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ASPECTOS DA CULTURA RELIGIOSA: SINCRETISMO EM 
PORTO VELHO 

Josué Passos de Melo1 
 

Introdução 

Enquanto houver homem a cul tura não se esgotará. Os 

Estudos Culturais tem muitos desaf ios a sua frente. Esse art igo é a 

demonstração de nosso interesse em aceitar os desaf ios.  

Considero oportuno uti l izar as palavras de Goldmann (1972, p. 

19) para iniciar nossa ref lexão: “o trabalho de pesquisa científ ica 

necessita liberdade e independência em face de toda ingerência 

estrangeira”. Ainda como parte dessa responsabilidade do cient ista em 

submeter sua subjetiv idade ao controle racional e metodológico. 

Goldmann (1972, p. 19) adverte: “Do mesmo modo, exige do 

pesquisador, não a renúncia de toda ideologia, mas que faça todos os 

esforços de que é capaz para subordiná-la. No decorrer de seu 

trabalho, à real idade dos fatos estudados”. 

Assim, é nossa proposta, a partir da leitura de obras que 

tratam sobre Estudos Culturais, História regional, Religião Cristã, 

Religião Afro-Ameríndia, produzidas ao longo do século XX, 

objetivamos lançar olhar sobre o encontro das Religiões Cristã, 

africana e indígenas e a inf luência desse encontro sobre a 

rel igiosidade em Porto Velho. 

Como primeira mirada, tentaremos enxergar como fatores 

econômicos, polít icos, culturais e étnicos contribuíram para a 

hegemonia da rel igiosidade não homogênea na Amazônia. 

Considerando que a aproximação de f iéis pertencentes às rel igiões 

citadas foi forçada pela Colonização Européia que trouxe o que se 

convencionou a chamar-se homem branco. 
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Nosso olhar se direcionará para o encontro étnico rel igioso na 

Amazônia e em Porto Velho em decorrência da economia extrativista 

gomífera movimentada com a força dos braços dos nordestinos, 

amazonenses e paraenses, cujo vestígio maior dessa economia é o que 

resta da Estrada de Ferro Madeira Mamoré. E, pelos programas de 

assentamento e colonização com a distribuição de terras rondoniense 

aos migrantes do Sul e Sudeste do Brasil . 

Como terceiro olhar nossa vista se voltará para o lado do 

encontro religioso à inf luência e transversalidade da religiosidade em 

Porto Velho. Religiosidade que se faz presente na cultura do povo que 

ainda está se formando.  

Por f im nossas considerações f inais e expectativa quanto às 

novas pesquisas e estudos sobre a cultura rel igiosa em Porto Velho. 

Nossa pesquisa foi metodologicamente bibl iográf ica. 

Uti l izamos as obras de doutrinadores ingleses que fundamentaram a 

metodologia ou as metodologias para o campo da discipl ina Estudos 

Culturais nas décadas de 1930 e de 1940, anos da constituição desse 

campo de pesquisa e estudo realizados na Europa, especif icamente na 

Inglaterra. Uti l izamos também, obras de estudiosos da discipl ina que 

pertencem à academia nacional.  

Para as fontes históricas da região Amazônica, uti l izamos as 

obras de histor iadores, antropólogos, sociólogos, tanto naturais da 

Amazônia com oriundos do Nordeste e de outras regiões do Brasil . 

Autores e obras já consagrados pela academia. 

Para a história regional de Rondônia e, especif icamente, de 

Porto Velho, ut il izamos como fontes os pesquisadores da academia 

local por estarem bem próximo aos seus objetos de pesquisa e por 

suas obras fornecerem os dados necessários para enxergarmos a 

história, mesmo à distância. 
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No campo da religião, ut il izamos obras de teólogos e 

cientistas da rel igião tanto cristãos como umbandistas. Autores locais e 

de outros centros urbanos brasileiros e de outros cont inentes: 

americano e europeu. 

 

1. Amazônia: religiosidade hegemônica e heterogeneidade 

A religiosidade na Amazônia não é homogênea. Contudo, não 

deixa de exercer, e bem se pode constatar que, há fortes inf luências de 

uma sobre a outra religião. Os mais variados seguimentos rel igiosos, 

credos ou confissões, cultos ou li turgias são circunscritos, até que 

aspectos oriundos de determinada expressão rel igiosa são acolhidos 

por outra rel igião e, apropriando-se deles, inserindo-os em suas 

“prát icas” e “crenças” ao ponto de torná-los “concretos” e pertencentes 

a tal religião (DURKHEIM, 2003, p. 19). Caso dos santos no 

catolicismo, contr ibuição pagã para uma rel igião monoteísta de origem 

judaica, mas que permit ia a aceitação de seres sobrenaturais que 

intercediam junto aos homens enviados por Deus, caso dos anjos. Tais 

elementos rel igiosos eram desprezados e, até mesmo, antagonizados. 

Passaram por um processo social até que foram, conforme Holanda 

(2009, p.149): “[.. . ]  acolhidos ao nível de intimidade famil iar”.  

Freyre (2006, p. 67) nos traz á lembrança que essa 

aproximação ocorre desde a colonização, onde “a rel igião e a cultura 

se inter-relacionam”. Não se l imitando à etnicidade dos f iéis, apenas, 

nem se circunscrevendo ao espaço da celebração cúlt ica, mas se 

constituindo em um elemento que compõem o mosaico cultural de um 

determinado povo. Conforme Freyre (2006, p. 116), “[.. .] um processo 

de equilíbrio de antagonismo”. 

Segundo Nogueira (2012, p. 110) já era expressivo o 

“antagonismo social e espacial” em Porto Velho, por ocasião de seu 
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nascimento no início do século XX. Tal realidade imprimia um aspecto 

de cidade híbrida, “dupla”. A autora está se referindo às questões 

econômicas e sociais. Contudo, as manifestações rel igiosas, 

principalmente em Porto Velho, se comportaram com essa 

característica “híbrida”. Essa é uma característ ica de toda a Amazônia 

que não se const ituiu uma cultura monolít ica: 

A organização da v ida socia l na Amazônia repousou, pois, em 
três, ou melhor, quatro fa tores essencia is: o índ io, como 
e lemento de produt iv idade para os trabalhos f ís icos e cr iação 
de uma nova progenia; o português,  orientando e sustentando 
pol i t icamente o Estado, absorvendo os costumes reg ionais,  
introduzindo os seus, com ar te e sut i leza;  a inda o português,  
o missionár io , aldeando os s i lvíco las,  impr imindo uma 
organização socia l  estável ,  que, depois,  se tornou a 
sociedade padrão na Amazônia dos t rês pr imeiros séculos.  
(TOCANTINS 1982,  p. 21-22).  
 

Prysthon (2010, p. 12) nos informa que o “hibridismo, híbrido e 

hibr idização” se const ituíram em “conceitos-chave” para poder anal isar 

no contexto “dos anos 1990 dos Estudos Culturais”.  

Durante o período Medieval o catol icismo detinha o monopól io 

do poder religioso na Europa. A sociedade era constituída pelo homem 

rel igioso. Não devemos confundir,  contudo, esse monopólio com 

homogeneidade de pensamento. A existência de heresias combatidas 

durante todo o período citado é prova de que pessoas ou grupos 

pensavam a religião de forma diferente da dominante, no todo ou em 

partes. O protestant ismo vitor ioso foi ele mesmo tratado como heresia. 

Por outro lado, em Portugal o catol icismo popular mantinha-se muitas 

vezes alheio aos dogmas da igreja, praticando crenças próprias que 

mesclavam elementos de outras religiões. 

Diferentemente, na modernidade e pós-modernidade, é 

possível verif icar nas rel igiões, inclusive no Cristianismo, aquilo que 

Gramsci chamou de “hegemonia”. Conforme Prysthon (2010, p. 21) a 

ideologia neol iberal se apropria das diferenças a f im de exercer o 

controle e a manutenção da hegemonia capitalista: “Em certo sent ido, o 
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neoliberal ismo admite, então, a diferença simplesmente porque estas 

formam um quadro de igualdade, um sistema de ‘diferenças 

uniformes’”.  

Magalhães (2000, p. 17) informa ser inevitável aos teólogos 

não considerar “o sincretismo, que se torna cada vez mais evidente na 

nossa realidade rel igiosa e social e, na verdade, sempre foi e será uma 

experiência concreta das comunidades cristãs”. Sobre tudo na América 

Lat ina. Considerar ainda os resultados principalmente os que se 

constituíram como vantajosos. Segundo Magalhães (2000, p. 17): 

“Falar do sincretismo é considerar as formas como ideais cristãos 

entraram nas culturas e, também, constatar as formas como as culturas 

mudaram e impulsionaram os ideais cristãos”.  

  

2. Encontro étnico religioso na Amazônia e em Porto Velho 

Na Amazônia, em especif ico o Estado de Rondônia, três 

grandes estruturas religiosas se encontraram, conviveram e convivem 

nesses anos dos séculos XX e XXI: a indígena, a africana e a cristã. 

Consti tuindo assim a conjuntura rel igiosa prat icada pelos habitantes 

das cidades do Estado. 

Cada etnia contribuiu com elementos rel igiosos de sua crença: 

os indígenas com os aspectos que consideravam sagrados da natureza 

terrena mineral e vegetal. Os africanos com as crenças nas 

manifestações dos fenômenos atmosféricos da natureza e de sua 

ancestralidade. O colonizador com as crenças e práticas oriundas da 

concepção de sagrado judaico-cristã. A assimilação de elementos de 

uma rel igião por outra se deu à revelia do clero of icial no espaço 

meramente popular. 

Experiência como essa não foi algo inédito. Burke (2010, p. 

154) nos descreve um cenário europeu na Idade Moderna, muito 
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parecido com o de Porto Velho, no tocante a part icipação popular como 

ator das transformações culturais:  

Há mui to mais a se d izer sobre os cenár ios públ icos:  a igreja , 
a taverna e a praça do mercado. A igre ja era muito usada para 
propósitos la icos nesse período, ta l como fora durante a Idade 
Média,  apesar  das ob jeções do c lero catól ico e protestante.  
 

Fonseca (2007, p. 102) informa sobre os registros das 

chegadas à região que veio a ser o Estado de Rondônia, de 

cont ingentes nacionais para trabalhar no “[...]  Primeiro Ciclo da 

Borracha”, que remontam às últ imas décadas do século XIX. 

Vale sal ientar que Porto Velho recebeu, no século XX, 

pessoas oriundas de países árabes, asiáticos, europeus, Américas e de 

Israel. Mas, não se verif icou expressão na prática das rel igiões 

islâmica, judaica e nem hindu. A não ser no ínt imo familiar desses 

migrantes. Nota-se a ausência do proseli t ismo rel igioso nas rel igiões 

orientais. Por outro lado, o proselit ismo é prát ica muito comum na 

rel igião cr istã e faz parte de sua estratégia de crescimento e 

estabelecimento. Conhecida também por cristianização. 

Mas, antes dessa migração populacional que t inha como 

motivação maior a economia extrativista gomífera e, posteriormente, a 

f ixação e exploração agropastoril com os Planos de Assentamento e 

Colonização governamental, a presença do colonizador já se f izera na 

região. Conforme Ferreira (SDP, p. 23) no século XVII o rio Madeira já 

era conhecido pelos bandeirantes portugueses. Havia comércio entre 

os holandeses e os índios do Madeira (FERREIRA, p. 24). Os padres 

jesuítas nesse século XVII iniciam suas explorações e f ixação no vale 

do rio Madeira subindo o rio. 

Porto Velho não exist ia no auge da exploração da mão de obra 

escrava africana. É com o colonizador português em especial as ordens 

rel igiosas, no primeiro momento, e séculos depois com os estrangeiros 

operários para trabalhar na Estrada de Ferro Madeira-Mamoré que 
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chegou aqui à região a rel igião cristã. Foi com os migrantes oriundos 

do Nordeste, Pará e Amazonas que os cultos de matriz africana se 

estabeleceram em Porto Velho (TEIXEIRA 1994, p. 49).  E aqui,  essas 

rel igiões, cristã e de matriz africana se encontravam com a 

rel igiosidade do nativo. Mesclavam-se, fazendo surgir novas 

manifestações, como é o caso da pajelança: 

A paje lança const i tu iu-se mistura de r i tuais indígenas,  
mesclada à inf luência cató l ica e espír i ta, grandemente popular  
na Amazônia. A pa jelança ou curandeir ismo mescla-se,  com o 
tempo,  ao conjunto dos r i tos af ros, transformando-se e 
incorporando elementos d i ferentes e r i tos d ivers i f icados que 
irão caracter izar  aqui lo que,  popularmente, fo i chamado de 
batuque ou macumba. (TEIXEIRA 1994,  p . 48).  

 

3.  Do encontro religioso à influência e transversalidade da 

religiosidade em Porto Velho 

Na atualidade a cultura religiosa em Porto Velho se expressa, 

predominantemente, por intermédio da rel igião cr istã representada pela 

igreja Catól ica. E, pelas igrejas oriundas da Grã-Bretanha, Alemanha e 

dos Estados Unidos é que const ituem Protestant ismo Histórico (REILY 

1993, p. 25): igreja Presbiter iana, Batista, Metodista, Anglicana e 

Luterana. E por f im pelas igrejas pentecostais (MARIANO 1999, p. 28): 

Assembléia de Deus, Congregação Cristã no Brasil, Evangelho 

Quadrangular, Igreja de Deus Pentecostal do Brasil, Deus é Amor e 

muitas outras menores. E, pelas neopentecostais (MARIANO 1999, p. 

32): Universal do Reino de Deus, Mundial do Poder de Deus, Sara 

Nossa Terra e um universo de igrejas menores. 

A “macumba”, termo ut il izado para generalizar as 

representações do culto afro-ameríndio em Porto Velho (TEIXEIRA 

1994, p. 49), é representada pelos centros e terreiros existentes na 

cidade. Ainda sofre a marginalização da sociedade (TEIXEIRA 1994, p 

65) e a demonização por parte dos seguimentos pentecostais e 

neopentecostais. O Protestant ismo Histórico é mais sóbrio em seu 
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modo de l idar com a “macumba”. Mas, tanto essa sociedade como as 

denominações pentecostais e neopentecostais são acusados de:  

Ao lado das ‘pechas’  de ‘macumbeiros’  e ‘ fe it iceiros’ ,  podemos 
acrescentar a constante procura de todos os segmentos da 
sociedade,  inc lusive de vár ios credos aos pais e mães de 

santo que cr iaram fama por seus bons serv iços. (TEIXEIRA 
1994, p. 65).  
 

Nas grandes metrópoles brasileiras o culto-afro vem 

conquistando espaço ainda maior no meio acadêmico com a Faculdade 

de Teologia Umbandista em São Paulo. Porém, conforme Carneiro 

(2014, p. 30):  

As re l ig iões af ro-brasi le iras, ao serem anal isadas pela 
academia, passam a exist ir ,  mas estão loca l izadas na 
marginal idade da sociedade brasi le ira. Sim,  elas nascem, mas 
certamente excluídas,  no ponto extremo da esfera públ ica.  

 
São muito conhecidas as prát icas religiosas indígenas nos 

centros espíri tas da União do Vegetal e do Santo Daime: 

Os r i tua is rel ig iosos são d i ferentes na União do Vegeta l  e no 
Santo Daime, mas o chá é o mesmo: resul tado da infusão de 
um cipó, conhecido como Mar ir i  ou Jagube, e das folhas de 
uma árvore, conhecida como Chacrona ou Rainha. A bebida é 
conhecida pelos índios e xamãs do Noroeste do Brasi l  como 
ayahuasca ou Yajé. E sua tra je tór ia remonta desse o tempo 
dos incas. (NOSSA 1992, p. 18) .  

 
Conforme dissemos acima, na região em que foi  formada a 

cidade de Porto Velho, foi  também, um ponto de encontro de etnias que 

formaram a sociedade que vive nela. Esse encontro promoveu 

mudanças sociais.  Conforme Cevasco (2003, p. 47): “[...] mudanças 

sociais trazem, inevitavelmente mudanças culturais”.  

Essas “mudanças culturais” na cidade de Porto Velho se 

f izeram presentes nas expressões rel igiosas de matizes cr istã e afro-

ameríndias. Mesmo coexistindo com manifestações de antagonismo, 

tiveram que tolerar-se devido às forças sociais e culturais que a 

conceberam. E de acordo com Cevasco (2003, p. 51): 
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Se cul tura é tudo o que const i tui  a  maneira de v iver  de uma 
sociedade específ ica,  devem-se va lor izar ,  a lém das grandes 
obras que codi f icam esse modo de v iver,  a modif icações 
h istór icas desse mesmo modo de v ida.  

 
Se tratando das rel igiões objetos de nossa análise, “as  

grandes obras  que codif icam”, conforme falou Cevasco, são as práticas 

rel igiosas que se tornaram comuns às religiões. Como a infusão de 

líquido ou do chá vegetal. A convulsão e as expressões orais em uma 

língua desconhecida por incorporação do elemento divino sejam 

entidade ou o Espírito Santo. As vestes e paramentos sacerdotais. As 

celebrações e ri tuais nos r ios, cachoeiras, praias, etc. Acentua Lima e 

Nogueira (2011, p.6): “O terreiro com o nome em homenagem a um 

santo catól ico São Benedito, mostra o grande sincret ismo rel igioso que 

predominava nos terreiros daquela época”.  

Conforme Croatto (2001, p. 81) “O símbolo é a chave da 

linguagem inteira da experiência rel igiosa”. O líquido que o Santo 

Daime e a União do Vegetal ingerem em forma de chá. O líquido que 

compõe o ebó e o amassios banhos de purif icação no Candomblé. A 

água benta que é ut il izada para batismo e bênçãos no Crist ianismo. O 

líquido, comum às três rel igiões é o símbolo sagrado que aproxima o 

f iel da divindade, tornando-o aceitável.  

Assim como a exper iência da Real idade t ranscendente (o  
Mistér io ou qualquer que seja seu nome) é o núcleo do fato 
rel ig ioso, o símbolo é, na ordem da expressão, a l inguagem 
or ig inár ia da exper iência rel ig iosa, a pr imeira e a que al imenta 
todas as demais.  (CROATTO 2001,  p.  81) 

Essa construção cultural rel igiosa se tornou possível  e 

podemos enquadrá-la, conforme Hall (2014, p. 30) falando sobre a 

identidade nacional de um povo não é genética, “mas são formadas e 

transformadas no interior da representação”. De acordo com Tocantins 

(1982, p. 40):  

A sociedade amazônica, sob aspecto psicossocial  e cu l tural ,  
condic ionada pela natureza tão s ingularmente reg ional ,  não 
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demonstrou nenhuma vocação para se inst i tucional izar num 
r íg ido patr iarca l ismo escravocrata, agrár io  e  monocultor .   

 
Poderíamos acrescentar a essa conclusão que, na atualidade, 

a cultura religiosa também não assumiu essa característ ica de rigidez.  

Bobsin (2002, p. 15) aplica o mesmo conceito uti l izado na 

economia internacional:  “desterritorialização”. Ainda, o conceito 

“destradicionalização” (BOBSIN 2010, p.16) para compreender essa 

“hegemonia” constituída pelas “diferenças”, muitas vezes até 

“antagônicas”  entre as rel igiões. A junção desses conceitos constitui no 

que Bobsin (2002, p. 16) chamou de “transversalidade”. Não podendo 

ut il izar os conceitos “transconfessionalidade”, “ecumenismo” e “diálogo 

inter-rel igioso”, por não ser iniciat iva do clero of ic ial e nem ter sido 

reconhecido pelas inst ituições religiosas a nova configuração rel igiosa 

e cultural das crenças e práticas populares. Sobre essa forma de 

resistência e perseverança Lima e Fonseca (2011, p.14) concluem:  

A luta dos prat icantes da re l ig ião não-of ic ia l,  da preservação 
de seus valores, da manutenção de sua cu l tura, são 
e lementos que por s i  só mostram como um povo ou indivíduos 
isolados podem deixar  seu est igma, suas crenças, seus t raços 
ao longo da h istór ia.  

 

Considerações finais 

Nesse percurso bibl iográf ico que f izemos embora curto, 

permitiu percebemos que os elementos culturais possuem forças que 

inf luenciam transformações na cultura ou na modelagem de novas 

conf igurações culturais: O homem e tudo aquilo que ele signif ica, faz 

ou que ele crê se manifestará onde ele estiver ou for levado, por sua 

vontade ou contra ela, exercendo assim inf luência nas outras culturas 

que ele f izer contato. Igualmente, será inf luenciado e desse encontro 

surgirão novos matizes sociais e culturais.  
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Tais expressões culturais,  na maioria das vezes, marginais,  

constituir-se-ão na ident idade de um povo que, à revelia do poder 

of icial ou da elite dominante, subsistirá. 

O intercâmbio cultural se mostrou presente na rel igiosidade de 

Porto Velho, na “transversalidade” rel igiosa entre cristianismo popular 

e rel igião Afro-Ameríndia, praticada nas residências, no contato 

pessoal nas praças, nos lugares não sagrados e não pertencentes ao 

clero of icial.  

Fizemos esse breve percurso nos orientados pelas obras de 

do campo dos Estudos Culturais. Como disse Goldmann (1972, p. 34): 

“c iência alguma nunca traduz a realidade de maneira exaust iva. 

Constrói seu objet ivo por uma escolha que guarda o essencial e el imina 

o acessório”.  
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