendados ou aceitos pela Igreja eram du-
ramente criticados ou desautorizados por suas paréquias

Como exemplos, citamos duas noticias publicadas em jornais da época.
A primeira trata da pratica de pajelanca no bairro do Jurunas, em 1910. A
segunda, publicada no jornal dominicano 4 Palavra, trata da fundagdo da
paroquia de Sao Raimundo Nonato, no bairro do Umarizal, que se estava
modernizando e civilizando no inicio do século:

Nio ha bairro nenhum de Belém que néo tenha sua cartomante ou o seu
pagé. Todos os dias a imprensa registra, com as notas da propria policia,
exploragdes torpes exercidas por uma dessas criaturas moralmente des-
classificadas, e de providéncia repressiva por parte das auctoridades legais.
E por isso que os feiticeiros proliferam por todos os recantos da capital, na
pratica libertina do seu estranho rito. O bairro do Jurunas tem também
uma dessas abjetas sacerdotisas: uma tal Nha Domingas, moradora a rua
dos Tymbiras, junto a uma cocheria, entre as travessa dos Tupinambas e
da homonima do suburbio citado. Quase todas as noites, até muito tarde,
a pitonisa entda em alta voz os cantos cabalisticos, incomodando a vizi-
nhanga. E se alguém resmunga por entre os dentes uma censura, a mulher
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berra em plena rua numa ameaga que se vae objetivar em agressoes |...]
Seria bom que a policia fosse por la se desencaiporar®.

Nesta parochia [Sdo Raimundo Nonato], no anno de 1917, havia 25 pagés
declarados; hoje néo se encontra mais nenhum, gragas ao auxilio pres-
tado ao vigario pelas autoridades policiaes. Os trés templos protestantes
que funcionavam dentro da parochia desapareceram. A celebérrima
Sociedade de Santa Barbara, que tinha os seus arraiaes nesta parochia,
ap6s uma visita do vigario, acompanhado de agentes de Policia, em 1917,
fez-se a caminho da Pedreira, para nunca mais voltar. Considerando o
bem imenso que as missdes produzem numa parochia, o revmo. Vigario
convidou para isso os padres jesuitas [...]*.

Apesar de fortemente combatidas desde os oitocentos, as festas
religiosas populares em Belém, vistas por escritores e intelectuais, represen-
tantes do clero e/ou das elites locais como rituais profanos que “imitavam”
procissdes e romarias, resistiram e se fortaleceram, mesmo fugindo para os
arrabaldes da capital que crescia e se modernizava. No mesmo processo em
que se reproduziam e ampliavam, tornavam-se mais e mais mesti¢as. Como
entender esse processo?

Voltamos a questdo da circularidade de praticas, idéias e simbolos
(GINZBURG, 1987), a circularidade de simbolos culturais cristaos e indi-
genas (VAINFAS, 1999, p. 150), que levaram a amplas mestigagens culturais
(GRUZINSKI, 2001), produzidas desde os primeiros encontros coloniais
(PRATT, 1999; BONNICCI, 2000) registrados entre europeus e amerindios
nos séculos XVI e XVII. Como vimos, a religiosidade produzida na colonia
mesclou elementos, préticas e processos, criando novos sistemas de usos e
significados (MELLO E SOUZA, 1995; VAINFAS, 1995).

Como analisou Vainfas acerca da santidade indigena do século XVI
(antes, portanto, da ocupagdo da Amazonia pela coroa portuguesa) havia
um excesso de simbolos, elementos, objetos rituais em jogo, em relagdes
hierarquicas e simbolicas, que produziram sistemas de significados, alguns
completamente novos e sincréticos.

Esse excesso de simbolos religiosos trazidos e usados como expressao
da cultura religiosa européia sobressai nos escritos dos missionarios catoli-
cos que aqui estiveram, como o padre d’Abbeville (1975), que descreveu o
que hoje chamamos de encontro colonial entre franceses e tupinambas, em
1611, na Franga Equinocial, “selvagem e paga ainda™', acerca dos primeiros
contatos entre portugueses e indios na constru¢ao de Belém, apds a expulsdo
dos franceses do Maranhao.
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Nos primeiros contatos entre indios e missionarios, estes se apresen-
taram carregados de simbolos religiosos, cruzes e crucifixos, estandartes
e insignias, conduzidos através de procissoes e ladainhas, num excesso de
ritualizagoes e performances que foram sendo observadas, imitadas, apro-
priadas pelos nativos independentemente da religiosidade que continham e
representavam, levando a situacdes de imitagao e aparente aceitagiao, como
descrito por dAbbeville (1975). Em muitos casos concretos também levaram,
pelo excesso de sentidos, alguns contraditdrios, a confusdes semanticas e
culturais, produzindo equivocos que podem ter levado, por sua vez, ao que
Austin (1990) chamou de performativos infelizes*.

Enfim, ap6s “plantados a cruz e os estandartes da Fran¢a”, colonizado-
res e evangelizadores a espera de uma “colheita feliz’*, estabeleceram com
os nativos um campo de relagdes que incluia lutas, conflitos e resisténcias,
mas também sincretismos e mesticagens culturais, tanto quanto um campo
semantico de hibridismos e misturas lingtiisticas que, mal compreendido e
interpretado, produziu confusdo de sentidos, de objetivos e interesses dos
grupos envolvidos, assim como resultados imprevisiveis.

Voltando novamente as festas de Sdo Tomé e do Divino Espirito Santo,
muitos dos seus sentidos contextuais — tanto nos usos de elementos materiais
e praticas rituais sincréticas por seus participantes, quando nas inter-relagoes
dessas ritualizagdes com o catolicismo oficial dominante - ficaram no proprio
momento de sua existéncia.

Mas é possivel detectar, apesar da aparente incomensurabilidade
que cerca qualquer analise desse tipo, a presen¢a constante de processos
de circularidade e mesticagem cultural, em grande parte construidos “nas
margens, nos limiares, nos entre-lugares da cultura” (BHABHA, 2000).
Podemos entdo pensar a festa de Sdo Tomé e o ritual do Sairé como celebra-
¢oes e ritualizagdes mestigas, produtos da mistura de elementos, praticas e
crengas religiosas européias e amerindias, produtos também da “confusdo
lingiiistica” ou da “tradu¢ao aculturadora” (VAINFAS, 1999, p. 207), que
associou o apdstolo cristio Tomé ao espirito pagdo Sumé, numa relagio
onde permissao e proibi¢do, imposi¢ao e improvisagao, imitagao e (re)criagdo
produziram espagos alternativos e situagdes imprevisiveis, se misturaram
eventos religiosos, sociais e politicos, liderados por grupos étnicos e raciais
diversos, simbolizando a presen¢a, mesmo subalterna, de indios e caboclos
na histdria popular e religiosa da Amazonia.

Assim, é provavel que o desaparecimento da festa de Sao Tomé esteja dire-
tamente vinculado a violenta repressdo que, destruindo a Cabanagem, perseguiu
os caboclos e mesticos da regido, destruindo-os fisicamente ou inviabilizando
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suas préticas sociais, econdmicas e culturais. E possivel também que, concomi-
tantemente a repressao autorizada pelo governo imperial, consentida pelas elites
civis, militares e eclesiasticas, e coordenada e executada pelas forcas policiais,
como a cruzada civilizatéria empreendida pela igreja contra as festas mesticas
tenha contribuido para a destrui¢ao de um conjunto de valores, crengas e prati-
cas ligadas a producéo da festa, obtendo pleno sucesso no empreendimento de
destruir a mesma, na forma como realizada a época. No jogo do perde-e-ganha,
praticas mesti¢as correm sempre o risco, como afirma Gruzinski (2001, p. 230),
de expressar “combates jamais ganhos e sempre recomecados”

Quanto a festa de Mestre Martinho, os motivos que levaram a sua
proibicédo pelo bispo, desde que perdeu a “pompa e circunstancia de outrora”
(VIANNA, 1968), sdo bastante semelhantes, embora os diversos sentidos de
evento, para os seus participantes, possam ser diferentes. Perde sua fung¢éo
identitaria de representante do povo paraense (leia-se clero, classes abasta-
das, segmentos letrados, grandes comerciantes e proprietarios), uma vez que
apropriada pelas classes populares (leia-se pobres e despossuidos, negros,
mulatos, mestigos, caboclos). Estas mesclaram elementos e praticas religiosas
do catolicismo oficial as praticas consideradas pagas, arcaicas, associadas aos
selvagens indigenas e aos barbaros africanos (toque de tambores, esmola-
¢ao, levantagao do mastro, uso de insignias e bandeiras de cores berrantes e
desenhos sem estilo ou beleza), ressignificando-os em seus proprios termos
e para seus proprios usos, confirmando a proposicao de Gruzinski de que,
nas relagdes entre indios, negros e europeus nas Ameéricas “a improvisagao
venceu a norma e o costume” (GRUZINSKI, 2001, p. 78).

AMAZONIAN, MESTIZO SOCIETIES
ABsTRACT: This article attempts to analyse two festivities accomplished in Belém,
in the 19th century, in order to understand the reasons for their prohibition and

further disappearance, in a context of cultural flows, hierarchies and powers in
urban Amazonia.

Key-WoRrbs: festivities, mestizo, Amazodnia.

NoTas

1 Curso ministrado no Programa de Pos-Graduagdo em Antropologia da Uni-
versidade Federal do Para pelo prof. Dr. Mark Harris, da Universidade de St.
Andrews, Escocia, no 1° semestre de 2004.
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Ver Baena (1839), Rayol (1970), Cruz (1973). Ver também Verissimo (1970, p.
65-69) para a descrigdo da festa do Sairé em Monte Alegre, em 1876, e o trabalho
informativo de Nunes Pereira (1989) para uma descri¢do mais detalhada do
evento na Amazonia. Ver também Figueiredo (1998).

Segundo Moreira Neto (1988), o tapuio tornou-se, nesse processo, o indio ge-
nérico da Amazonia, e teve presenga importante nas rebelides que explodiram
na provincia nos oitocentos, especialmente a Cabanagem.

Na Amazonia, segundo a autora, houve ampla aceitagdo e difusdo das bolsas de
mandinga entre indios e mesticos, representando, assim como no resto do pais,
uma das praticas mais sincréticas de feiticaria (1995, p. 210-226; 289-291).

“Concebida mais amplamente como fendmeno histérico cultural de resisténcia
indigena, a idolatria se pode referir a um dominio em que a persisténcia ou a
renovagao de antigos ritos e crengas se mesclava com a luta social, com a busca
de uma identidade ja muito destrogada pelo colonialismo, com a reestruturagio
ou inovagéo das relagdes de poder e, inclusive, de certas estratégias de sobrevi-
véncia no plano da vida material” (VAINFAS, 1992, p. 105).

Especialmente com relagio a santidade de Jaguaripe, movimento indigena ocorrido
na Bahia, século XV, ver Vainfas: Colonialismo e idolatria (1992, p. 105); A heresia
dos indios (1995, p. 141); Nossa Senhora, o fumo e a danga (1999, p. 210).

“.. os mamelucos eram homens culturalmente ambiguos: meio indios, meio
brancos. Um pouco tupi, outro tanto cristdos, quer em busca de uma identidade
amerindia, quer em defesa do colonialismo que os havia gerado [...] Tudo depen-
dia das circunstancias, do lugar por onde passavam, do chefe a quem obedeciam.
A plasticidade e a aparente incoeréncia de sua atitudes acabava por espelhar, no
fundo, a prépria fluidez da situagio colonial, fronteira incerta entre as culturas
européia e amerindia” (VAINFAS, 1995, p. 145-149).

“No contexto da catequese, ndo resta davida de que os nativos assimilaram
mensagens e simbolos religiosos cristdos, sobretudo por meio de imagens, mas
também é certo que os jesuitas foram forcados a moldar sua doutrina e sacra-
mentos conforme as tradi¢cdes tupis” (VAINFAS, 1995, p. 110).

Pensado como “mdscara destinada a disfarcar sobrevivéncias [...] estratégia de
resisténcia a cristianizagdo [...], amalgama [...] juncdo de praticas e crengas,
paralelismo, mistura, fusio [...] processo consciente ou inconsciente, objetivo
ou subjetivo, permanente ou transitério [...] acaba designando um fendmeno
confuso e artificial, sinébnimo de promiscuidade, impureza e contaminagio”
(GRUZINSKI, 2001, p. 46-47). Nesse sentido, Gruzinski prefere o conceito de
mesticagem cultural para entender a aceleragdo e intensificacdo das misturas
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no(s) mundo(s) contemporineo(s), a “mistura dos seres humanos e dos ima-
ginarios” (p. 42), como um conceito capaz de dar conta das ambivaléncias e
ambigiiidades resultantes de “séculos de enfrentamento entre invasores euro-
peus e sociedades indigenas, nos quais se misturaram colonizagio, resisténcias
e mesticagens”. Cf. Gruzinski: O pensamento mesti¢o (2001, p. 15).

Segundo Pratt (1999), zonas de contato sdo “espagos sociais onde culturas dis-
pares se encontram, se chocam, se entrelaqam uma com a outra, frequentemente
em relagdes extremamente assimétricas de dominagdo subordinagdo - como o
colonialismo, o escravagismo, ou seus suceddneos ora praticados no mundo”
(p. 27). O termo remete, portanto, a no¢ao de fronteira colonial, onde o termo
contato enfatiza as dimensdes interativas e improvisadas dos encontros coloniais
tao facilmente ignoradas ou suprimidas pelos relatos difundidos de conquista e
dominagédo” (p. 32).

O termo, retirado do filme Europa, de Lars von Trier (1991), foi usado por
Gruzinski .para falar dos “mundos intermedidrios que brotam logo em seguida
as catastrofes, perdidos entre um sistema em derrocada e a recomposi¢io bru-
talmente imposta por um Ocidente triunfante” (2001, p. 50).

INSTRUCCOES, Joio Antonio de Miranda, 01.03.1840. Jornal Treze de Maio,
10.06.1840, p. 38-40.

Sobre esse periodo, ver Moreira Neto (1988) sobre a politica estatal e eclesiastica
de destribaliza¢do e aculturagio dos indios da Amazdnia, que os transformou,
no periodo de um século (1750-1850) em tapuios ou caboclos.

Sobre o movimento da Cabanagem no Par4, ver, entre outros, Baena (1969),
Rayol (1970), Salles (1992).

Cf. Baena (1839), Cruz (1970), Salles (1971), Meira Filho (1976). Noticias vei-
culadas nos jornais locais atestam a presenca macica de empregados indigenas
ou caboclos nas mais diversas atividades, nesse periodo, como por exemplo na
construcao de navios e barcos para navega¢io no Pard e Amazonia, no lugar
chamado Ribeira das Naus, que hoje é ocupado pelo Arsenal de Marinha, assim
como em atividades consideradas especialidades dos indigenas e caboclos, como
o trabalhos de remadores e praticos de navegagao. Ver, por exemplo, noticia
do dia 5.12.1853, do jornal Treze de Maio, 262, p. 4: “No Arsenal de Marinha,
contratam-se trabalhadores livres ou escravos para o corte de madeiras no rio
Acara..” Esses dados nos permitem supor que nesse momento ja havia uma
parcela consideravel de habitantes, a maioria deles indigenas ou mesticos de
indios e negros, nos trechos habitaveis as margens do rio Guama., onde hoje se
localizam os bairros do Jurunas, Condor e Guama.
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Uma bibliografia atualizada e sucintamente bem analisada sobre a Cabanagem
aparece em artigo de Magda Ricci: Do sentido aos significados da Cabanagem:
percursos historiograficos (2001).

Quanto a associagdo entre Sio Tomé, apostolo de Jesus, e Sumé, heroi-civilizador
dos tupi-guarani, ver Alfred Métraux: A religido dos Tupinambas (1976, p. 11). “A
fortuita semelhangca existente entre os nomes de Tomé e Sumé, contribui bastante
para o éxito dessa fantasia [...] que consistia em ver em Sumé a figura do apéstolo
Santo Tomé. A inopinada identificagdo s6 surgiu tardiamente. Thevet considera
Sommay um caraijba puramente indigena, do mesmo modo que Evreux e Claude
d’Abbeville”. Ver também Vainfas: 4 heresia dos indios (1995).

A descrigao histérica dos eventos politicos ocorridos no inicio dos oitocentos,
e que culminaram com o movimento cabano em Belém, feita por Rayol (1970),
nos fornece alguns detalhes da localizagdo e movimentagao das tropas cabanas,
em dois pontos estratégicos a beira do rio Guama, sendo um deles o sitio do
Bacuri: “Nos primeiros dias de janeiro ja se notava na cidade inimeras pessoas
desconhecidas que pelo andar e pelos trajes mostravam ser homens do campo.
Vindos dos distritos mais proximos da capital, iam se aquartelando em varias
localidades. Nas imedia¢des da cidade, no meio do mato do Cacoalinho [...]
detrds do edificio de Sdo José [...] achava-se reunido um grupo (...) do Acara e do
Guamd, sob o comando de Antonio Vinagre e seu irmao Francisco Vinagre [...]
No fim da rua da Pedreira, no ponto chamado Bacuri, também se faziam reunides
de noite, servindo de pretexto a festa de Sdo Tomé [...] com grande presenca de
vadios e libertinos, que 14 iam movidos menos por sentimentos religiosos do
que por desejos de assistir aos pagodes noturnos com que glorificavam o santo”
Cf. Rayol: Motins politicos (1970, p. 542).

Liderados por Eduardo Angelim, seguiram os cabanos num comboio formado
por muitas canoas e um nico navio, em dire¢do ao rio Acara, afluente do Guama.
Avistadas e atacadas pelas forgas legalistas, as canoas “afastaram-se do comboio
e entraram pelos rios e furos que lhes ofereciam mais pronto reftigio, no meio
da cerra¢io causada por copiosa chuva que caia nessa ocasido” (RAYOL, 1970,
p. 961-966).

Baseado em Baena, Rayol (1970) assim descreveu a festa de Sdo Tomé: “Esta
festa, ensinada pelos jesuitas, era feita por tapuios ndo por devogio, porém por
mero folguedo. Dias antes eles pediam esmolas pelas ruas e casas. Neste acto
um conduzia na mio uma pequena imagem do santo apdstolo; outro levava na
frente uma bandeira branca com a efigie do mesmo; um outro ia tocando com
a mio direita um tamborinho seguro ao corpo pelo brago esquerdo e soprando
uma gaita que dedilhava com a méo esquerda... Na noite de Natal, na véspera e
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no dia da festa [...] 0 juiz e a juiza caminhavam para a catedral, precedidos do
Sairé, um semicirculo de cip6 de seis palmos de diametro, dividido em quatro
partes, havendo em cada uma delas um espelho e uma cruz, e no centro s6 uma
cruz. Todo esse artefato era cingido de algodao batido, aderecado de malacachetas
e fitas, aderente a seis pequenas varas também cobertas de algodao batido. Trés
indias pegavam essas varas, sendo a do meio chamada - mestra. Uma quarta
india pegava na ponta de uma longa fita atada no alto do sairé, por baixo da cruz.
Esta india ia saltando para um e outro lado, adiante e atrds da mestra, e volvia
alternativamente para o seu lugar, e todas cantavam ao mesmo tempo na lingua
tupi chamada geral” (RAYOL, 1970, p. 542).

Em um artigo sobre as “relagdes interétnicas e contatos culturais nas irmandades
religiosas da Amazonia no século XIX”, Aldrin Figueiredo destaca o “grande
estranhamento” de Verissimo diante de um ritual com um carater a0 mesmo
tempo religioso (reza e oragao) e profano (danga, coreografia), que levou o
mesmo, por nio ter conseguido entender o que descrevia, a responsabilizar os
padres, que ndo souberam evangelizar corretamente os indios (FIGUEIREDO,
1998, p. 146) pela mistura “exotica” presenciada no evento.

(1). “Ita camuti pupé neiassucd pitani puréga it¢” (Em uma pia de pedra foi ba-
tizado o belo menino [0 menino Deus]).( 2). “E Jesus & Santa Maria”, (3). “Santa
Maria cunha puraga imembira iaué catd, iputira ip6p” (Santa Maria [é] mulher
bonita e seu filho [é] como ela, com uma flor na mao”. “ [N]os versos ou estrofes
dessa espécie de ladainha [...] aparecem os nomes de Jesus, Maria Madalena,
Séo Cerddrio, Sao Francisco Xavier, Sao Tomé, numa mistura de portugués com
tupi” (VERISSIMO, 1970, p. 66-67).

Segundo o autor, “a historia da festa negra em geral nos chega pela pena dos
que a toleravam, criticavam ou perseguiam, dos policiais, religiosos, jornalis-
tas, governantes. Mas aqueles que dominavam as armas, as missas, as leis e as
letras nem sempre se entendiam. O controle da festa negra [...] ndo constituiu
esforco coerente, sereno e uninime [...] Uns reconheciam o direito dos negros,
inclusive escravos, a festa, outros se impunham o dever de proibi-la, reformar
ou disciplinar” (2002, p. 102).

Cf. Avé-Lallemant (1980, p. 36): “.. entre tanta gente de cor, ndo podia ver bran-

»

CoS .

Heraldo Maués (1995), baseando-se em Galvdo (1976), chama de “pajelanca
cabocla a uma forma de culto meditnico, constituida por um conjunto de cren-
¢as e praticas muito difundidas na Amazénia [...] Cf. Maués (1995, p. 18). “Na
Amazoénia, o catolicismo popular e a pajelanca cabocla coexistem, mantendo com
a igreja, relagdes de complementaridade e tensdo”. Cf. Maués (2000, p. 77).
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Sobre o sincretismo religioso afro-brasileiro, ver a sintese de Ferretti (1995),
entre outros.

Editais de 1829, 1829, 1831 e 1844. Cf. Reis, 2002, p. 101-148.
Cf. Artigos de Posturas publicado no jornal Treze de Maio, de 10/02/1847, p. 3.

“Uma mulher parda, de nome Maria Thereza, enfermou gravemente [e] lembrou-
se daquelle Espirito Santo das creangas [e] para elle apelou em suplica, prometendo
mandar fazer, em troca de sua saude, uma pombinha e um mundo de prata paraa
coroa da folha, e dizer uma missa cantada na egreja de SantAnna” (p. 244-245).

“Parte alegre o grupo, levando comsigo a bandeira do Divino, de damasco
encarnado com a pombinha branca ao centro e a caixa, cujo som caracteriza,
annuncia e acompanha todas as formalidades. Ao entrarem nas mattas da Pe-
dreira, dispersam-se todos em pequenos grupos, em diversas direc¢des. [Ap6s
derrubar e limpar a drvore] voltam tranqiiilamente aos seus lares..”(p. 246).

“E comeca o almogo. As enfadonhas regras da etiqueta acham-se banhidas,
cada qual serve-se do que mais lhe apetece [...] os que ndo lograram sentar-se &
mesa arranjam pratos, servem-se a vontade e, sem cerimoénia, abancam-se nos
parapeitos ou onde se lhes oferece logar” (p. 247).

“O discurso é curto e original, ndo obedece a uma férmula, varia conforme a
predisposi¢do do orador” (id).

“E a turba parte para o ponto em que ficou o mastro; vae cobril-o de ramagem
cindida ao madeiro com cipds [...] O borborinho acelera-se [...] surgem entio
as pilheirias, os engragados exhibem-se e as gargalhadas explodem com vehe-
mencia.” (p. 248).

“Desfila o préstito que vae buscar o mastro; na frente um devoto carrega a
bandeira que tem que ser fixada na ponta do mastro: é um caxilho de madeira
pintado de azul, servindo de chassis a um panno branco, girante em torno de
uma haste de ferro; no panno a mio pouco adestrada de um pintor inculto tra-
¢ou a imagem do Senhor na ascenséo, bragos abertos [...] O azul e o encarnado,
langados abusivamente sobre a tela, ressaltam em grandes manchas visiveis de
longe, mesmo quando ainda nio se pode divisar a figura [...] A singeleza e a
incultura caracterisam taes producgdes; os poetas, em geral artistas de comesi-
nhos conhecimentos, langaram no papel o que lhes ditou o coragéo, sem talvez
saberem que existem severas regras para o verso~ (p. 248-250).

“Segue a bandeira do Divino, acompanhada pela inseparavel caixa, depois os
anjos, cobertos de lantejoulas e galdes dourados, com exquisitos capacetes de
seda, as faces e os beigos rubros de carmim [...] Uma banda de musica fecha a
columna.” (p. 248-249)
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Na “Tabella Demonstrativa dos Dias Feriados par Negocios Forenses”, publicada
no Jornal Treze de Maio no ano de 1845, consta o feriado da Semana do Espirito
Santo, seg. as ordenagdes do Livro 3¢, Titulo 18. H4 também referéncia ao recesso,
em dezembro, “desde o dia de Sdo Thomé até o tltimo dia do mez e anno’, para
a “Festa de Natal’, segundo as Ord. do Livro 3¢, Titulo 18 e ass., de 15.04.1927.
(Cf. Jornal Treze de Maio, 23.06.1845, p. 4)

Destacando o embate entre o poder eclesidstico e as praticas do catolicismo
popular, estabelecidas no periodo colonial, quando aqui vigorou o regime do
padroado, o autor colocou em foco as tensdes e conflitos do campo religioso
amazonico, especialmente as contradi¢des resultantes do processo de sincretis-
mo religioso do catolicismo popular com a pajelanga cabocla (MAUES, 1995,
1999, 2000).

Cf. Peter Burke: A cultura popular na idade moderna, 1989.
PAGELANCA. Jornal Folha do Norte, Sexta-feira, 17.06.1910, p. 2.

PAROCHIA DE SAO RAIMUNDO NONATO, 4° aniversario de sua fundacio.
Jornal A Palavra Domingo, 01.07.1921, p. 1. E importante esclarecer aqui que
é no bairro da Pedreira que se localiza o maior numero de casas de mina, her-
deiras da tradi¢do mina-nagé vinda do estado vizinho do Maranhéo. O bairro
é também sede da Federagao Espirita-Umbandista e dos Cultos Afro-Brasileiros
do Estado do Para (FEUCABEP).

Claude D’Abbeville: Historia da Missdo dos Padres Capuchinhos na ilha do
maranhdo e terras circunvizinhas, 1975, p. 17.

Como exemplos de performativos malogrados ou infelizes podemos citar o di-
dlogo de Cajamarca, entre Atahualpa e o dominicano Frei Vicente de Valverde,
no ano de 1532, registrado em diversas fontes (Cf. POLAR, 2000, p. 220-225),
que conduziu a prisao e morte do chefe inca pelos soldados de Francisco Pizarro.
Podemos citar também o caso analisado por Mariza Peirano (1992), a partir da
leitura feita por Sahlins, da reveréncia inicial e posterior assassinato do Capitao
Cook pelos havaianos, evento tdo insolito quanto refratario aos modelos cléssicos
de explicagéo cultural.

D’Abbeville (1975) serve-se de metaforas para falar do sucesso da empresa
politica e religiosa dos franceses: “Dos frutos que deu a cruz depois de plan-
tada” (p. 74); “plantando os estandartes da Franca” (p. 122). Fala também
da admiragdo dos nativos diante dos quadros (religiosos?) sobre os quais
discorriam “com brandura e familiaridade” (p. 74), e de como “um povo
propenso a imitagdo, nunca passavam diante da cruz sem se ajoelhar e per-
signar” (p. 91).

Carmem Izabel Rodrigues. FESTIVIDADES MESTICAS NA AMAZONIA

257



258

Artigo

REFERENCIAS

ABBEVILLE, Claude &’ Historia da Missdo dos Padres Capuchinhos na Ilha do Ma-
ranhdo e terras circunvizinhas. Belo Horizonte: Itatiaia; Sdo Paulo: Edusp, 1975.

ALMEIDA, Jaime de. Todas as festas, a festa? In: Tania Navarro (Org.). Histéria no
Plural. Brasilia: UNB, 1994, p. 153-187.

AUSTIN, John. Quando dizer é fazer. Porto Alegre: Artes Médicas, 1990.

AVE-LALLEMANT, Robert. No rio Amazonas (1859). Belo Horizonte: Itatiaia; Sdo
Paulo: Edusp, 1980.

BAENA, Antonio Ladislau. Ensayo Corographico sobre a Provincia do Pard. Belém:
Typographia de Santos & Menor, 1839.

BHABHA, Homi. O local da cultura. Belo Horizonte: UFMG, 2000.

BONNICCI, Thomas. Encontros coloniais na literatura de viagens no Brasil no
século XVI. Mimesis. Bauruy, v. 21, n. 1, p. 7-24, 2000.

BURKE, Peter. 4 cultura popular na Idade Moderna. Sao Paulo: Companhia das
Letras, 1989.

CRUZ, Ernesto. Historia de Belém. Belém: Universidade Federal do Pard, 1973, 2 v.
FERRET'TI, Sérgio. Repensando o sincretismo. Sdo Paulo: Edusp/Fapesp, 1995.

FIGUEIREDO, Aldrin. A liturgia das cores: relagdes interétnicas e contatos culturais
nas irmandades religiosas na Amazénia no século XIX. Estudos afro-asidticos. Rio
de Janeiro, 34, p. 137-154, 1998.

FIGUEIREDO, Napoledo. Pajelanga e catimb6 na regido amazdnica. Revista de
Cultura do Para. Belém-Par4, ano 6, n. 22-23, p. 153-163, 1976.

GALVAO, Eduardo. Santos e Visagens. Sio Paulo: Editora Nacional, 1976 [1955].

GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes. Sio Paulo: Companhia das Letras,
1987.

GRUZINSKI, Serge. O pensamento mesti¢o. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2001.

MAUES, Heraldo. Padres, pajés, santos e festas: catolicismo popular e controle
eclesidstico. Belém: Cejup, 1990.

. Uma outra invengdo da Amazénia. Belém: Cejup, 1999.

. Cristianismos amazdnicos e liberdade religiosa: uma abordagem histérico-
antropoldgica. Antropolitica. Rio de Janeiro/PPGA/UFE, n. 9, p. 77-100, 2000.

MEIRA FILHO, Augusto. Evolugdo historica de Belém do Grdo-Pard. Belém:
Grafisa, 1976.

METRAUX, Alfred. 4 religido dos Tupinambds. Sio Paulo: Editora Nacional, 1976.

Histdria Revista, Goiania, v. 14, n. 1, p. 235-259, jan./jun. 2009



MOREIRA NETO, Carlos. Indios da Amazénia: de maioria a minoria, 1750-1850.
Petrépolis: Vozes, 1988.

PEIRANO, Mariza. Ritos Sociais (aulas). PPGAS, Depto. de Antropologia/UNB, 1992.
PEREIRA, Nunes. O Sahiré e o Marabaixo. Recife: Fundaj; Editora Massangana, 1989.

POLAR, Cornejo. O condor voa. Literatura e cultura latino-americanas. Belo
Horizonte: UFMG, 2000.

PRATT, Mary Louise. Os olhos do império. Bauru: Edusc, 1999.
RAYOL, Domingos Antonio. Motins politicos. Belém: UFPA, 1970, 3 v.
REIS, Jodo José. A morte é uma festa. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1991.

. Tambores e temores: a festa negra na Bahia na primeira metade do século
XIX.In: CUNHA, Maria Clementina Pereira da. (Org.). Carnavais e outras frestas.
Campinas: Unicamp, 2002, p.101-155.

RICCI, Magda. Do sentido aos significados da Cabanagem: percursos historiogra-
ficos. Anais do Arquivo Publico do Parad. Belém, vol 4, t. 1, 2001.

. O fim do Gréo-Pard e o nascimento do Brasil: movimentos sociais, le-
vantes e deser¢des no alvorecer do novo império (1808-1840). In: DEL PRIORE,
Mary (Org.): Os senhores dos rios: Amazdnia, margens e historias. Rio de Janeiro:
Elsevier, 2004, p. 165-193.

SALLES, Vicente. Memorial da cabanagem: esbogo do pensamento politico-
revolucionario no Grao-Para. Belém: Cejup, 1992.

SOUZA, Laura de Mello. O diabo e a Terra de Santa Cruz. Sio Paulo: Companhia
da Letras, 1995.

VAINFAS, Ronaldo. Colonialismo e idolatrias: cultura e resisténcia indigenas no
mundo colonial ibérico. Revista Brasileira de Historia. Sio Paulo, v.11, n. 21, p.
101-124, 1992.

. A heresia dos indios. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1995.

. Nossa Senhora, o fumo e a danga. In: 4 outra margem do ocidente. In:
NOVALIS, Adauto (Org.). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 201-221.

VERGOLINO e SILVA, Anaiza. A Semana Santa nos terreiros: um estudo do sincre-
tismo religioso em Belém do Pard. Religido e Sociedade, 14/3, p. 59-71, 1987.

. Histéria comum, tempos diferentes. In: D’INCAO, M. Angela e SILVEIRA,
Isolda Maciel da. (Orgs.). A Amazénia e a crise da modernizagdo.. Belém: MPEG,
1995, p. 199-206.

VERISSIMO, José. As populacdes indigenas e mesticas na Amazoénia. Belém: UFPA,
1970.

VIANNA, Arthur. Festas Populares do Para. Annaes da Bibliotheca e Arquivo
Publico do Pard. Tomo 111, 1968.

Carmem Izabel Rodrigues. FESTIVIDADES MESTICAS NA AMAZONIA

259



