A
Das Ach{OVlZdS revISTa DISCenTe De HISTOMNa Da UFac

€-ISSN: 2674-5968

PROCISSOES E REPRESENTACOES:
COSMOLOGIA AFROINDIGENA NOS FESTEJOS
DE SANTOS NA AMAZONIA BRASILEIRA EM
UMA ABORDAGEM DECOLONIAL

Aldeci da Silva Dias’

RESUMO

Este trabalho discute os festejos de santos na Amazonia e suas representagdes a partir de uma discussao da
Nova Histéria Cultural e Decolonial. A metodologia adotada inclui a pesquisa bibliografica com abordagem
qualitativa. O método de abordagem, considerando as diferentes formas de discutir e analisar o objeto, sera feito
a partir do método histérico-dialético, tendo em vista que se trata de pesquisa que opera no campo tedrico-
interpretativo da realidade. O objetivo deste trabalho procura compreender o fendmeno religioso como parte
de uma construcdo cultural, ressignificadas por pessoas leigas, sustentada na fé, procurando trazer as
contribuicbes para explicacdes mais efetivas do uso da memoria local, utilizando outras perspectivas,
notadamente, aquelas que néo sdo vistas nos livros didaticos enfatizar, procurando demonstrar, a circularidade
entre a cultura das classes dominantes e a cultura das classes subalternas. Conclui que Os Festejos, de modo
geral, ttm em comum ndo uma ideologia, e sim uma questio de fundo cultural, em uma realidade
paradoxalmente cada vez mais multicultural: a luta por uma identidade religiosa. O pressuposto basico para a
vida desses participantes ¢ exteriorizar sua fé e lutar pela sua perpetuagio como grupo, na formacio da
identidade que os une em torno de um aparato simbélico religioso.

PALAVRAS CHAVES: Cosmologias. Decolonialidade. Festejos.

PROCESIONES Y REPRESENTACIONES: LA COSMOLOGIA AFROINDIGENA EN
LA FIESTA DE LOS SANTOS EN LA AMAZONIA BRASILENA EN UNA BORDE
DECOLONIAL

RESUMEN

Este trabajo aborda las fiestas patronales en la Amazonia y sus representaciones a partir de una discusién de la
Nueva Historia Cultural y Decolonial. La metodologia adoptada incluye la investigacién bibliografica con
enfoque cualitativo. El método de abordaje, considerando las diferentes formas de discutir y analizar el objeto,
se basard en el método histérico-dialéctico, considerando que se trata de una investigacion que opera en el
campo teérico-interpretativo de la realidad. El objetivo de este trabajo busca comprender el fenémeno religioso
como parte de una construcciéon cultural, resignificada por los laicos, sustentada en la fe, buscando
presentaraportes para explicaciones mas efectivas del uso de la memoria local, utilizando otras perspectivas, en
particular aquellas que son No se ve en los libros de texto enfatizar, tratando de demostrar, la circularidad entre
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la cultura de las clases dominantes y la cultura de las clases subalternas. Concluye que Os Festejos, en general,
tienen en comun no una ideologia, sino una cuestién de trasfondo cultural, en una realidad paradéjicamente
cada vez mas multicultural: la lucha por una identidad religiosa. El presupuesto basico para la vida de estos
participantes es extetiorizar su fe y luchar por su perpetuacion como grupo, en la formacion de la identidad que
los une en torno a un aparato simbdlico religioso.

PALLABRAS CLAVE: Cosmologfas. Decolonialidad. Festividades.

1. INTRODUCAO

O estudo da religiosidade popular é fundamental para a compreensao da Histéria do Brasil,
além de ser um tema de grande importancia como resgate da memoria de comunidades locais.

Pensar os motivos que levam as comunidades a criar esses festejos, ¢ antes de mais nada
enveredar para a cosmovisao criada pelos seus participantes, criando sentidos através de uma logica
pautada em uma ancestralidade.

Os costumes religiosos brasileiros passam por constantes modificagdes. Em cada regido do
pais, cidade ou familia, surgem pequenas variagbes sobre como homenagear os santos. Nas festas
populares, essas diversidades aparecem de muitas formas.

Este trabalho procurou compreender o fenomeno religioso como parte de uma construgao
cultural, ressignificadas por pessoas leigas, sustentada na fé, procurando trazer as contribuigdes para
explica¢Oes mais efetivas do uso da memoria local.

O objeto desta pesquisa é o estudo da religiosidade popular, entrelagada por uma cosmovisao
afroindigena, com suas especificidades locais, enfatizando as crengas, representagdoes e praticas
religiosas. Além de enfatizar, também, a circularidade entre a cultura das classes dominantes e a cultura
das classes subalternas.

O tipo de investigacao partiu do modo como o tema se situa teoricamente combinando com
o balango bibliografico. Essa escolha se deu para que o problema investigado possa ser explicado e
compreendido dentro de um processo historico mais amplo que envolve a religiosidade popular. Dessa
forma, a metodologia, combina a analise bibliografica na perspectiva da Nova Hist6ria Cultural, por
compreender que esta corrente historiografica consegue trazer a importancia dos saberes locais como
chave de explicagao para o fenomeno da religiosidade e popular.

Conclui que os Festejos de Santos sao formas de manter a manifestagao de fé do povo, que se
configura enquanto tradi¢ao da cultura popular, lutando, desta maneira, pelo seu espago. Portanto, as

pessoas querem o direito de continuar suas devogoes na comunidade, pois esta condicio mantida
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significa a perpetua¢ao de uma série de praticas tradicionais entrelagada por cosmologias afroindigenas,
pertencentes a uma diversidade cultura cheia de simbolismo. Esse exercicio de exteriorizacio da
religiosidade, a partir da base local manifesta-se em diferentes comunidades e termina por constituir-

se em verdadeira fonte de construcao da historica.

2. ASPECTOS TEORICOS NA CONSTRUCAO DE UMA COSMOVISAO
AFROINDIGENA A PARTIR DOS FESTEJOS DE SANTOS E SUAS
SIGNIFICACOES NA PERSPECTIVA DECOLONIAL

A cultura e as institui¢des sociais passaram a ser campos privilegiados de analise, em busca da
compreensao da historia regional, local, onde as relagoes existentes entre os grupos, sao permeadas
pela busca de sentidos e de identidades.

Neste sentido, as questdes que envolvem os festejos dos Santos na Amazonia brasileira, tém
uma relacio com a interpretagao historia, uma vez que o fenomeno (evento) pode ser analisado sob a
otica local e como manifestagao de um imaginario (representacao) que produz o conflito do mundo
leigo com as aspiragoes das instituicoes religiosas.

A questio norteadora é no sentido de problematizar como os elementos afroindigenas podem
serem percebidos na religiosidade popular nos festejos dos santos, e como isso se manifesta em
diferentes celebragoes, muito presentes na Amazonia brasileira.

A pretensao nao ¢ a de envolver o caso analisado com qualquer modelo pronto e acabado, seja
ele social ou politico. “Trata-se, nesse sentido, da elabora¢ao de circuitos, concretos e simbdlicos que,
desde a colonizagdo, sdo utilizados para o transito de saberes validado socialmente, em que as
linguagens e as gnoses periféricas nao possuem legitimidade” (ALCOFF, 2016, p. 137).

Isso esta relacionado com a forma como a devocao se institui em relagdao aos santos, pois ha
elementos expressivos que denotam as tradi¢cdes oriundas da pujanga de uma heran¢a que remonta
desde o periodo colonial, através da manifestacgio de fé de uma determinada comunidade
(CUSTODIO; VIDEIRA; BEZERRA, 2019).

Os festejos religiosos, muito frequente na Amazonia, sempre acontecem por obra de um
“milagre” alcancado e que a partir dessa devogao, o promesseiro cria um vinculo com o santo através
de uma divida que se estabeleca pela graca alcangada, que normalmente é a cura de alguém doente.
Isso ¢ resultado da troca entre missionarios e indigenas no século XVIII, onde ha trocas e assimilagoes
de informagoes, de ambas partes, se constituindo, a partir daf, em uma ressignificacio de saberes que

se incorpora em diferentes rituais, dentre eles, os festejos de santos (SARAIVA, 2010).
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E preciso compreender que o santo que opera milagre, também pode ser o mesmo que castiga
mediante certo destrespeito, como forma de levar o devoto a compreender que a relagdo estabelecida
nao ¢é s6 de gragas, mas também de profundo respeito, e que produz, um certo sentido coerente, entre
o devoto e o santo. (MAUES, 2011).

Quanto maior a devogao do promesseiro mais lhe é exigido e maiores as gragas que ele é capaz
de alcancar. Assim, reciprocamente, ao lhe conceder os favores, o santo empresta a0 promesseiro
poderes que fazem com que ele se distinga dentro da rede social a que pertence, diferenciando o devoto
(parte fraca) dentre seus iguais, pois a relacio que se estabelece é de reciprocidade entre o devoto e a
persecucdo da graga, ou seja, tudo vai depender do grau da fé do devoto: quanto mais fervoroso for,
maior a chance de conseguir.

E o devoto que da maior ou menor credibilidade na hierarquia da devogao, criando um sentido
para realizar a promessa. “Para alguns informantes, os santos mais importantes, aqueles em quem o
povo tem mais fé, foram os que viveram no tempo de Cristo, os apostolos de Jesus; os santos “feitos
pelo papa” sio menos considerados. Os santos, pois, foram pessoas que viveram na terra e se
santificaram” (MAUES, 2011, p. 17). Quem indicou esse caminho? Como chegaram a essa conclusio?
Quais certezas da efetividade da escolha do santo usando esse critério? Sao questoes que apontam para
uma reflexao no campo das representacées e de como podem ser melhor compreendidas.

Muitos outros elementos se encontram envolvidos nessa crenga popular. A distincao entre os
santos “do tempo do Cristo” e os “feitos pelo papa” coloca uma hierarquia entre eles, indicando que
os mais antigos devem ser mais considerados; consequentemente, o processo de santificacio, no
presente, implica numa menor valoriza¢ao do santo. Nao obstante, se trata de santos particulares - Sio
Benedito, Sdo Pedro, Sao Luis de Gonzaga, Nossa Senhora de Nazaré etc. - ha também uma hierarquia
entre eles, sendo alguns mais poderosos e milagrosos do que outros (MAUES, 2011, p. 18)

Como perceber, entdo, elementos afroindigenas na religiosidade popular? Talvez essa seja uma
das questOes centrais a ser analisada. Os festejos dos santos tém uma légica na perspectiva dos devotos
e promesseiros. Hssa logica vai além de uma andlise racional, mas perpassa pelos sentidos e
representagoes que surgem ao aderir a um ritual, que normalmente tem uma narrativa envolvendo
lendas e encantarias muito presentes na Amazonia brasileira.

Mas ¢é s6 na Amazonia, em Belém, em Vigia e em varias partes do interior paraense, que existe
o culto a Nossa Senhora de Nazaré com as caracteristicas proprias que aparecem na Amazonia, com a

procissao especial do Cirio e com as lendas relacionadas a abismos e naufragios e figuras mitologicas
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(inclusive a “cobra grande” ou serpente “encantada”) tal como se cré em sua existéncia na Amazonia
brasileira. (MAUES, 2011, p. 23)

E muito comum encontrar nos festejos dos santos, presenca de senhoras que além da devogio
com o santo da localidade, também exercem a funcdo de curandeiras, benzedeiras, puxadeiras e
parteiras. Essa particularidade demonstra que além da prestagdao do culto, ha um oficio reconhecido e
aceito pela comunidade, como se esta pessoa tivesse a autoriza¢ao, ou fosse a ungida pelo poder do
santo em prestar esses servigos, que na maioria das vezes ¢é gratuito. Nesses rituais sempre tem a
presenca de aspectos religiosos, que pode ser uma oragao, uma cantoria entronizada durante o trabalho.

No universo das benze¢oes contra dor de cabeca, dor de dente, erisipela, quebranto, mal
olhado, das puxag¢bes para acompanhar o desenvolvimento do feto em mulheres gravidas ou consertar
a coluna, ¢ comum encontrar a procedéncia de saberes de cura oriundos de geragoes familiares passadas
que vem dos avos que transmitem para os filhos e destes para os netos. Geralmente, alguns membros
sao escolhidos para que a tradicao nao pereca (PACHECO, 2013, p. 279) com o intuito de dar
prosseguimento a essa tradigao. No entanto, o que se observa é que com o falecimento dessas pessoas,
essa tradi¢ao esta sendo interrompida, que pode ser explicada pela auséncia de interesse; de ser parte
deste processo desde cedo; falta de crenga, entre outros.

Apesar dessas praticas estarem presentes nas comunidades, cada festejo ganha uma
peculiaridade em cada localidade, sempre havera algo de diferente, nao importando que seja 0 mesmo
santo de devogdo, assim como ndo existe um calendario unico das festividades nas regides
circunvizinhas, ¢ o devoto que reinterpreta, a partir de suas experiéncias com o sagrado, formando o
sentido para aquela comunidade.

Ha varias manifestagoes culturais no plano dos costumes, das crengas, dos simbolos e em
diversos outros dominios, que podem ser pensadas como universais. No entanto, elas nunca se
mostram iguais em diferentes povos, localidades e culturas com as mesmas caracteristicas, pois é
proprio da cultura e da sociedade humana, a partir de seu saber local, a forma como constréi sua cultura
e sociedade (...) (MAUES, 2011, p. 23).

Essas praticas podem ser compreendidas como arquétipos do catolicismo popular, realizada,
na maioria das vezes, por leigos, que na sua cosmovisao sao os realizadores de um movimento que, na
auséncia, de religiosos de formacao, perpetuam rituais como novenas, procissoes, ladainhas, cantorias,
rezas, como recurso de manter viva a fé do praticante.

Segundo Saraiva (2010), o catolicismo popular, se realiza pelas praticas dos festejos, pela
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exteriorizagao da fé, através das procissoes, da novena. Isso é resultado da influéncia dos primeiros
missionarios na Amazonia durante a colonizagao no século XVII, a partir dos contatos estabelecidos
com os indigenas, cujo objetivo era estabelecer a catequizagdo. Disso, resultou trocas e experiéncias,
oportunizando sentido e novas interpreta¢oes sobre diferentes praticas.

Para Geertz (1978), as culturas nao estao baseadas em um paradigma experimental de base
iluminista com regra que universalize os resultados, muito pelo contrario, os sentidos ou resultados,
fazem parte de um arquétipo préprio de determinado grupo, que s6 a ele tem sentido e
representatividade, uma vez que, as experiéncias os unem em torno desses saberes produzidos a partir
de uma cosmovisao.

Isso pode ser compreendido a partir da composi¢ao Afroindigena da populagao amazonida, ao
considerar e reconhecer o intercambio religioso/cultural estabelecido entre indios e negros, nos
territorios quilombolas, composto em muitos casos, por essas duas etnias e suas cosmovisoes. “(...)
nos territorios de liberdade esses agentes historicos recriaram saberes nativos, trocando entre si
compreensoes de mundo, afetos e criativas energias vitais” (PACHECO, 2013, p. 58).

Nesse entendimento, Barros (2011) reconhece que as representagdes culturais tem sido objeto
de estudos da chamada corrente Nova Historia Cultural. Essa corrente parte da analise dos objetos
culturais, assim como os sujeitos produtores e receptores da cultura difusores de dispositivos culturais,
encontrando outros temas esquecidos pela histéria tradicional, como por exemplo, a produciao dos
saberes locais como resultado da composi¢ao de elementos constituintes (oralidade, religiosidade) dos
povos amazonidas.

Concomitante a devogao aos santos catdlicos, os povos da Amazonia cultivam expressivas
crengas em seres sobrenaturais chamados de encantados, entidades que compdem o pantedo
afroindigena local. A descri¢ao dessa dimensao religiosa com destaque para os povos da Amazonia ha
fortes indicios de que as religides que compdem o “pantedo afroindigena” dialogam com bases no
periodo colonial, ainda que sofrendo modifica¢des ao longo de sua introdugao na regiao, lidam com
uma espécie de memoria religiosa, cujas bases expressam os intercambios do fazer religioso entre o
passado e o presente (PACHECO, 2012, p. 89)

Esses elementos de cenario sobrenatural (encantados) estao ligados ao uso da floresta, uma vez
que muitos desses encantados estio personificados na figura de seres que habitam as floretas. Isso
reflete aspectos da cultural e do saber local, que reinscrevem novos elementos e da outros sentidos

para a cosmovisao afroindigenas. Segundo Pacheco (2010), esses elementos estao presentes nas
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oralidades dos povos tradicionais das florestas, indigenas, quilombolas, extrativistas das florestas e esta
permeada “(...) de respeito, conservagao e veneragao ao meio ambiente, sendo este, espaco sagrado de
onde se retira os elementos esséncias para a sobrevivéncia e a morada das encantarias” (PACHECO,
2010, p. 84).

Por fim, compreende-se que é necessario, analisar esses elementos, a partir da historicidade,
visando resgatar aspectos de um substrato muito esquecido ou quando lembrado vem com uma forte
carga de esteredtipo. O desafio é trazer essa discussdao para o campo dos saberes locais, demonstrando
que os “invisiveis, subalternos” (MIGNOLO, 2003) sao detentores de um saber que ressignifica a
histéria dos povos afroindigenas, e que s6 sera possivel a partir dos estudos decoloniais.

Pensando assim, Barros (2011) reconhece que as representagoes culturais tem sido objeto de
estudos da chamada corrente Nova Historia Cultural. Essa corrente parte da analise dos objetos
culturais, assim como os sujeitos produtores e receptores da cultura difusores de dispositivos culturais,
encontrando outros temas, esquecidos pela historia tradicional. “Assim, por exemplo, a opgao de
historiadores pela Historia da Igreja ou pela Histéria da Religido, desloca-se com a incidéncia da
Historia Cultural para uma “Histéria das Religiosidades”, ou, mais propriamente falando, uma Historia
das Praticas Religiosas” (BARROS, 2011, p. 58). Essa maneira de pensar o ensino de histéria exige um
certo desprendimento de compreender que a histéria ndo se constitui apenas como um Unico processo

histéricos, mas de processos.

“Praticas” e “representacOes” sdo ainda no¢des que estdo sendo elaboradas no
campo da Histéria Cultural. (...) elas tém possibilitado novas perspectivas para o
estudo historiografico da Cultura, porque juntas permitem abarcar um conjunto
maior de fendmenos culturais, além de chamarem atenc¢éo para o dinamismo desses
fenémenos (BARROS, 2011, p. 52).

Para Geertz (1978) culturas sao teias de significados que nao busca uma ciéncia experimental
que insistentemente almeja a universalidade, ao contrario, é algo que vem da interpretacao, a procura

de novos sentidos e significados, procurando estabelecer conexdes entre si.

Para compreender a composicao Afroindigena da populag¢ido amazonida, precisamos
considerar e reconhecer o intercambio religioso/cultural estabelecido entre indios e
negros, nos territérios quilombolas, composto em muitos casos, por essas duas etnias
e suas cosmovisoes. (..) ‘nos territorios de liberdade esses agentes histéricos
recriaram saberes nativos, trocando entre si compreensdes de mundo, afetos e
criativas energias vitais’ (PACHECO, 2013, p. 479).

Colocados nestes termos, é preciso resgatar outras formas de interpretacio desses saberes,

como um circuito de reconhecimento e empoderamento dessas populacdes marginalizadas. No
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discurso colonial, esses grupos siao destituidos de importancia e subjetividades colocados em uma
condicao de subalternidade. “Na perspectiva do projeto decolonial, as fronteiras nao sao somente este
espaco onde as diferencgas sdao reinventadas, sio também Jocus enunciativos de onde sio formulados

conhecimentos a partir das perspectivas, cosmovisdes ou experiéncias dos sujeitos subalternos”

(COSTA; GROSFOGUEL, 2016, p. 05).

Na argumentac¢io de Mignolo (2008) o pensamento decolonial pretende rediscutir os
termos de coexisténcia entre os grupos dominantes e subalternos, ou seja, colocar
em questao o status quo vigente, visto que a matriz colonial de poder se assentou no
controle da posse da terra e dos recursos naturais, na expropriacio da forca de
trabalho e do rigido controle politico sobre os subalternos. O eurocentrismo jogou
aqui papel decisivo na dominacio, empregando para isso o "saber-podet” da ciéncia
¢ o "saber-fazer" do Estado para controlar as populagdes amerindias (DUARTE;
GUAJARARA, 2020, p.147)

E importante analisar esses movimentos, a partir da historicidade, visando resgatar aspectos de
um substrato muito esquecido ou quando lembrado vem com uma forte carga de estereétipo. O
desafio ¢ trazer essa discussao para o campo dos saberes locais, demonstrando que os invisiveis,

subalternos sao detentores de um saber que ressignifica a historia dos povos afrodescendentes.

Na contramio desse entendimento, pesquisadores regionais e nacionais que se
debrugaram sobre o mundo colonial e os tempos contemporineos esfor¢aram-se em
traduzir a forte relacdo entre religiosidade e natureza, crenca e cura, oralidade e
escritura, que diferentes agentes sociais estabeleceram com o chamado sobrenatural
nos Marajos, aqui apreendidos como territérios da cultura (PACHECO, 2013, p. 478)

Essa virada de interpretagao requer o reconhecimento de que outros povos possuem culturas
diversificadas, e as instituicdes sociais passaram a ser campos privilegiados de analise, em busca da
compreensao da historia regional, local, onde a compreensio de uma dada realidade, necessita ser
compreendida a partir de uma historicidade, que estabeleca conexdes com praticas sustentadas na sua
ancestralidade, como por exemplo, o uso de plantas medicinais ou da pajelanca.

Se for pensar a partir de paradigmas de coloniza¢ao, em que a alteridade nao passa de conceito
superficial, sustentado por uma compreensio de legitimidade e que nao visualiza outros
conhecimentos, logo ¢ presumivel que “(...) as historias de lutas de resisténcias dos povos negros e
indigenas no Brasil sofreram apagamentos e silenciamento ao longo dos anos. As epistemologias
negras e indigenas tiveram pouco espago dentro da Histéria e das Ciéncias (...)” (SANTOS, ez all, 2021,
p- 85), pois o entendimento que se tem € sob as lentes de conceitos centrais eurocéntricos.

Mas o que importa é fazer um “giro decolonial”, “(...) basicamente significa o movimento de

resisténcia tedrico e pratico, politico e epistemoldgico, a logica da modernidade/colonialidade”
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(BALETRIN, 2013, p. 105), onde é necessario discutir a coexisténcia de grupos que se consideram
dominantes com os subalternos, onde a chave de explica¢ao ¢é a partir de conceitos coloniais, exarando
para diversos temas: economia, cultura, politica, género, religiosidade. E assim, dominando a producao

do saber de alicerces eurocéntricos.

Na continuidade do argumento, sugere ainda que o “colonial” do termo “alude a
situagoes de opressdo diversas, definidas a partir de fronteiras de género, étnicas ou
raciais”. Sobre esse ponto, nota-se que nem todas as situacoes de opressdo sdo
consequéncias do colonialismo - veja-se a histéria do patriarcado e da escravidio -,
ainda que possam ser reforcadas ou ser indiretamente reproduzidas por ele. Em
suma, ainda que néo haja colonialismo sem exploracio ou opressdo, o inverso nem
sempre e verdadeiro (BALETRIN, 2013, p. 91).

A partir desses pressupostos, surge entao conceitos, ou pelo menos tentativas de defini¢ao, de
modernidade p6s modernidade. A modernidade perpetrada pela compreensio europeizante, destaca a
submissao dos povos nativos a uma légica do capital que desconsidera a diversidade cultural e que é
concebida com um entrave nesse processo de modernizacao, assim revelando outras estratégias como
“colonialidade poder” Para Quijano (1989) essa colonialidade exprime uma constatagiao simples, isto
e, de que as relagdes de colonialidade nas esferas econoémica e politica nao findaram com a destrui¢ao
do colonialismo. Isto é, ha uma continuidade dessa dominagdo, mesmo apds a auséncia das
administragdes coloniais, isso porque essa colonialidade é reproduzida pelas culturas coloniais, e pelas
estruturas do sistema-mundo, pautado no capitalismo moderno/colonial (GROSFOGUEL, 2008).

Nesse sentido, a colonialidade assume e reproduz 03 dimensoes: a do poder, saber e do ser,
que se desdobra em dispositivos que amalgama a modernidade, criando teias de sentidos que permitem
compreender que a colonialidade ndo poderia ser diferente aos olhos desse projeto colonizador
(MIGNOLO, 2003), criando aos colonizados uma denomina¢ao de subalternos.

Subalterno ¢ aquele cuja a voz niao pode ser ouvida, sua critica nao pode ter eco, pois este
permanece silenciado, como mais um outro que tenta falar e nao pode ser creditado, uma vez que sua
fala nido tem ressonancia com o projeto colonizador (SPIVAK, 2010), e que sua fala pode ser

perturbadora no sentido de ser um entrave para o progresso.

Walter Mignolo (2005), nessa linha de raciocinio, vai afirmar que as ciéncias humanas,
legitimadas pelo Estado, cumpriram papel fundamental na invenc¢ao do outro. Além
disso, segundo esse mesmo autor, essas ciéncias, incluindo a historia, criaram a no¢io
de progresso. Com a ideia de progresso se estabeleceu uma linha temporal em que a
Europa apatecia como superior. Isso significou que, como afirma Castro-Gomez
(2005) sobre a historia e as areas afins, como a etnografia, a geografia, a antropologia,
a paleontologia, a arqueologia, etc., ao estudar o passado das civilizagdes, seus
produtos culturais e institucionais, muitas vezes foram realizadas comparag¢des com
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o mundo europeu e, nesse sentido, justificaram o colonialismo (OLIVEIRA;

CANDAU, 2010, p. 25).

E importante compreender que o colonialismo sobrevive porque ha dispositivos e marcadores
que vao além da politica, do aparato administrativo. Esta presente e alcanca raizes mais profundas que
se estabelece no imaginario e no subconsciente das pessoas.

Assim, o colonialismo é mais do que uma imposi¢io politica, militar, juridica ou
administrativa. Na forma da colonialidade, ele chega as raizes mais profundas de um
povo e sobrevive apesar da descoloniza¢io ou da emancipagio das colonias latino-

americanas, asiaticas e africanas nos séculos XIX e XX. O que esses autores mostram
¢ que, apesar do fim dos colonialismos modernos, a colonialidade sobrevive

(OLIVEIRA: CANDAU, 2010, p. 19).

Essas raizes sao a base do conhecimento, uma vez que a produgao do conhecimento tem
referenciais europeu, justificando toda a agdo para um fim civilizatério imposta aos colonizados. No
entanto, a partir da desconstrucao desse paradigma, é possivel dizer que esse conhecimento colonial
(poder colonial) pode ser compreendido como epistemicidios na mesma proporc¢ao do etnocidio e

genocidio praticados contra as populagdes originarias.

Se a colonialidade do poder criou uma espécie de fetichismo epistémico (ou seja, a
cultura, as ideias e os conhecimentos dos colonialistas aparecem de forma sedutora,
que se busca imitar), impondo a colonialidade do saber sobre os nio-europeus,
evidenciou-se também uma geopolitica do conhecimento, ou seja, o poder, o saber e
todas as dimensGes da cultura definiam-se a partir de uma légica de pensamento
localizado na Europa. (OLIVEIRA; CANDAU, 2010, p. 21).

Esse conhecimento perpassa por varios caminhos: do livro didatico escolar, da produgio
cinematografica, do curriculo escolar, da formacao de docentes, entre outros, que tentam justificar e

harmonizar esse projeto colonizador.

A funcdo primeira do cinema, tendo em vista o que ja foi exposto, era a de
propaganda. Os filmes produzidos e/ou adquitidos para a Exposicdo ficaram sob a

13

supervisdo das forcas militares. Trés grandes eixos nortearam sua confecgdo: “o
primeiro, sobre a formacio e valor de nosso império colonial; o segundo
representava cenas da vida militar nas colonias; enfim, o terceiro, relativo aos corpos
e servicos além-mar (MORETTIN, 2014, p. 225).

Assim, a possibilidade de descontruir essa estrutura epistemicida perpassa antes de mais nada:
1) reconhecer esses dispositivos muito presentes, ainda; 2) que a nog¢ao de colonialidade nao acabou,
e que reminiscéncia desse poder ainda permanece vivo; 3) que a nova epistemologia possa garantir um
lugar para a presenca de intelectuais brasileiros nesse novo formato de producao intelectual vindo do

sul.
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3. PODER ESTATAL E REPRESENTACOES EM PROCISSOES DE SANTOS NO
BRASIL COLONIA

Anteriormente a discussao orbitou sobre as cosmologias constituintes dos festejos, criando
simbologias a partir da compreensido que se tem sobre as diferentes formas de criar teias de sentidos
com o transcendente. A seguir, a proposta ¢ fazer um giro histérico sobre as percepgdes contidas nessa
ritualizagdo dos santos, de forma que as consideracdes existentes sao no sentido de trazer as
representagoes existentes neste universo.

Os costumes religiosos brasileiros passam por constantes modificagdes. Em cada regido do
pais, cidade ou familia surgem pequenas variagdes sobre como homenagear os santos. Nas festas
populares, essas diversidades aparecem de muitas formas.

Segundo Sousa (1989), a partir da chegada do Cristianismo e da Igreja Catdlica no Brasil, os
rituais que os portugueses denominaram pagaos (uso de comida, bebida, musica e danga como
oferendas aos deuses) foram transformados em homenagens aos santos, conferindo a estes um novo
carater sagrado de acordo com os principios cristaos.

Muitas cidades brasileiras reverenciam algum santo padroeiro e muitas vezes, até pequenas
comunidades tém o seu santo particular. E o caso do festejo em honra a Sdo Benedito de Gurupa que
ocorre no bairro Nossa Senhora do Perpétuo Socorro em Macapa. Ap, realizada por uma devota leiga.

Apesar de algumas festas compartilharem o mesmo tema, em cada lugar elas assumem
caracteristicas proprias. Sem duvida, a Igreja Catdlica teve um papel importante na organizacao da
sociedade colonial brasileira. Isso porque os soberanos portugueses e a Igreja estavam ligados pelo
regime do padroado, um acordo entre o papa e o rei, pelo qual a Coroa tinha uma série de deveres e
direitos em relagdo a Igreja (SOUSA, 1997).

Naquela época, a lei estabelecia que o catolicismo fosse a religido oficial em Portugal. Assim,
todos os suditos do rei de Portugal deveriam também ser catélicos, o que aconteceu sempre na colonia
portuguesa. Entre os deveres da Coroa portuguesa esta a garantia da expansao do Catolicismo em
todas as terras conquistadas pelos portugueses e a obrigacio de construir igreja e conserva-las. Em
contrapartida, a coroa portuguesa podia nomear bispos, criar dioceses e ficava com direito de recolher

o dizimo. A vivéncia religiosa impregnava a rotina diaria de grande parte dos colonos.

No Brasil colonial, seguindo o costume portugués, desde o despertar o cristio se via
rodeado de lembrancas do reino os  céus. Na parede contigua a cama, havia sempre
algum simbolo visivel da fé cristdi: Um quadrinho ou com gravura do anjo
da guarda ou santo; uma pequena com 4agua benta; o rosirio dependurado na
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cabeceira da cama |[...] Na parede da sala de muitas casas coloniais, saindo do quarto,
14 estavam para ser venerado e saudados os quadros dos santos [...]. As familias um
pouco mais abastadas possufam um quarto especial, o quarto dos santos (MOT,

1997, p. 64)

Para Vainfas e Souza (2002, p. 37), os santos invadiram a vida cotidiana, no periodo colonial,
nos detalhes mais intimos. “Na expansio portuguesa os santos estiveram presentes desde cedo,
patronos de feitorias como Sao Jorge da Mina, na Guiné, e das primeiras cidades colonias no Brasil”.
Essa demonstracio da presenca do catolicismo ¢ resultado, em sua parte, pelas expedi¢cbes que
iniciaram um processo de viagens nas regioes isoladas da parte sudeste do Brasil.

Em Minas Gerais, além dos oratérios domésticos, desenvolveu-se um prospero artesanato de
pequenos oratérios, muitas vezes devidamente abencoado pelo missionario ou vigario do lugar. Essa
pratica vai perdurar até os dias de hoje, em que é muito comum, ainda, a presenca desses oratorios nas
regides, notadamente, amazonica.

Assim, as procissoes instituidas no perfodo colonial caminharam, muitas vezes, numa
subversio a ordem oficial religiosa que atravessaram séculos. Ha nesse sentido uma luta pelo poder
simbélico entre o catolicismo popular e o catolicismo oficial. Desde o Brasil colonia, as procissoes
podiam ser requeridas para, por exemplo, combater um perigo, doenga ou maleficio que estivesse
afligindo determinada localidade ou grupo de colonos.

Na compreensao de Durkheim (1988, p. 42) essa visao da religiao ¢ vista como uma for¢a capaz
de resolver problemas e neste caso, de construir a histéria de um povo. “Sabe-se desde muito tempo
que os primeiros sistemas de representacio que o homem se fez do mundo e de si mesmo sao de
ordem religiosa”. Isso se deve porque a religido é uma coisa eminentemente social. As representagoes
religiosas sdo representagdes coletivas que exprimem realidades coletivas; os ritos sio maneiras de agir
que nascem no seio dos grupos reunidos e que sao destinados a suscitar, a manter ou refazer certos
estados mentais desses grupos.

Por outro lado, as procissoes, sao uma heranca colonial deixada na mentalidade popular, visto
que, no século XVIII “as festas barrocas fariam parte de um projeto politico e evangelizador de
legitimagdo do sistema colonial em uma sociedade em que eram importantes os aparatos simbdlicos”
(VAINFAS; SOUZA, 2002, p. 52), como estratégia de articula¢ao e organizagao dos colonos em torno
de um santo de devo¢io da comunidade.

Mesmo sendo organizadas pela Igreja Catdlica, essas festas nao deixavam de apresentar um

lazer profano, com manifestacdes coletivas da cultura popular. Isso caracteriza um sincretismo
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religioso, mesmo possuindo carater institucional. E nesse sentido que Maués (1995, p. 39), explica que
na “fase do padroado [...], o Estado funcionava como anteparato entre hierarquia e fiéis”. Por outro
lado, nao deve ser esquecida a resisténcia popular (geralmente passiva) ao controle exercido no periodo
colonial pela Igreja e pelo Estado quanto as manifestaces de sua religiosidade.

Maués (1995, p. 59) reforca essa questao afirmando que, “embora a agao controladora se exerca
com certo ¢€xito, a capacidade popular de inventar, interpretar, reinterpretar, selecionar o que deve ou
nao deve adotar dos ditames da Igreja oficial, ¢ um constante desafio”, visto que o colono (devoto)
reinterpreta, ressignifica, a partir das usas experiéncias, a relagdo com o transcendente, criando,
modificando aquilo que lhe parecer necessario e conveniente.

Nessa mesma perspectiva, Scwarcz (2000) explica que, em linhas gerais, se deve ter uma
preocupagao com a simbologia que o Estado tem dentro da sociedade, assim é possivel que a
representacao de uma cabine policial, por exemplo, iniba o individuo da pratica do vandalismo, por
entender que a cabine represente a forca repressiva do Estado. De fato, os simbolos acabam por
determinar comportamentos nos individuos, sem que necessariamente tenha a presenca do individuo
como agente estatal.

Nesse sentido, é possivel dar ao Estado a representagao simbdlica de sua cultura ou de sua
histéria, através da imagem do imperador ou na figura da familia real, ou na religiao oficial. Dentro de
um Estado a vida pode ser diagnosticada pela intensidade de sua formacao simbélica.

No império as simbologias representavam uma valorizagao da propria tradi¢ao imperial, assim
o povo passava a receber de forma constante os mesmos principios da tradi¢ao familiar do imperador,
o qual era coroado pelo Papa. Os rituais de cultos e procissdes foram herdados dos segmentos da
monarquia e de sua religido oficial e até o presente sobrevivem na memoria da sociedade brasileira.

Para Tinhorao (2000), desde a primeira missa no Brasil Colonial ja houve a primeira festa. Essa
espécie de pré-lancamento do espetaculo de afirmag¢ao do poder real e espiritual sobre a terra “achada”,
obedecia realmente a autoafirmagao dos seus proprios valores e identidade cultural, no sentido de
impor os seus simbolos como os mais relevantes. Seu etnocentrismo explica toda a importancia que
os visitantes atribufam a figura da Cruz, o que posteriormente viria com o ritual da missa, que se
encarregava de acentuar.

Sobre as procissdes Tinhorao (2000) afirma que, colocada sempre a margem das atividades
publicas de carater oficial, das quais participava apenas na condi¢ao de espectador, seria nas procissoes,

que os individuos comuns dos primeiros centros urbanos coloniais estavam destinados a encontrar
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oportunidade de figurar como personagem ativa desde o século XVI. Essa passagem de representagao
ritual para formas quase declarada de diversao coletiva se daria por uma espécie de transbordamento
das festas liturgicas do calendario religioso do interior das Igrejas para as ruas e pela influéncia dos
costumes indigenas e negros.

Apesar das proibicOes feitas pela Igreja Catolica, as festas de santos populares continuaram a
ser realizados por todo o Brasil, porque os proprios padres, solidarios com os fiéis, costumavam
participar pessoalmente dessas alegres oportunidades de lazer, isso se dava em razao do povo ter mais
influéncias culturais e étnicas de africanos e indios do que dos portugueses como menciona (RIBEIRO,
1995).

As populagoes urbanas, em geral, continuariam até o fim do periodo colonial a ter que
participar como unicas oportunidades de diversao, as oferecidas pela Igreja com as festas de adoracio
e procissao, ou pelo Estado com as festividades oficiais. Muito embora, ainda presas ao velho modelo
dos autos hierarquicos carregado de simbolos de afirmagao do poder, sendo que os portugueses tinham
um maior controle sobre as festividades pelo Estado, tidas como oficias, do que as oferecidas pela
igreja.

Neste cenario descritivo é necessario mencionar que as representa¢oes culturais estio

acontecendo independente dos limites impostos pelo oficialato presente:

A produgio de expressdes culturais tradicionais se realiza dentro de uma perspectiva
de reproducio simbolica de praticas e vivéncias compartilhadas comuns aos
membros do grupo ou da comunidade. Geralmente baseiam-se nas tradi¢cées ¢ em
uma memodria coletiva que tem como fundamento para sua sobrevivéncia, sua
natureza repetitiva conservadora e auto-referente (MENDONCA, 1997, p. 17)

Dessa maneira, a visio que se tem das culturas populares difere daquelas que as concebem
como expressio de comunidade fechada, produtos cristalizados que nao se alteram. As produgoes
culturais populares sao multifacetadas e se abrem a diferentes interpretag¢oes, conforme o angulo que
se deseje destacar ou privilegiar na analise.

Em relagao ao papel da memoria como substrato das manifestagoes culturais populares, pode-
se asseverar que graca ao carater totalizante da experiéncia do mundo presente na representagao
tradicional, relatos passados (alguns atualizados em celebragoes e rememoracoes). Esses processos de
transmissao de conhecimento permitem a tessitura de lacos de solidariedade, de identidade e de um
sentido de pertencimento que se vao se definindo ao longo de numerosos interacdes sociais e de

relagoes que os membros dos grupos em comunidades estabelecem entre si e com os outros.

189
ARTIGO

NSSI-9

.
.

»8965-719¢




Das Amazﬁm‘czs

4. CONSIDERACOES FINAIS

E preciso sublinhar, no entanto, que as pessoas que normalmente, fazem parte desses eventos
nao se utilizam do poder religioso que acabam acumulando, para mudar os rumos da Religiao Catolica.
Pelo contrario: na realidade é reforcada quando se promove um festejo em homenagem aos seus
santos. Isso porque, homens e mulheres, jovens e adultos, criancas e idosos, s6 querem, de forma
autentica, exteriorizar sua fé, construindo, assim, uma religiosidade popular, como é denominada.

Os Festejos de Santos sao formas de manter a manifestacao de fé do povo, que se configura
enquanto tradi¢ao da cultura popular, lutando, desta maneira, pelo seu espago. Portanto, as pessoas
querem o direito de continuar suas devogoes na comunidade, pois esta condi¢ao mantida significa a
perpetuacio de uma série de praticas culturais e simbolicas. Esse exercicio de exteriorizagao da
religiosidade, a partir da base local manifesta-se em todo o mundo em varias comunidades e termina
por constituir-se em verdadeira fonte de construcao da historia.

Os Festejos, de modo geral, se apresentam como parte de uma cultura que tem todo um
sentido: a organizagdo, a reza, os cantos, as ladainhas, estio dispostos em uma cadeia que produz
sentidos para os participantes. A procissao, por exemplo, reine a comunidade em torno de um santo
que os congrega a um unico sentido: agradecer ou pedir gragas.

Na medida que essa pratica aumenta, também aumenta a luta pela sua identidade religiosa,
mobilizando seu espago numa esfera mais ampliada, constituindo-se de forma sélida e multifacetada
como movimento histérico-cultural. Tais movimentos, sao legitimos e efetivos parametros religiosos
e comunitarios a partir de uma religiosidade local, neste caso, popular.

As representacOes contidas na cosmovisao afro-indigenas se constituem, de fato, na atualidade,
um meio eficaz de lutar pela manutengao da religiosidade popular fortalecendo os lagos culturais da
populacio. Por tais evidéncias ¢ que as festividades tiveram sempre um conteudo essencial, um sentido
profundo que, de certo modo, traduzem sempre uma concep¢ao do mundo. Nas palavras de Bakhtin,
para que um acontecimento seja uma festa, é preciso um elemento a mais, vindo de uma outra esfera
da vida corrente, a do espirito e das ideias.

Compreende-se que fun¢ao dos Festejos é liberar praticas que possam ser ritualizadas a partir
da compreensio que tem o devoto sobre a relagdo com o transcendente. Pode-se dizer que o rito
atribui o direito de gozar de certa liberdade, de empregar certa familiaridade, o direito de violar regras
habituais da vida em sociedade, que nas relages entre cultura subalterna e cultura dominante ha

sempre: luta, influéncias reciprocas, entrecruzamentos e combinagoes.
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Fica evidente que esses festejos, além de ter disputa simbdlica pelo espago, e o direito de
praticar o que se convencionou chamar de catolicismo popular, além do que acontece antes da festa
(preparagao), elementos que ajudam a explicar a identidade que o devoto tem com o santo. A devogao
nao ¢ criada com qualquer santo, é preciso que o devoto tenha um sentido de empatia, de se sentir
acolhido no festejo, pois tudo gira em torno de representagdes que o devoto estabelece com o santo,
onde o pedido, a graga, sio constitutivos daquilo que os leva a manter o festejo, mesmo que nio seja
realizado pelo oficialato da Igreja Catdlica, o devoto participa imprime a tradi¢io que se perpetuara

por longos anos.
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