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RESUMO

Este trabalho apresenta resultados da pesquisa sobre as Festas de Sdo Sebastido realizadas na
paroquia catdlica e em um terreiro de umbanda, na cidade de Parintins (AM). Busca
compreender qual a relagdo simbolica vivenciada por catolicos e umbandistas nas festas de Sdo
Sebastido e a relagdo construida pelos interlocutores relativa ao territério conquistado por via
da ocupacdo de terras dos atuais bairros que, atualmente, fazem parte da paréquia. Nesse
contexto, observou-se as expressdes da memadria coletiva pelos devotos nas duas festas (catolica
e umbandista), como base para comportamentos e atitudes dos individuos de cada comunidade
religiosa, na qual se constroi lagos de identidade entre 0s grupos com seus territorios e com o
santo. A metodologia utilizada ancorou-se na revisao bibliografica, estabelecendo-se uma
interlocugcdo com os autores pesquisados, bem como aportou na pesquisa etnografica junto aos
interlocutores da Pardquia, do Terreiro e participantes das ocupacdes territoriais. O locus da
pesquisa sdo as comunidades catélica e umbandista, localizadas nos bairros componentes da
paréquia do Santo, Italina e Jacaréacanga, e resgata, pela memdria coletiva, a conquista da casa
propria, na década de 1990 e ano de 2012. Por fim, o estudo interpreta, simultaneamente, a
realcdo entre os moradores que, pela crenca, conceberam Sao Sebastido como padroeiro,
benfeitor de conquistas junto ao territorio pelo qual lutaram e a resiténcia do movimento social
parintinense na luta pela conquista da terra. Assim, as festas se tornaram lugar de memoria, de
construcdo de identidade coletiva e atualizacdo de um passado que pertence a cidade, capaz de
atribuir sentimento identitario territorial, sociais e religioso aos grupos.

Palavras-Chave: Festas de Sdo Sebastido; Catolicos e Umbandistas; Memarias Coletivas e

Territorialidade Identitaria



ABSTRACT

This work presents the research on the Festivities of Saint Sebastian held in the Catholic parish
and in a terreiro of Umbanda, in the city of Parintins (AM). It aimed to understand the symbolic
relationship experienced by Catholics and Umbandists in the feasts of St. Sebastian and the
relationship built by the interlocutors with the territory conquered via occupation of the lands
of the present districts that are part of the parish today. In this context, the access of collective
memories by the devotees in the two festivities (Catholic and Umbandist) was observed as a
basis for the behavior and attitudes of the individuals of each religious community, in which
identity bonds are established between the groups with their territories and with the Saint. The
methodology used was bibliographic review and ethnographic research with the parish, Terreiro
and participants in territorial occupations. The study points out that the Catholic and Umbandist
communities, located in the neighborhoods of the parish of Saint, Itaina and Jacaréacanga,
remember the conquest of the house in the 1990 and in the year 2012. Once the residents
received St. Sebastian as patron saint together with the territory for which they fought, with the
resistance of the parintinense social movement. Thus, the parties became a place of memory,
of building collective identity and updating a past that belongs to the city, capable of attributing
territorial, social and religious identity to the groups.

Keywords: Festivities of San Sebastian; Catholics and Umbandistas; Collective Memories
and ldentity Territoriality
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INTRODUCAO

As festas religiosas de Sdo Sebastido sdo populares. Trata-se de um soldado romano que
lutava pelos cristdos e por justica para os oprimidos. Popularmente, é conhecido como padroeiro
contra a peste, a fome, a guerra e também é festejado na Umbanda o nome de Oxdssi. O santo
é reverenciado por catélicos, candomblecistas e umbandistas no mesmo periodo de janeiro com

ritos diferenciados, proprios a cada crenca, em varias cidades brasileiras.

Estudos apontam que o papel dos santos e santas, padroeiros e padroeiras, é definido
como o socorro nas dificeis situa¢des da vida cotidiana. Os santos na Amazoénia apresentam um
modo de aceitagdo muito peculiar no interior do estado. Uma vez que o catolicismo do caboclo
amazonico é marcado pela devocao aos santos padroeiros da localidade e a um pequeno nimero
de santos de devogdo identificados a comunidade, cujos festejos sdo organizados pela

comunidade que o santo denomina.

As festas religiosas tém importante papel na construcao da sociedade brasileira, devido
as trocas culturais ocorridas. O ecumenismo cultural é estabelecido pela “jungdo” ou
“agregacdo” de aspectos culturais como arte, costumes, comidas, musicalidade e simbologia da
crenga dos grupos participantes que sdo repassadas as geracdes mais jovens e a novos participes

das festas.

A pesquisa em foco estuda duas festas em honra a Sdo Sebastido realizadas por duas
matrizes religiosas diferentes, na cidade de Parintins (AM). Buscou compreender a relacéo
simbdlica presente na festa de Sdo Sebastido com o santo e o orixa com que ele é sincretizado
no contexto das territdrialidades urbandas, a partir da ocupacgdo dos bairros Itatna | e 1, Paulo
Correia, Jacaréacanga e Unido. O santo vem como cultura com a conquista dos bairros para ser
padroeiro do territério, como sugestdo do padre Gino, missionario do PIME que apoiava 0
movimento, pela simbologia do guereiro romano. Depois da vitéria do movimento social Sem-
Teto e constituicdo do territorio, o santo passa a ser festejado como forma de agradecimento e
devocéo.

Ja no terreiro, 0 santo tem uma carga simbolica mistica ao ser sincretizado com o Orixa
Ossoxi e com os Guias da Mata (linha de indios), que séo guias de cabeca da coroa de Mae
Bena de Oxossi, recebidos como uma espécie de protetores pessoais na ceriménia de iniciagcdo

da mé&e-de-santo. Por ter sofrido intoleréncia religiosa no antigo endereco, o centro da cidade
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de Parintins (AM), a umbandista trouxe o costume de festejar o padroeiro do Terreiro, por ser
uma das missdes recebidas por ela e pelos filhos-de-santo de seu templo religioso.

As festas ocorrem em dois espacos diferentes, mas proximos. Uma é realizada na
Paroquia de Sdo Sebastido, com sede no bairro Itauna I1; a outra no Terreiro de Sdo Sebastiao,
localizado no bairro Jacaréacanga, vizinho ao Itauna Il e também parte da mesma paroquia.

Cada grupo religioso festeja 0 santo em seu territdrio com ritos e identidade proprios.

As interpretacbes das perspectivas de espaco redirecionam 0S processos sociais e
econémicos na vida cotidiana, além de perpassar as identidades coletivas, imbricadas na
dindmica sociopolitica do sistema atual. No perimetro urbano, ao chegarem de outras regiGes
e/ou localidades, distante do centro da cidade, os novos moradores se dirigem para as terras
mais afastadas e sem saneamento basico, tomadas como desvalorizadas. Nesses espacos, a re-
territorializacdo é parte da mobilidade, uma vez que abre a necessidade de retrabalhar os
espacos sociais. Assim, a dimensdo territorial é parte constituidora tanto da organizacdo de
resisténcia, quanto de fortalecimento das identidades regionais e religiosas.

Desse modo, as festas de santo podem encerrar diversos processos sociais vividos pelos
grupos que as realizam. O objetivo da pesquisa realizada em Parintins/AM, foi compreender a
relacdo simbdlica da festa de S&o Sebastido com o santo, 0 orixa e seus devotos no contexto das
territorialidades urbanas, a partir das ocupagdes dos bairros Itatnas | e Il, Paulo Correia,
Jacaréacanga e Unido. Dessa maneira, foi possivel perceber a forma como os interlocutores
constroem suas territorialidades identitarias, de acordo com cada grupo religioso, e a relacdo
simbolica vivenciada por catdlicos e umbandistas com S&o Sebastido a partir da memoria

coletiva acessada pelos promotores e participantes das duas festas.

O contexto da criacdo dos bairros formados em trés movimentos sociais de ocupagéo,
apos a Qualificacdo da Pesquisa, passou a ser o foco e permear o trabalho, uma vez que trouxe
a tona informac0es, fatos e histdrias pessoais que permitiram reconstituir o contexto do
movimento social, a chegada do santo nas comunidades e a relagdo construida entre 0s grupos
com areligido e as festas em honra a Sdo Sebastido, no processo de ocupacéo territorial. Frente
a isso, ficou claro que € no bojo de movimento popular Sem-Teto, com a participagdo de padres
da Igreja Catdlica, que surge as primeiras festas de Sdo Sebastido e comecam as demonstraces

de ritos devocionais diferenciados para o padroeiro.
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O local onde se fixou a paroquia e o terreiro, apesar de ser habitado por pessoas com
baixo poder aquisitivo, considerado de periferia, abriga festas com grande participagéo popular.
Isso pode corroborar a ideia da religido assumida como estratégia adaptativa para lidar com a
pobreza e concerne, evidentemente, mais que uma solucdo funcional para os problemas
mundanos. Frente a esses fatores, as pessoas envolveram-se com certas religides,
emocionalmente instigadas por um sacerdote, pelo poder de certos rituais, pela reveréncia
inspirada ou pelas préaticas sociais de uma comunidade paroquial, em cujos membros ou
liderancas confiam e se mantém em contato. Além disso, a ideia de comunidade no espaco
urbano parece ser um elemento importante no que concerne aos sentidos religiosos associados

a cidade.

Pela observacao direta e sistematica, percebeu-se que ao longo da realizacéo das festas,
a memdria coletiva é ativada em diversos momentos em que a imagem de Sdo Sebastido é
evocada, seja pela comunidade catdlica e/ou umbandista articulada aos dos moradores da area
a ser conquistada. Isto fica evidente quanto a escolha e aceitacdo do padroeiro pela comunidade
catdlica e moradores, no que diz respeito ao santo orixa guerreiro e soldado romano, cujo
padroeiro devera estar associado tanto a fé cristd, quanto a luta social pela terra. No lado
umbandista, o pai-de-santo que coroou Mae Bena acessou memarias coletivas de seu grupo
religioso para dar-lhe como Guia maior Oxdssi, e coube-lhe com isso, a missdo de realizacdo
da festa de seu protetor até sua morte. E M&e Bena acessou as memdrias coletivas para aceitar

a missao de festejar o santo, assim como os filho-de-santo do terreiro de Sdo Sebastido.

Pode-se dizer, simbolicamente, que no lado cat6lico Sdo Sebastido é escolhido pelo
padre por ser exemplo de guerreiro. Sob o ponto de vista umbandista, o santo também é
guerreiro, mas é o santo que escolhe sua protegida e da-lhe a missédo de fazer a festa junto aos
demais filhos-de-santo que frequentam o terreiro. Nos dois casos, todavia, as festas assumem
caréater sagrado, por renderem culto ao guerreiro que se tornou um santo miraculoso, de um lado
e, por outro, um orixa com poderes magicos, prontos a socorrer seus devotos. A ele sdo
realizados ritos sagrados, segundo a crenca catdlica e a crenga umbandista; ambas para
agradecer, dar, receber e retribuir o auxilio prestado por Sdo Sebastido. Contudo, tais crengas
também assumem o carater profano, visto que é na pratica sociocultural que se expressa o

entretenimento, a diversdo com apresentac6es culturais, musica, danca e comida.
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No trabalho de campo, diversas situacOes da vida dos devotos e participantes das festas
de S&o Sebastido foram acessadas com a metodologia da pesquisa etnogréfica. Os interlocutores
escolhidos sdo parte das comunidades religiosas, como, por exemplo, os padres que atuaram na
area missionaria e, posteriormente, paroquia; os integrantes dos movimentos sociais Sem-Teto
e Associacdo de Moradores do Bairro Itaina Il; os moradores dos bairros que compde a
pardquia do santo; a mée-de-santo e os filhos-de-santo do terreiro; o bispo da diocese, o0 ex-
prefeito de Parintins que era gestor na época da ocupacao. Vale ressaltar que os nomes dos
moradores, devotos e dos filhos-de-santo s@o nomes ficticios utilizados para resgardar a
identidade dos entrevistados. Com esses atores, procurou-se praticar os preceitos de Cardoso
de Oliveira (2000), ver e ouvir, na busca da domesticacgdo tedrica do olhar, a fim de interpretar
e compreender 0s grupos religiosos e sociais, bem como o territério onde as festas eram
realizadas. A negociacdo ocorreu desde outubro de 2014, porém a entrada em campo ocorreu
em janeiro de 2015, periodo dos ultimos preparativos e realizacdo da edi¢do da festa que
constitui a base dessa pesquisa.

A observacéo direta e sistematica e a emersdo na literatura antropoldgica, permitiram
analisar e interpretar o percurso de construcdo de ideias, consoante se verifica posteriormente

nos capitulos que compdem a estrutura da dissertacao.

No primeiro capitulo, hd uma discussdo acerca das festas de santos no contexto urbano,
na qual se enfoca a cidade de Parintins com suas particularidades, bem como as territorialidades
construidas com territorializacdo e reterritorializacdo. Posteriormente, trato de questfes
identitarias dos grupos urbanos; da relacdo com a religido; e da devocao aos santos, fazendo-se

alusdo a religiosidade das vertentes realizadoras das festas.

O segundo e terceiro capitulos fazem mencdo as etnografias das festas de S&o Sebastido
catélica e umbandista, respectivamente, com suas nuances e particularidades com o proposito
de revelar aspectos do cotidiano dos interlocutores no interior das festas, os ritos festivos
proprios das duas religides e as construgdes simbdlicas criadas e re-criadas com o santo por
meio de memorias coletivas. Conversas informais e entrevistas foram realizadas, em horarios
de atividades ou previamente marcadas, objetivando capitar a dinamica de comportamento e

atitudes dos individuos que compde as comunidades religiosas.
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O quarto capitulo, por sua vez, traz a discussdo tedrica e analise interpretativa a respeito
das territorialidades, identidade, os territorios construidos, as memorias coletivas e as festas de
santo catdlica e umbandista, bem como as festas amazonicas. Nesse momento, articulou-se as
etnografias e a discusséo tedrica feita anteriormente, a fim de dar énfase em situacGes latentes
das festas, numa tentativa de capitar os diversos significados de comemorar a devocao a Sao

Sebastido no arraial e no terreiro.

E viva a Sao Sebastiao!
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CAPITULO 1: AS FESTAS DE SANTO NA CIDADE DE PARINTINS
1.1 Fatos histéricos e o territorio

Parintins € uma cidade conhecida por suas festas. Seja para festejar os Bois-Bumbas, as
Pastorinhas, Quadrilhas ou seus santos protetores, estes eventos tornam-se particulares, assim

como sdo seus costumes e sua historia.

O municipio estd localizado no estado do Amazonas, na Mesorregido do Centro
Amazonense, que engloba 31 municipios do estado distribuidos em seis microrregides, sendo
que a microrregido a qual o municipio pertence é a microrregido homénima, a mais ocidental
do Amazonas e que relne sete municipios: Parintins, Barreirinha, Boa Vista do Ramos, Maués,
Nhamunda, Sdo Sebastido do Uatuma e Urucara. Parintins estd distante 369 km a leste da

capital do estado, Manaus.

Aproximadamente em 1796, em uma viagem de exploracdo do governo Portugués,
0 capitdo José Pedro Cordovil permaneceu na ilha a fim de cultivar a terra e a batizou de
Tupinambarana, de acordo com Bittencourt (2001). Segundo Ceérqua (2009), a palavra
Tupinambéa era usada para designar “homem viril, forte”; Tupinambarana, dela derivada,
significava “tupi ndo verdadeiro”. De acordo com Souza (2013, p.32), ¢ a partir de 1796 que

“tem inicio o processo de producdo de Parintins enquanto cidade”.

O nome Parintins surgiu oficialmente a partir de 1880, escolhido pela Camara Municipal
e encaminhada a homologacdo da Assembleia Provincial do Amazonas. O objetivo da
nominalizacdo da cidade, criada pela lei 499, de 30 de outubro de 1880, foi homenagear os
indios Parintintins - um grupo de indios Tupis, que 0os moradores julgavam serem antepassados
deles. Contudo, Braga (2002) mediante pesquisas histéricas, afirma que as terras da llha
Tupinambarana estariam fora dos dominios dos Parintintins, porém “ndo impede o fato de
alguns deles perambularem na Serra de Parintins, proximo a llha, na segunda metade do século
XIX, (...) praticando guerra contra rivais”, (BRAGA, 2002, p. 312).

O autor atribui essa homenagem feita aos Parintintins a um fascinio dos cidadaos
parintinenses pela tribo de bravos guerreiros, que resistiu a pacificacdo e as caracteristicas da

cultura indigenas. Para o autor,
O fato dos Parintintins serem povos de lingua Tupi e provavelmente tributarios de

uma cultura Tupinamba ou tupinambarana, sugere que os cidaddos parintinense,
através de uma idealizacéo dos Parintintins, em fins do século XIX, os estabelecessem
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como antepassados, na crencga de que os Parintintins resistiram ha séculos a conquista
do homem branco. Quanto a substituigdo dos Tupinmbaranas pelos Parintintins no
imaginario parintinense, é compreensivel que a identificacéo fosse com os vencedores
e ndo com os vencidos, posto que os Tupinambaranas em fins do século XVII se
encontravam miscigenados com a populacéo local, tal como aconteceram com outros
grupos indigenas descidos para a missdo de Tupinambaranas nos séculos XVII e
XVIII, vindos do Rio Branco e da Area Tapajos Madeira, entre 0s quais
predominavam os Maués e Mundurucus, pertencentes ao grupo linguistico Tupi,
(BRAGA, 2002, pp. 313-314).

Com base na reflexdo de Braga (2002), é possivel observar que 0 nome da cidade tem
contornos das memdrias coletivas construidas dentro de um espaco social repleto de mitos e
historias, a fim de fortalecer a identidade local e estabelecer ligacdo com o territério, onde o
municipio se firmou. A propdsito, Little (2002) afirma que a expressdo da territorialidade se
mantém viva na memoria coletiva, pela incorporacdo das dimensdes simbdlicas e identitarias

na relacao do grupo e dele com sua area geografica.

E dessa relacdo que surge a profundidade e consisténcia temporal do territrio, pois
trata-se de uma maneira especifica como o grupo constroi sua memoria coletiva, cuja identidade
depende, em parte, da historia de migrac@es realizadas no passado. Little (2002, p. 11) afirma
ainda, que nem sempre a memdria espacial se refere a um lugar primordial de origem do grupo.

Ela pode se modificar para atender a novas circunstancias € movimentos.

Souza (2013), por sua vez, afirma que Parintins tem configuracdo de cidade de porte
médio e foi construida em uma ilha denominada Ilha Tupinambarana, localizada em um
arquipélago entrecortado de furos, restingas, paranas e igapds que surgem durante as enchentes
dos rios. Por isso a area urbana, com 45 Kmz2 de extensdo, localiza-se em ilhas de maior e menor
porte ligadas por meio de pontes de concreto construidas conforme o surgimento dos bairros.
Para Souza (2013), a ocupacdo da area urbana de Parintins até a decada de 1960 ocorreu,
simultaneamente, na area central - bairro Centro, zona leste - Bairro da Francesa, e na zona

oeste - Bairro Sdo Benedito.

A partir da década de 1970, ocorre uma dindmica populacional em direcdo a cidade
motivada por processos sociais, politicos e econdmicos, como 0 extrativismo de pau-rosa,
castanha, juta, o desenvolvimento da pecuaria, e em decorréncia da maior enchente vivida pelos
ribeirinhos em 1953, dentre outros. Por consequéncia desses processos, Souza (2013) relata que

houve a ocupacédo do perimetro urbano pela presséo populacional, manifestado no aumento de
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27.525 habitantes vivendo em Parintins, na década de 1960, para 38.801 habitantes na década
de 1970.

O crescimento demografico trouxe consigo a necessidade de as pessoas organizarem
suas préoprias moradias. Ao longo das décadas de 1970 e 1980, desse fato, por via da ocupagéo,
originaram-se os bairros de Palmares, S&o Vicente de Paula, Nossa Senhora de Fatima, Santa

Rita, Dejard Vieira, Nossa Senhora de Nazaré.

Nas décadas de 1990-2000, ampliaram-se as ocupacOes. Diferente daquelas, estas
tinham contornos politicos, pois se projetaram a partir de movimentos sociais, assegurados por
via de grupos organizados. As areas, tidas como improdutivas pela populacdo sem moradia —
das quais se tinha conhecimento de seus respectivos donos —, foram ocupadas em meio a
conflitos entre os Sem-Teto e 6rgdos da administracdo publica. Aliado a certas agremiacGes
politicas e/ou agentes religiosos, 0 movimento social reagia aos conflitos, bem como passou a
enfrentar problemas diante das pressdes dos proprietarios de areas improdutivas, dentre os quais
as do pecuarista paraense Paulo Correia. Tais ocupacdes, corridas nos anos 90, deram origem
aos bairros Itauna I, Itatna Il e Paulo Correia, em cujos locais atualmente moram, em média,

de 27 mil pessoas, consoante dados oferecidos pelos IBGE (2010).

Os latifundiarios locais foram forcados a lotearem e venderem suas terras para evitarem
prejuizos. Dessa forma, surgiram 0s novos bairros: Lady Laura, Jodo Ribeiro, Tonzinho
Saunier, Djard Vieira e Jacareacanga. Em 2012, o movimento social, organizado pelos mesmos
lideres, incidiu na Gltima ocupacdo de onde originaram-se o bairro da Unido e os loteamentos
Pascoal Alagio e Teixeirdo. Tal processo imprimiu nova configuracdo urbana, resultante da

emergéncia desses bairros.

Até dezembro de 2016, para além do Centro da cidade, segundo a Secretaria Municipal

de Obras, Parintins possui:

e Vinte bairros - Francesa, Santa Clara, Santa Rita, Palmares, Nossa Senhora
Nazaré, Castanheira, S&o Vicente, Sdo Francisco, Emilio Moreira, Macurany,
Jodo Ribeiro, Sdo José, Sdo Benedito, Itaguatinga, Itadna I, Itatna Il, Paulo

Correia, Djard Vieira, Tonzinho Saunier e Unido;
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Trés conjuntos habitacionais, dos quais SHAM, Jodo Novo estdo localizadas na
zona urbana; e Vila Cristina na zona suburbana®;

e Quatro loteamentos: Lady Laura, Jacaréacanga, Pascoal Allagio e Ramal do
Macurany.

1 O conjunto Vila Cristina esta localizado na Comunidade do Macurany (ligada via Terrestre a cidade de
Parintins). Na mesma comunidade, em dezembro de 2016, esta finalizando a construcdo de mais um conjunto
habitacional que sera chamado de Residencial Parintins. A Secretaria de Obras Municipal os denomina como
area de subdrbio, por estarem fora dos dominios urbanos.
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A apropriacdo dos espacos € um fendmeno presente e, que, dada a frequéncia de
conquistas do movimento organizativo, resultou expansfes territoriais, imprimindo,
consequentemente, novas configuragdes urbanas da cidade de Parintins. De modo geral, trata-
se de um processo motivado pelos fluxos dindmicos de pessoas que chegam as cidades com
objetivo de melhorar de vida ou buscar novos rumos, ao apropriar-se de um espaco para habita-
lo. Como identificada por Lefebvre (1986), a apropriacdo € o uso de um espaco natural

modificado para servir as necessidades e as possibilidades de um grupo.

O espaco acaba sendo testemunha e, a0 mesmo tempo, o veiculo das dindmicas que se
projeta no ambito da modernidade, devido ao papel indissociavel em suas perspectivas natural
e social, como afianca Haesbaert (2015). A perspectiva do espaco “natural” e do espago “social”
pode ser interpretado como rugosidades e/ou constrangimento. A rugosidade é o espago
construido; o tempo historico que se transformou em paisagem, incorporado ao espago e que,
por testemunharem esse passado, ndo se transformam concomitantemente em processos sociais,
interferindo assim na sua dindmica (M. SANTOS, 1978, p. 138). Na perspectiva do
constrangimento, ha a interferéncia de elementos territoriais, seja de ordem natural (como
montanha, rio) seja de ordem social, como por exemplo na problematica da expansdo sem
planejamento urbano, de acordo com conceitos de Guattari; Rolnik, utilizados por Haesbaert
(2015).

As interpretacbes das perspectivas de espaco redirecionam 0S processos sociais e
econbmicos na vida cotidiana, além de perpassar as identidades coletivas, imbricadas na
dindmica sociopolitica do sistema atual. Isto implica entender que, apesar de haver
possibilidade da mobilidade social e econbmica, a desigualdade social formadora das periferias
ainda se destaca. Tomando por base o perimetro central, tido como urbano, € para as terras mais
afastadas e sem saneamento basico, tomadas como desvalorizadas, que 0s novos moradores da
cidade se dirigem ao chegarem de outras regides e/ou localidades. Nesses espacos, a re-
territorializacdo e parte da mobilidade, uma vez que abre a necessidade de retrabalhar os
espacos sociais. A proposito, Haesbaert (2015, p. 82) afirma que “a dimensao territorial é parte
constituidora tanto da organizacdo de resisténcia, quanto de fortalecimento das identidades

regionais’.
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Em Parintins, como se observa, as areas territoriais citadinas, ainda que ndo estejam
sendo aparentemente utilizadas, possuem donos e, por isso mesmo, séo caracterizadas como de
uso privado, pertencentes, portanto, aos seus proprietarios. Com a chegada de outros atores
sociais a esses locais, ha também a apropriacéo, interpretada por Haesbaert (2015), como um
processo efetivo que retine uma dimensao concreta, de carater predominantemente “funcional”,
e uma dimensdo simbdlica e afetiva. Isso indica que no espaco ha duas dimensdes que ocorrem
simultaneamente: o dominado — com controle fisico construido, e o apropriado — sobre o qual
lacos de identidade social deixam o territorio imerso em relagdes subjetiva e/ou cultural-

simbdlica.

De acordo com o contexto politico-social, é importante compreender a diferenca entre
territorio e espaco. Na concepcéao de Haesbaert (2015, p. 82), os territdrios estao “ligados a uma
ordem de subjetivagdo individual e coletiva’; o espago, por sua vez, estd “ligado mais a relagdes
funcionais de toda a espécie”. Raffestin (1993, p. 143), assevera que ¢ essencial compreender
gue 0 espaco € anterior ao territorio, porque € o resultado de uma acdo conduzida por um ator
sintagmatico (ator que realiza um programa-acao) em qualquer nivel. Na apropriacédo do espaco

concreta ou abstratamente, o ator territorializa o espaco.

O homem, segundo Haesbaert (2015) e Raffestin (1993), se apropria do espaco e
enraiza-se nele ao construir uma relacdo simbdlica, afetiva e emocional com o local ao qual se
identifica. Ocorre assim a producao de territério, quando o espaco fisico € modificado, balizado
e transformado pelas redes que nele se instalam. Essa relacdo identificada como
territorialidade, ¢ que vincula os homens ao meio, a terra, ao espaco e revela relacdes
marcadamente construidas a partir da correlacdo de forcas engendradas no ambito das esferas

de poder.

Na perspectiva de Raffestin (1993), a territorialidade é um conjunto de relagdes que se
origina num sistema tridimensional, sociedade—espago—tempo, em vias de atingir a maior
autonomia possivel, compativel com os recursos do sistema. E algo dinamico, visto que os
atores sociais possuem variagOes suscetiveis ao tempo. Apresenta a maneira pela qual as
sociedades satisfazem uma carga demografica e conjunto de instrumentos determinados para
um local em determinado momento. Bem como exp6em suas necessidades por via da energia
social e informacdo politica. As relagdes que a constituem podem ser simeétricas ou

dissimetricas, ou seja, caracterizadas por ganhos e custos equivalentes ou nao.
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Haesbaert (2015) cita Guattari e Rolnink para afirmar que a territorialidade é relativa a
um espaco vivido ou a um sistema percebido, no seio do qual um sujeito se sente em casa. Os
autores advertem, segundo Haesbaert (2015), que para o0 espaco ser concebido; interpretado
como territorio precisa ser apropriado a fim de ser sindbnimo de uma subjetivacao fechada sobre
si mesma. Entretanto, no que tange a territdrios tribais, Raffestin (1993) refere-se ao territorio
como ocorre na maioria das cidades, na modernidade e pds-modernidade. Nesse conceito de
territorialidade, ha a “espacializacao (concreta ou simbolica) de microgrupos que nos dias atuais
(...) tendem a formar comunidades unidas por lacos afetuais e territoriais, rompendo com o
individualismo das massas” (HAESBAERT, 2015, p. 78).

Observa-se que o territorio deve ser inscrito dentro de uma producdo, uma construcao
social onde existem trocas e consumo das coisas. Sem deixar de se ater as tessituras,
nodosidades e redes constituintes de vizinhangas, acessos, convergéncias e distanciamentos que
os individuos e os grupos devem assumir. Dessa forma, o sistema territorial segrega a propria
territorialidade, que os individuos e as sociedades vivem, pois, a territorialidade se manifesta

em todas as escalas espaciais e sociais. Ela é consubstancial a todas as relagdes.

A territorialidade é ainda composta de trés elementos, como classificada por Raffestin
(1993, p. 30): “senso de identidade espacial, senso de exclusividade, compartimentagdo da
interagdo humana no espaco”. Neste sentido, a identidade precisa ser posta em causa, pois,
ignora-la, implica incoeréncia na concepcao imaginaria do grupo. E, pois, a exclusividade que

completa a identidade do grupo social.

Para o autor, a atitude dos atores sociais de se unirem em aliangas para constituir uma
forga local, propria de um determinado territério, passa a ter caracteristicas fortalecedoras e
produtoras de espaco social unico, com uma identidade afirmada apesar de estarem na cidade,
em cujos espacos ha fluxo relacional dinamico. As relagdes reais permitem compreender essa
territorialidade, porgue é imprescindivel considerar aquilo que a construiu, os lugares em que
se desenvolveu e os ritmos que ela implicou. Tais relagdes podem ser examinadas a partir das

relacdes entre identidade, grupos e religiosidade, consoante se verifica no item posterior.

1.2 Identidade, grupos urbanos e religido
As aliangas mantidas nas periferias da cidade s&o formadas por pessoas recém-chegadas
aos espacos urbanos ou aqueles que ali residem, porém ndo foram absorvidos pelo sistema
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capitalista. Esses atores, geralmente, se colocam em areas mais afastadas e, via de regra, sem o
minimo de estrutura sanitaria. A fim de se manterem na “metrépole”, procuram apoio nas
relacGes pessoais para se integrarem, estabelecendo-se como citadinos. O grupo de pessoas
pode-se denominar comunidade, seguindo a concepcao de Magnani (2000, p. 47), cujos lagos
de pertencimento, evocam que as pessoas estabelecam relacGes face a face, permeadas por
sentimento de solidariedade e obediéncia a tradicdo, regida pelo controle social.

A dindmica urbana exige esfor¢o intenso do individuo no sentido de recriar
simbolicamente espacgos de referéncia. A dimensdo identitaria, a injuncdo de parceria e a
necessidade de coesdo interna sdo primordiais a criacdo desses territorios; infere agdes entre
aqueles em que a concepcao de um ser e fazer juntos predomina sobre toda outra forma de
solidariedade.

O territorio é concebido como uma posicdo em comum entre atores com uma forte
interagdo. Haesbaert (2015), afirma que na “metropole” somos estranhos uns aos outros na
busca de resguardar espagcos onde sejamos conhecidos e nossos signos encontrem
reciprocidade. Assim, cada grupo busca formar os grupos identitarios na cidade, de acordo com
seus signos de referéncia, que sdo excludentes dos demais, ao ponto de estabelecerem matrizes

interconectadas que associem cAdigos sociais a determinados territorios urbanos.

Bomfim (2009) e Haesbaert (2015) ponderam sobre o quanto os grupos se definem pela
capacidade de gerar conhecimento eficaz do espaco. H& neles a concep¢do de um espaco
pratico, a emergéncia simplificadora na crenca e vida cotidiana, assim como promotor ou
comunicador de identidade, bem como sociabilidade. O espaco urbano torna-se, assim, valor
comum capaz de ser partilhado por meio das identidades locais impregnadas na demarcacgéo

territorial.

Pode-se deduzir que o territorio é a reconstrucdo de diferentes espagos, sociais e
existenciais dos grupos, descritos no espaco urbano. Nele é possivel identificar um modo de
recorte e de controle do espago, no qual se manifestariam formas materiais, de natureza

frequentemente simbolica, e um pertencimento identitario.

A identidade, segundo Hall (2003), sdo as posi¢BGes do sujeito frente as divisdes e
antagonismos sociais. Nas sociedades modernas, a identidade se torna uma celebragdo movel
formada e transformada continuamente em relagédo as formas pelas quais somos representados

ou interpelados nos sistemas culturais do entorno.
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O autor afirma que a formacdo da identidade se d& ao longo do tempo, através dos
processos inconscientes, portanto ndo € inata. A plenitude identitaria ocorre quando é
preenchida pela inteireza que estd no mundo exterior e pelas formas através das quais nos
imaginamos ser vistos pelos outros. As culturas nacionais ndo sdo compostas apenas de
instituicdes culturais, elas precisam dos simbolos e representacdes. S&o eles o modo de construir
os sentidos que iré influenciar e organizar tanto as a¢des, quanto as concepg¢des que a pessoa
tem de si mesma. As construcdes simbolicas se alojam na memoria individual do homem ou
mulher e na memoria coletiva do grupo, gerando um processo capaz de unificar e caracterizar

0 grupo.

No mundo globalizado, Hall (2003) afirma que emergem identidades ndo fixas, aquelas
que estdo em transicdo. Elas se moldam de diferentes tradi¢Ges culturais e acabam trazendo a
tona o conceito de traducdo de situagdes vivenciadas por atores sociais. O conceito descreve
aquelas formacdes de identidades que atravessam e intersectam as fronteiras naturais. Sao
compostas por pessoas que foram dispersas da terra natal. Mas apesar da distancia, mantém
vinculos fortes com os lugares de origem e as tradicdes, apesar de ndo poder retornar a terra

natal.

Por isso, as pessoas sdo obrigadas a negociar com novas culturas em que vivem, sem
serem assimiladas por elas e sem perder completamente as proprias identidades. Elas carregam
tracos das culturas, das tradi¢Ges, das linguagens e das histérias particulares pelas quais foram
marcadas, sdo pertencentes a culturas hibridas. Vivem em um novo ambiente e sdo traduzidas,
ou seja, transportam seus conhecimentos entre fronteiras e acabam ressignificando sua cultura

no novo territério, junto a comunidade com quem se integrou.

Essas traducOes culturais formam unidades identitarias, na qual a coesdo do grupo
funda-se ainda em relagOes sociais privilegiadas e determinadas, em parte, pela participacdo do
individuo nas atividades dos grupos. Os estudos das relacfes de sociabilidade urbana aparecem
como ferramenta capaz de possibilitar o levantamento de dados referentes a constituicdo do

grupo e da histdria dele.

Esses elementos conceituais fundam e balizam a pesquisa realizada em Parintins,
através da qual, procura-se analisar e compreender qual a relagdo simbdlica vivenciada por duas
festas ocorridas e que se expressam através de duas comunidades religiosas: uma catdlica e

outra umbandista. A primeira faz referéncia ao padroeiro Sdo Sebastido e a segunda se reporta
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aos espacos onde a paroquia e o terreiro foram construidos. A analise considerou as memorias
coletivas acessadas pelos promotores e participantes das duas festas, pois servem para a
dindmica de comportamentos e atitudes dos individuos que compdem cada comunidade
religiosa urbana. No item a seguir, a relacdo simbolica esta analisada de acordo com 0s

propositos que perpassam as festas de padroeiro e seus respectivos cultos de devogéo.

1.3 A festa do padroeiro: entre o santo, 0 orixa e as territorialidades urbanas

Durante os ritos festivos, as comunidades comemoram as gragas, bengdos e milagres
ocorridos, segundo suas crencas, pela intercessdo do santo, ao mesmo tempo em que lembram
0s processos de territolializacdo e reterritorializa¢do do local que se tornou o “pedaco” onde o
soldado romano é venerado. A maior ben¢do do padroeiro, de acordo com alguns interlocutores,
foi a vitoria na ocupacdo dos Bairros de Itauna I e 1l, Paulo Corréa, Unido e (mais tarde)
Jacaréacanga, local onde se localizam a Pardquia e o Terreiro, ambos referidos a espagos “de

Sdo Sebastido”.

Para os devotos, o santo foi intercessor, além de outras dadivas, na luta em prol ao sonho
da casa propria. Por isso, as comunidades religiosas prestigiam e ajudam na realizacdo das festas
de Séo Sebastido, sejam elas catdlica ou umbandistas, ambas tém por propdsito agradecer ao
padroeiro; pagar promessas e lembrar dos esforcos daqueles que lutaram ativamente nas
ocupacdes pela conquista dos bairros. Contudo, observa-se também que existe um motivo para
estarem juntos, porque as crencas, 0s ritos festivos e as memarias de situacdes vivenciadas pelo

grupo podem fortalecer o sentimento de unido entre os membros.

A proposito, o sentimento de pertenca a um grupo religioso ou familia-de-santo é
descrito como aquele constituido por lagos de consanguinidade reais e/ou ficticios. Lacos que
podem ser considerados como constituintes de uma comunidade urbana. Ao pensar no contexto
das familias na Paréquia de S&o Sebastido, e nos filhos e méae-de-santo do Terreiro de S&o
Sebastido, o pertencimento fundamenta-se numa representacéo simbolica. Trata-se da imagem

gue 0 grupo construiu para si e para 0s outros e transmitiu ao longo da propria existéncia.

No territorio e, para além dele, ha relagbes sociais e territorialidades construidas com
base na identidade e pertencimento como ressalta Lévi-Strauss (2003), um sistema de

parentesco ndo consiste nos lagos objetivos de filiagdo ou de consanguinidade entre os
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individuos. Os lagos so existem na consciéncia dos homens, o que torna um sistema arbitrario

de representacdes, e ndo o desenvolvimento espontaneo de uma situacao de fato.

A ideia de comunidade no espac¢o urbano pode ser elemento importante na representacao
dos sentidos religiosos associados a cidade. Theije (2006, p. 77-78) frisa a importancia de
observar que a maioria dos brasileiros é da vertente catolica, e isso inclui os migrantes. O
catolicismo dos migrantes remete fundamentalmente a continuidade, na cidade, da nocéo de
comunidade presente na sociabilidade camponesa. Na cidade, contudo, a comunidade catdlica
ndo se formava tao fécil através do espaco e lugar; embora nem tampouco isso fosse o caso do

pentecostalismo e das religides afro-brasileiras como preconiza Fry (1978).

Na cidade de Parintins observou-se que a Paroquia e o Terreiro (umbandista) de Séo
Sebastido conseguiram criar ou recriar um senso de comunidade e pertencimento nos
frequentadores assiduos e simpatizantes. Essa pertenca foi constituida, tanto pela conexdo dos
grupos religiosos com o territério, quanto pela construcdo da comunidade baseada na afinidade.
Pode-se dizer que as pessoas experimentam seus grupos religiosos como comunidade
estreitamente entrelagada, conectadas a comunidade local, mas também capazes de arrebanhar
crentes por toda a cidade, organizando-se também como redes sociais concretas. O individuo,
geralmente de periferia, acaba por procurar na religido alento para as dificuldades e/ou
integracdo ao meio urbano, constituindo novas redes sociais. Segundo Fry e Howe (1975), a
rede € uma seguranca contra a crise e uma estratégia social para a vida urbana onde existem

confraternizagdes, trocas, obrigacdes e cooperacao.

A situacdo corrobora as afirmacdes de Theije (2006), no gque tange o fato de a Igreja
Catdlica abarcar as periferias, a partir do catolicismo libertario das décadas de 1960 a 1970. A
instituicdo religiosa enfatizou a importancia das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) que se
formaram nos bairros populares. Os preceitos da teologia da libertagdo — a predilecéo pelos
pobres — constituiu o fundamento fixado na ideia das pessoas se organizarem de acordo com as
ruas e bairros nos quais viviam. Portanto, nessa resposta catolica as demandas da urbanizacao,

a comunidade religiosa é, antes de mais nada, de base territorial.

Fernando (2014) afirma que as CEB’S ¢ um novo modo de ser igreja, com um didlogo
de resisténcia a ditadura militar e objetivo de dar voz (ou ser a voz) dos que ndo a tinham. Nesse
modelo de comunidade, que ja estava presente na década de 1990 em Parintins, havia a
valorizagéo da vivéncia religiosa das classes sociais desfavorecidas e a crenca da participagdo
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militante dos catolicos para promover a transformacdo material da sociedade, considerada
injusta. A atividade foi considerada uma militancia da esquerda politica.

Fernando (2014) cita Carranza para afirmar que a politizada concepcao dos catélicos
envoltos nas CEBs estava associada aos mais diferentes movimentos sociais de reivindicacao e

construcdo de identidades no campo e na cidade.

Os catolicos, proximos a partidos de esquerda, buscavam a libertacdo da opressdo
impostas pelo capitalismo, enquanto que a sociedade redescobre a igreja ndo sé como espago
de expressdo e nutri¢do de fé, ou como meio adaptativo de vida no contexto urbano. A igreja
catdlica e seus movimentos eclesiais passaram a ser espago de organizacao e mobilizacdo social,
onde a vivéncia religiosa articula-se as praticas coletivas de libertacdo das opressdes que as

camadas populares estdo submetidas.

A partir da Conferéncia do Conselho Episcopal Latino-Americano — CELAM- em
Medellin?, realizada em 1968, o leigo passa a ser a forca potencializadora das mudangas em
favor dos mais pobres. A Igreja Catolica mostra a funcdo social dela no mundo, atraves de um
discurso de defesa dos direitos humanos, dendncias de torturas e desigualdades sociais, por

meio da “doutrina social da Igreja”.

Segundo Fernando (2014), a forma popular de catolicismo trouxe a centralidade na
Biblia, as celebracdes vinculadas a vida coletiva e um novo meio de organizacdo eclesial, como
uma das inovacdes. A teologia da libertacdo é a expressdo erudita da vida religiosa,
desenvolvida com raiz numa espiritualidade fundada na leitura biblica, dentro da perspectiva

dos empobrecidos. Segundo o autor,

[...] o modelo das comunidades eclesiais de base apresenta-se como uma possibilidade
mesma de provocar reflexdes acerca dos problemas do bairro, da familia, do trabalho,
no sentido de se sentirem responsabilizadas a criar ou recriar 0s movimentos
populares e autbnomos (clube de mades, movimentos custo-de-vida, loteamento
clandestino [...], (FERNANDO, 2014, p. 34).

2 11 Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano realizada na cidade de Medellin, na Colémbia, no periodo de 24 de
agosto a 6 de setembro de 1968. Foi convocada pelo Papa Paulo VI para aplicar os ensinamentos do Concilio Vaticano Il as
necessidades da Igreja presente na América Latina. A tematica foi “A Igreja na presente transformagdo da América Latina a
luz do Concilio Vaticano II”. A abertura da Conferéncia foi feita pelo Papa, na primeira visita de um pontifice 8 América
Latina. Participaram 86 bispos, 45 arcebispos, 6 cardeais, 70 sacerdotes e religiosos, 6 religiosas, 19 leigos e 9 observadores
ndo catdlicos, presididos por Antonio Cardeal Samoré, presidente da Pontificia Comissdo para a América Latina, e por Dom
Avelar Branddo Vilela, arcebispo de Teresina e presidente do CELAM. No total, participaram 137 bispos com direito a voto e
112 delegados e observadores.
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A organizacdo das CEBs tornou-se a possibilidade de movimentos populares criarem
condicgdes para uma resisténcia politica. Os membros que buscavam na religido um “sedativo
para os sofrimentos”, encontravam um espaco de discernimento critico frente a ideologia

dominante, de organizacdo popular capaz de resistir a opressao e luta por direitos iguais.

Nesses meandros houve condutas de vida cooperativa, inter-geracdes culturais e de
relacionamentos, assim como o0s espagos de manifestacdes de fé e crenga catélica. Atualmente,
a Igreja Catolica mantém as Comunidades, mas se ouve menos a denominacdo CEBs. Na cidade
de Parintins/AM, observa-se que varias comunidades constituem uma Pardquia, um termo

grego que significa morada, habitacdo em patria estrangeira, (CNBB, 2014).

Segundo o Documento Oficial da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil-CNBB?,
a Igreja catolica considera a paréquia sindbnimo de agrupamento de fiéis, segundo Cddigo
Canonico, bem como a menor circunscri¢do local, pastoral e administrativa. Entretanto, trata-
se ainda de um territério delimitado que envolve a comunidade construida de maneira estavel

e confiada aos cuidados pastorais de um paroco, o padre, que € seu pastor.

A concepcao mudou a partir do Concilio Vaticano I, realizado na cidade de Puebla no
periodo de 27/01 a 13/02 de 1979, no qual definiu-se pardquia como uma rede de comunidades,
e, mais recentemente, como o lugar habitado, onde as pessoas interagem e convivem. Nela esta

a igreja principal com as imagens de santos padroeiros, os quais intercedem pelos fiéis.

Além das comunidades que comp®e a pardquia, pode-se citar os terreiros de Umbanda
como outro espaco de local religioso que congrega uma comunidade de pessoas. Os
participantes do terreiro, que frequentam o local cotidianamente, sdo denominados per si como
“familia-de-santo”. Tém um pai ou mae-de-santo que lidera a comunidade, e os diversos filhos-

de-santo: abatazeiros ou ogas*, os cambonos® e dos médiuns de corrente®.

Segundo Gabriel (1985, p. 85), o Terreiro € literalmente o espaco de terra plano e largo,

usado para designar o local onde se realizam sess6es espiritas, especialmente as dos cultos de

3 Documento aprovado pelo Conselho Nacional dos Bispos no Brasil em 2014, na 52% Assembleia Geral,
ocorrida na cidade de Aparecida/SP.
4 Tocadores de tambor/atabaque.
5 Auxiliares do “Guia incorporado”.
6 Médiuns que incorporam os outros “Guias” presentes nas sessoes para trazer axé.
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tipo mais africano. As vezes a palavra é usada para designar o Centro todo, as vezes para
designar o espaco aberto, na area central, destinado a danga.

O terreiro, de acordo com pesquisas realizadas por Gabriel (1985) em Manaus/AM na
década de 1980, é o termo tido como mais especifico do Batuque e era usado para designar a
estrutura fisica em que se realizavam as sessdes. Todavia, mesmo o0s cultistas de centros de cura
se referem ao seu local de culto como terreiro, enquanto que todos os profissionais, mesmo 0s
do Batuque, chamam as salas de culto de centros. “Todos esses termos - seara, tenda, centro,
recinto e terreiro - parecem, na préatica, designar o lugar em que se desenrolam as ceriménias

religiosas, no mesmo sentido em que se usa templo ou santuario”, (GABRIEL, 1985, p. 87).

Barros (2012), por sua vez, refere-se ao terreiro como o ambiente onde se da o rito
religioso. Nele esta 0 conga com imagens de santos, guias e objetos proprios do rito
umbandistas, bem como velas e outros objetos. Trata-se do espaco sagrado onde os adeptos da
religido brasileira rezam, invocam os orixas, entidades, e onde os espiritos descem nos
iniciados, por meio do transe, provocado pelos atabaques e pontos cantados. Pode ser uma sala,

um barracdo ou uma casa inteira.

Portanto, os terreiros sao os locais onde pais e maes-de-santo e filhos-de-santo realizam
os cultos, festas, rituais e reunides comunitarias. E o lugar de congregacio dos umbandistas em
determinado local que lhes atribui a identidade de adepto dessa religido afrodescendente
brasileira, do mesmo modo que as igrejas sdo para os catélicos. As atividades do terreiro de
Umbanda comecam com as sessdes de tambor ou gira, por meio da defumacéo do saldo ou do
local completo, para depois iniciar a cerimdnia onde os “Guias” vém dancar, fumar cigarros,
cachimbos ou charutos, dar passes e conversar com o publico presente. A préatica pode

demonstrar a importancia do local como parte integrante do grupo religioso.

Barros (2012), ainda define os terreiros de Umbanda como o local de atendimento dos
pais e mées-de-santo aos consulentes, os quais vém em busca de ajuda para dificuldades
enfrentadas. Deduz-se, assim, que se tornam centros de avaliacdo e de resolucdo de uma

infinidade de pequenos conflitos que afligem as pessoas no cotidiano profano, segundo

Apesar de fazerem parte de algumas federacdes de Umbanda existentes ha década, no

Brasil, os terreiros ndo procedem de maneira padronizada no que diz respeito a realizacéo de
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seus ritos. Cada um tem peculiaridades que, segundo Mae Bena’, “sdo os proprios caboclos,
que sdo os governantes dos terreiros, os determinadores das cerimonias e ritos”, de acordo com
as caracteristicas dos Guias do Pantedo e das linhas. Também levam em conta o santo catdlico
sincretizado com os orixas e linhas da Umbanda, as cores das linhas de caboclo que cada
entidade possui como caracteristica no pantedo da Umbanda e demais representacGes
simbdlicas do grupo religioso.

Observa-se que os membros de comunidade se aliam e seguem um padrdo de conduta
para estarem juntos e serem reconhecidos entre os seus. No caso dos grupos de igrejas e
religides-afro, os habitos giram em torno de uma cultura religiosa. A religido assume o papel

de congregar individuos e torna-los comunidade em busca de interesses semelhantes.

Durkheim (1996) afirma que a religido é eminentemente social, pois sdo representagdes
coletivas que exprimem realidades de agrupamentos. Para o autor, os ritos religiosos sao
maneiras de agir que surgem, obrigatoriamente, no interior de grupos coordenados para suscitar,
manter ou refazer certos estados mentais daqueles que os celebram. Dessa maneira, as
categorias religiosas transparecem coisas sociais, 0 pensamento do grupo, suas memarias e

demais produtos coletivos.

Oliveira (S/d), por sua vez, defende a compreenséo da religido como fenémeno humano,
que exige a superacao do senso comum e das opinides correntes, por se tratar de algo complexo
e profundo. Algo que exige a superacdo do etnocentrismo que leva a considerar como valida
somente a propria experiéncia religiosa. Da mesma forma, a necessidade do relativismo
cultural, que consiste em ver cada cultura a partir dela mesma, de seus valores e significados e

ndo a partir da cultura a qual pertencemos.

Por ser um fendmeno humano, existem peculiaridades no fenémeno religioso que
Oliveira (S/d) apresenta. A experiéncia religiosa é apresentada como a capacidade, tipica do ser
humano, de sair para fora de si, do seu corpo, da sua situacdo humana, através da reflexao, do
pensamento, do sonho, da imaginacdo. Ela da respostas para as diversas perguntas sobre o
sentido da vida e da existéncia, oferece amparo e seguranca para os momentos dificeis, preenche
aquele vazio gerado pela finitude da vida e garante um destino positivo no final da caminhada

do ser humano. Pode-se dizer que, a experiéncia religiosa pode existir independentemente da

7 A mie-de-santo responsavel pelo terreiro de Sdo Sebastido em Parintins/AM.
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religido, uma vez que, alguém pode ter uma experiéncia religiosa sem necessariamente

pertencer a uma religido, uma coisa muito comum na atualidade.

A religiosidade, segundo Oliveira (S/d), é a manifestacdo da experiéncia religiosa feita
por pessoas e/ou grupos e expressa nas suas diversas formas individuais e culturais, como é o
caso de oragdes, crencas, festas, celebragdes, simbolos, ritos, rituais etc. Trata-se da crenga num
ser sobrenatural, transcendente, considerado o criador e mantenedor da ordem cosmica e que
se expressa através de atos e objetos visiveis. A religiosidade pode existir sem ligacéo direta
com a religido, e é a busca do principio infinito que esta na origem da vida e do universo, bem
como na sua conservacao e ordem, manifestada publicamente, exteriormente. Por isso tem
carater antropoldgico, uma vez que € proprio do ser humano revelar de modo claro e visivel o

desejo de ir além de si mesmo, de autotranscender-se.

Finalmente, Oliveira (S/d) afirma que a religido se caracteriza por uma estrutura
simbolica bem definida, através da qual procura dar unidade e coesdo a existéncia humana. O
autor afirma que toda religido, enquanto sistema e enquanto instituicdo, tem uma origem
sobrenatural, pretende ser a Unica verdadeira, se alicerca na crenga em um ente superior e
transcendente. Ressalta-se que a religido é a institucionalizacdo da experiéncia religiosa e da
religiosidade. E a padronizac&o do caminho para a relacdo com o Transcendente, feito por um

grupo social ou cultural.

Assim, as representagdes coletivas “traduzem, antes de tudo, estados da coletividade:
dependem da maneira como esta é constituida e organizada, de sua morfologia, de suas
instituicdes religiosas, morais, econdmicas”, (DURKHEIM, 1996, p. 23). O autor esclarece que
as representacdes das coletividades tém conteudo distintos das representacées individuais, pois
surgem da imensa colaboracéo estendida no espaco e no tempo. Por isso, homens e mulheres
diversos misturaram, associaram, combinaram ideias e sentimentos para criar as representacoes
coletivas. Aliadas a isso, varias geracOes posteriores agregaram experiéncia e saberes, para ter

a forma de uma intelectualidade mais rica e mais complexa que a de um Gnico individuo.

Durkheim (1996) lembra que o homem tem em si duas categorias, o individual
(limitado) e o social, na qual ha uma elevada realidade na ordem intelectual e moral. E desse
modo que o individuo participa da sociedade e ultrapassa a si mesmo, em Seu pensar e agir.
Passa a adotar pensamentos, ac0es e habitos da comunidade da qual é integrante e com a qual

se identifica. E o caréter social que permite as categorias do entendimento aceitar e aderir as
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nogdes de tempo, espaco, género, numero, causa, substancia de personalidades, entre outras,
sem exame prévio. Por meio dessa autoridade, a sociedade nutri entendimento e concepcao
homogénea do tempo e espaco com a concordancia necessaria para manter 0 grupo coeso. A
autoridade se fundamenta, segundo Durkheim (1996, p. 25), em “uma espécie de necessidade

moral que esta para a vida intelectual assim como a obrigacdo moral estd para a vontade”.

Os elementos sociais como tempo, espaco, género, causa, personalidades estdo
fundamentadas na natureza das coisas e constituem-se como habeis instrumentos forjados
laboriosamente ao longo de séculos, por isso pode-se dizer que acumularam capital intelectual

do povo do presente e dos antepassados.

As mitologias sdo exemplos desses saberes acumulados dos povos. Segundo estudos de
Durkheim (1996), constituem sistemas de representacfes que tratam de seres que tém
simultaneamente os atributos mais contraditorios, que sdo ao mesmo tempo, unos e maltiplos,
materiais e espirituais. Eles podem subdividir-se indefinitivamente sem nada perder daquilo
gue os constitui, uma vez que a parte é equivale ao todo. As variacdes que a historia se submeteu
desde sempre na constituicdo mental do homem, depende de fatores histdricos e, portanto,

sociais.

Dessas constitui¢des coletivas podem-se observar peculiaridades dos grupos. A religido
exprime 0 homem e a mulher a sua maneira e 0 modo de construgéo coletiva deles. Define-se,
assim, a religido como “uma espécie de especulagdo sobre tudo o que escapa a ciéncia e, de

maneira mais geral, ao pensamento claro” (DURKHEIM, 1996, p.05).

Claude Riviére (2013, p. 20) reuniu significados etimolégicos da palavra religido e
definigdes utilizadas ao longo do tempo. Segundo o autor, religido vem “do termo relegere,
recolher escrupulosamente, prestar atencao” e se define pelo culto rendido aos deuses, os reais
geradores do mundo. Os cristdos criaram uma pseudoetimologia, na qual o termo religare
(religar) ndo passa de uma elaboracao posterior, feita por Tertuliano e Lactancio, nos séculos
Il e 1V. Ja no século XIII, religioso era adjetivo daqueles que eram batizados, eremitas e

monges que tivessem votos de perfeigéo.

A extensdo do termo religido variou durante os séculos, de acordo com Riviére (2013).
A estabilizagdo, para o autor, ocorreu na obra de Nicolau de Cusa, “A paz da f&”, na qual
ressaltou a universalidade da atitude religiosa, das devogoes e ritos ocorridos, simultaneamente,

a diversidade antropologica das religides as quais procediam segundo as culturas. No século
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XVII areligido revelada se op0s a religido natural para afirmar a superioridade da revelagéo do
religioso. Contudo, o autor adverte que ndo ha acordo entre os critérios que defina o fendbmeno

religioso, pois, sobrenatural, magia, deuses, espiritos se fundem em crengas.

Isso posto, o autor afirma que a religido foi entendida como conjunto de cultos e crencas;
atitudes mentais, gestuais e devocionais orientadas por concepgdes de “um além”. Contudo, o
campo religioso, compreendido de varios angulos, se especifica ao ponderar a religido tendo,
por um lado, o objeto fundamentado no poder de Deus, génios, fetiches, ancestrais, demonios;

e por outro, com 0s meios sagrados receptores de forca: as pedras, arvore, agua, fogo, animais.

De acordo com Claude Riviere (2013, p.p. 25-26), esses elementos estdo
intrinsicamente ligados entre si com o sujeito religioso, que pode ser tanto o homem sagrado®,
quanto a comunidade da qual é parte®. A experiéncia religiosa vivida, por sua vez, é propagada
de maneiras diversificadas. Podem ser: 1) tedricas por meio de crencas, mitos e doutrinas; 2)
praticas com os cultos, celebracdes, atos magicos; 3) socioldgicas com varios tipos de lacos
sociais dentro de uma organizacao religiosa; 4) culturais pelas varidveis existentes segundo 0s
ares e as formas de economia dominante presentes em diferengas, como na religido de um
guerreiro, do comerciante e de agricultor, por exemplo. Além de 5) expressdo religiosa

historica, onde as mudancas da vida religiosa ocorrem no curso das épocas.

Adotando a ideia de que a religido é extremamente coletiva e, ao mesmo tempo,
emocional, a funcdo geral desta, para os fiéis que a vivem, € fazer agir, assim como ajudar a
viver o cotidiano com esperanca. Ha uma espécie de fortalecimento, visto que “o fiel que se
pds em contato com seu deus, (...) € um homem que pode mais. Ele sente em si uma forca, seja

para suportar as dificuldades da existéncia, seja para vencé-las” (DURKHEIM, 1996, p. 459).

O conceito criado por Durkheim (1996), para a funcéo religiosa, € dividido por Riviére
(2013) em funcgdes principais. Para o autor francés, pode ser: 1) explicativa ao compensar um
saber empirico deficiente; 2) organizadora quando pressupde ordem para salvaguardar o
universo; 3) ao reduzir a um nivel suportavel o medo e as tensGes psiquicas pela fé e esperancga
de uma justica; e 4) integrativa, pois age como mecanismo de controle social, ligado a uma

moral do respeito e da sangéo, além de criar uma comunhdo entre os fiéis. Ambos, todavia,

8 Reis, sacerdotes, santos, magos.
9 Cl, igreja, a seita, confraria.
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concordam que ndo existe uma religido mais verdadeira ou mais poderosa que a outra. Ha sim

o sentido de verdadeira, quando a religido ajuda 0 homem a dar unidade a propria existéncia.

O sustento de uma religido pode estar fundamentado no ato de crer que varia de grupo
para grupo. A crenca “produz o objeto sobre o qual se funda. Ela se conforta com as provas”
(RIVIERE, 2013, p. 97), pois sua verificacio parece ganhar peso na proporcio do nimero de

adeptos.

Para se tornar visivel, o ato de crer se vale dos simbolos que engendra como figuras,
estatuas, totens, objetos de culto, gestos rituais. Para se justificar, utiliza curas, milagres, fatos
excepcionais atribuidos a um poder divino. E possivel afirmar que as crencas sdo manifestacoes

que surgem dentro das religides e acabam sendo o motivador de todo o fenémeno religioso.

Cada grupo manifesta a fé com base em certas peculiaridades; as cerimdnias religiosas
servem para mobilizar a comunidade, afim de celebra-la. Os grupos tém cddigos, conduta
determinada, principios sagrados e simbolos para celebrar ritos que transmitem identidades e
crencas regionais. O catolicismo popular e a Umbanda sdo exemplos de religifes que trazem
simbolos sincréticos praticadas por grupos religiosos, em diferentes regides, assunto a respeito
do qual trato no item a seguir.

1.3 Devogéo aos santos e as festas religiosas

Na Amaz6nia, a crenca nos santos € muito difundida. Heraldo Maués (2005), demonstra,
com base em pesquisas sobre o catolicismo popular, que em algumas variagcdes de crencas e
praticas de uma area para outra existe um substrato comum. S8o constantes 0s aspectos
religiosos da cultura cabocla, rica em mitos, concepcdes, crencas e praticas, que se diferenciam

porque o tema é enriquecido pela diversidade religiosa indigena.

As nocdes e préaticas do catolicismo ibérico, trazidos pelos colonizadores, mesclaram-
se a elementos da cultura cabocla. O fato gerou um catolicismo popular, produto da

interpretagdo de camadas sociais diferentes da Amazonia.

Acabei percebendo que ndo estavam erradas as pessoas ao se declararem catolicas,
sem mencionar suas praticas xamanicas, ja que estas, na verdade, estdo incorporadas
as crengas e praticas do catolicismo popular que praticam. O catolicismo popular
dessas populagdes, (...) e de varias outras areas da Amazonia (...) centra-se na crenga
e no culto dos santos. (...) A concepcao a respeito dos santos é a de pessoas que
viveram neste mundo e, por processos diversos, se santificaram ap6s a morte. Esta
presente a ideia de pessoas que, durante a vida, praticaram o bem, mas nem sempre
este aspecto é decisivo ou fundamental. A ideia de santificacao esta relacionada ainda
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com o sofrimento ou a morte violenta, assim como com a conservagao do corpo sem
corrupgao por longos anos apds a morte (MAUES, 2005, p. 260).

Desse modo, o autor afirma que a devogdo aos santos € costume comum na regiao
amazénica e no Brasil. Foi fundada pela Igreja Catdlica, por meio do regime do padroado, na
época da colonizagdo. As primeiras familias portuguesas, ao se instalarem no Brasil, trouxeram
consigo a tradi¢ao do culto aos santos catdlicos. Conforme foram povoando as regides, a pratica

foi propagada por todo o Brasil.

Ao conhecerem o costume religioso, 0s grupos sociais de classes populares criaram uma
interpretacdo particular da doutrina catolica que receberam. Os habitos religiosos desses povos
trazem a tona aspectos com novas caracteristicas, adaptadas aos lugares e as necessidades dos
devotos. Na Amazonia, 0s santos sao protetores e padroeiros cultuados com vistas a resolucéo
de problemas cotidianos, ou para agradecer pelas gracas ja alcancadas, por meio da intercessao
deles junto a Deus. No imaginario caboclo, os protetores estdo mais proximos aos humanos do
que Deus, pois sdo seres que tém uma ambiguidade capaz de poder realizar a mediacgéo entre
0s seres humanos normais e 0 mundo sobrenatural, segundo Maués (2005).

A devocédo aos santos pode ser individual, familiar, de irmandades ou comunidades
paroquiais. E manifestada por meio de ritos em que a imagem do santo esta sempre presente,
em lugar de honra. Para Galvao (1975), as imagens sdo simbolos de culto religioso com maior
proeminéncia que a cruz. Entretanto, Maués (2005) afirma que os amazdnidas sabem que “o
verdadeiro santo é aquele que esta no céu, isto é, alguém que ja morreu e, por ter alcancado a
salvacdo, encontra-se vivendo nesse lugar, em companhia de Deus, dos anjos e dos espiritos de
luz”, (MAUES, 2005, p. 262).

Os devotos acreditam que as imagens ou semelhangas foram “deixadas por Deus na
terra”. Dessa maneira, as estatuas, pinturas ou fotos em quadros também participam do poder

do santo do céu, por meio de um processo que €, ao mesmo tempo, metaférico e metonimico.

A escolha de um santo para padroeiro tem varios caminhos, segundo Maués (1995), isto
porque, cada santo possui qualidades especificas que nela influenciam. Alguns santos séo
interpretados pelo crente com base nas imagens, e acabam sendo aliados a certas profissoes,
terminando por serem indicados como padroeiro dos que praticam o oficio. QOutras vezes, a
escolha pode ser politica, no sentido de estar ligada a figura e ao prestigio de um lider da
comunidade, ou a riqueza de uma familia, que ja é devota de determinado santo.
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O culto aos santos, por sua vez, pode ser da iniciativa individual dos devotos, quando é
padroeiro de ocupacdes e pequenas territdrios; ou funcdo da coletividade, quando se trata da
festa religiosa anual em honra ao padroeiro das comunidades religiosas maiores, de acordo com
Galvédo (1975). Segundo o autor, nos festejos ou em reunides sociais menores, a comunicacao
ou aproximacgdo com o santo para obter auxilio se faz através de ladainhas e novenas, rezadas
na igreja, capela, altares ou oratérios domesticos. Geralmente, o (a) dono (a) da casa convida
amigos e vizinhos para uma ladainha, uma vez que as ladainhas sdo mais comuns nos

pagamentos de promessa.

A Umbanda também festeja os santos catdlicos, contudo essas entidades s&o
sincretizadas com 0s orixas, e representam outros guias, pertencentes ao pantedo de entidades
ligadas as sete linhas dessa religido originalmente brasileira. A palavra é derivada de
“u’mbana”, termo utilizado para designar o “curandeiro” na lingua banto natural de Angola, o
Quimbundo. A religido tem origem no catolicismo ibérico, no xamanismo e nas religides
africanas. Desde o inicio, as religides afro-brasileiras se formaram em sincretismo com o
catolicismo, e em grau menor com religides indigenas. O culto catdlico aos santos, huma
dimensdo popular politeista, ajustou-se como uma luva ao culto dos pantedes africanos,
segundo Prandi (1995).

A parte ritual da religido original mais importante para a vida cotidiana, constituida no
culto aos antepassados familiares, ndo se manteve, pois, as religides dos bantos, iorubas e fons
sdo religides de culto aos ancestrais, que se fundam nas familias e suas linhagens. Ao invés
disso, ocuparam o centro da nova religido negra, em territorio brasileiro, as divindades mais
diretamente ligadas as forcas da natureza. Estdo envolvidas na manipulacdo magica do mundo,
assim como na construcdo da identidade da pessoa, 0s orixas, concebidos como divindades de

culto genérico.

Acrescentou-se ainda, & vertente da religido africana, as contribuigdes do kardecismo
francés, que, por meio da ideia da comunicagdo com os espiritos dos mortos atraves do transe,
sustenta crencas a fim de praticar a caridade entre os dois mundos (vivos e mortos). E, para se
legitimar, enquanto religido independente, a Umbanda procurou apagar fei¢es herdadas do

Candomblé, a matriz negra, contudo, manteve os deuses negros na constituicdo do pantedo.

Fora das assembleias religiosas, era o catolicismo do senhor a unica fonte possivel de

ligacdo com o mundo coletivo projetado para fora do trabalho escravo e da senzala, no que

42



tange a ser, sentir-se e parecer brasileiro. Pode-se dizer, de acordo com Prandi (1995), que os

negros nunca puderam ser brasileiros, sem ser catolicos.

A eles era permitido preservar as proprias crencas no estrito limite dos grupos familiares,
muitas vezes, reproduzindo simbolicamente a familia e os lagos familiares através da
congregacéo religiosa. E esse o motivo principal da origem dos terreiros e das familias-de-
santo, segundo o autor. Todavia, a inser¢do no espaco maior exigia uma identidade nacional
capaz de refletir o conjunto geral da sociedade catdlica em expansdo. Dessa maneira, 0O
catolicismo, como cultura de incluséo, hegemonica, ndo fez oposigdes, que ndo pudessem ser

vencidas, ao fato de o negro manter uma dupla ligagéo religiosa.

Nesse sentido, a maneira de culto as entidades umbandistas se da por meio de rito
cantado e dangado, como do Candomblé. O pantedo de deuses foi simplificado em orixas
sincretizados com santos catélicos. O calendério litargico reproduz da Igreja Catdlica e as festas
gue passam a ser realizadas no compasso desse calendario. Por fim, o centro do culto no
cotidiano é ocupado pelas imagens e espiritos dos guias: caboclos, pretos velhos ou exus

masculinos e femininos, bem como as pombagiras.

O resumo da religido brasileira genuina, de acordo com Prandi (1995), é o seguinte:

Seu pantedo tem a frente orixas-santos dos candomblés e xangbs, mas o lugar de
destaque esta ocupado por entidades desencarnadas semi-eveméricas, a moda
kardecista e africana, ou encantados de origem desconhecida, a moda dos cultos de
maior influéncia indigena: os catimbds, os candomblés de caboclos, as encantarias, de
onde também se originam certas praticas rituais, como o uso de bebida alcodlica e
tabaco. A umbanda é a religido dos caboclos, boiadeiros, pretos velhos, ciganas, exus,
pombagiras, marinheiros, criangas. Assim, estdo do lado “direito” os orixas,
sincretizados com 0s santos catélicos, e que ocupam no pantedo o posto de chefes de
linhas e de falanges, que sdo reverenciados, mas que pouco ou nada participam do
“trabalho” da umbanda, isto €, da interven¢@o magica no mundo dos homens para a
solugdo de todos os seus problemas, que é 0 objetivo primeiro da umbanda enquanto
religido ritual. Ainda do lado do “bem” estdo o caboclo (que representa a origem
brasileira auténtica, o antepassado indigena) e o preto-velho (simbolo da raiz africana
e marca do passado escravista e de uma vida de sofrimentos e purgacdo de pecados).
Na “esquerda” estdo os exus masculinos e as pombagiras, sincretizados com demonios
catolicos (PRANDI, 1995, p. 73).

A religiosidade trazida pelos africanos deu origem a uma variedade de manifestagdes
que encontraram adequacdo especifica, através de multiplicidade sincrética. As manifestacoes
religiosas resultaram do contato das religiGes dos negros com o catolicismo do branco, mediado
ou propiciado por relagfes sociais assimetricas, com as religides indigenas e, mais tarde, com

0 espiritismo kardecista. O sincretismo, segundo Bastide (1971, p 446), € uma atividade de
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homens reunidos em grupos divergentes ou solidarios, capaz de traduzir em dogmas ou ritos o

oportuno movimento das estruturas sociais, que se fazem e/ou se refazem.

O autor verbaliza o encontro de civiliza¢Bes que, quando se interpenetram, segue certas
leis de aproximac@es ou conflitos entre as coletividades portadoras de memorias coletivas e
culturas (de modo geral), encerradas no interior dos grupos sociais. O choque esta longe de
comunicar a ideia de ver o sincretismo como uma adi¢do, ou confusdo das civilizacdes
heterogéneas que entram em contato. A proposito, segundo Ortiz (1976), a Umbanda ndo é uma
religido negra, é uma religido resultante do pensamento religioso brasileiro no qual elementos

negros, brancos e indios integram o universo da religido.

Nela houve o embraquecimento da cultura negra, onde o negro, submetido ao regime de
escraviddo, néo teve ascensdo social dentro dos padrées moldados pela cultura branca. Ele
procura embranquecer a prépria cultura pela ndo participacdo da heranca africana e valorizagdo
da mesticagem. Nesse sentido, o autor se refere a religido brasileira como produto resultante de
uma bricolagem do pensamento kardecista sobre os elementos de origem afro-brasileira,

transpassada pela religido catolica de alto a baixo.

Dessa maneira, “os deuses vao se travestir nas imagens de santos catolicos”, (ORTIZ,
1976, p. 121). Entretanto, 0 autor se reporta ao sincretismo religiosos invertido, uma vez que se
faz em detrimento a fé catolica, pois o deus africano subsiste atras da mascara fornecida pela
tradicdo cristd. Ou seja, os lacos com a Africa trazidos ao Novo Mundo s&o rompidos. A
divindade africana passa a ser mascara dos valores culturais de uma sociedade branca e catolica,

numa tentativa de reafirmar uma identidade reinventada.

Rosafa (2008), reporta-se a devo¢cdo aos santos catdlicos, 0s quais acabaram
sincretizados com os deuses africanos, como principal alternativa para os negros manifestarem
o contato com o “divino”, porque estavam apoiados pelo colono e pela igreja. Por isso, os afro-
brasileiros aproveitaram as festas cristas, forjando uma devocao aos santos catolicos, quando,

na realidade, estavam sintonizados aos seus deuses e ancestrais.

O encontro pode ter sido o inicio da unido de mao dupla entre o cristianismo e a religido
africana, segundo Bastide (1971). Nas senzalas, colocavam os altares com imagens de santos
da cultura dominante e, logo embaixo, 0s assentamentos de suas entidades de modo disfarcado.

A prética permitiu a sobrevivéncia de costumes religiosos e, mais tarde, a fusdo de elementos
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sagrados catdlicos e africanos engendrando uma gradativa “desafricanizagdo do negro” com a
paralela “africanizacdo do branco”. (BASTIDE, 1971, p. 389).

Desde a época do Brasil Colbnia, 0s negros tinham varias estratégias para manter as
praticas sincréticas populares, dentre elas o culto a seus deuses. Ox6ssi-guerreiro das matas,
Ogum-deus da guerra, Xango6-deus da justica e Exu-deus da vinganca, (BASTIDE, 1973)

poderiam ajudar nos infortdnios vividos no Novo Mundo.

Por conta da convivéncia com a religiosidade dos indios e os santos catélicos, os afro-
brasileiros de varios paises do continente africano puderam reafirmar certos elementos de seu
culto e fortalecer a religido trazida com outros pontos que observaram ser poderosos como rezas
fortes, promessas, oferendas e culto as forcas da natureza. Mais tarde, o transe mediunico e a

comunicagdo com os espiritos foram agregados por meio do Kardecismo.

Rosafa (2008) menciona que o sincretismo também foi uma das consequéncias dos
traficos de africanos para o Brasil. Significa dizer que a unido de grupos negros de um mesmo
pais, ao se encontrarem no Brasil, estes observaram crencas e caracteristicas culturais religiosas
similares e passaram a cultiva-las em celebracdes religiosas com elementos mistos. A partir de
uma intensa convivéncia, gerou-se a possibilidade do reavivamento e da manutencao dos cultos
por meio dos elementos comuns que comungavam culturalmente. O reavivamento de
historicidade também ocorreu entre os indigenas que precisavam fugir ou se adaptar com 0s

novos moradores de seu territorio e, até mesmo, com os brancos de baixa renda que chegaram.

Maurice Halbwachs (2006) prop6e reflexdes acerca da aproximacdo entre o marco
conceitual da “memoria coletiva” como o “sincretismo”, visto que foi por meio do que se
denomina a bagagem historica de “memoria coletiva”, que se concretizou o sincretismo nas

religides e as fortaleceu.

A memoria do grupo tem destaque para as lembrangas dos eventos e das experiéncias
gue dizem respeito a maioria dos membros e resultam da propria vida e da vida (ou de suas
relacbes) com os individuos mais proximos, aqueles que tiveram mais contato,
(HALBWACHS, 2006, p. 51). O contato comum produz ainda uma identidade propria ao
grupo, individualiza costumes e cultura de modo geral. Assim concebida, a memdria de um
integrante do grupo é reconhecida, se apoia em outras memdarias que se encadeiam entre si e

sdo reconhecidas, por todo o grupo, como algo natural e proprio de toda a coletividade.
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Pode-se dizer que ha uma espécie de manutencdo de uma memoria especifica e
socialmente contextualizada, por meio de construgdes simbdlicas reunidas e expressadas. E
uma forma de ver o grupo de dentro e durante um periodo que se desenrola num determinado
tempo, o passado. Contudo, as imagens comuns encadeadas sdo capazes de reconstruir
semelhancas capazes de desenvolver conteidos idénticos e diversos tracos essenciais do proprio

grupo e esses, por sua vez, particularizam o grupo e unifica 0s membros.

Segundo o autor, “o grupo vive no primeiro instante e, sobretudo, para si mesmo, visa
perpetuar os sentimentos e imagens e que formam a substidncia de seu pensamento”
(HALBWACHS, 2006, p. 5108). Desse modo, o tempo € guardado como se ndo tivesse
decorrido fora da sua vida em grupo; o que é valorizado pelo conjunto séo fatos que mostram

as caracteristicas proprias, distintas de todos os outros.

As religiGes sincréticas, como o Catolicismo Popular, a Umbanda e, até mesmo o
Catolicismo amazénico, sdo carregadas de memorias de coletividades que as praticam pois,
segundo Durkheim (1996, p. 32), a religido é algo eminentemente coletivo, uma vez que pode
conservar e reafirmar os sentimentos do grupo por meio de um sistema de crencas e de praticas

peculiares a uma comunidade moral.

As festas religiosas que homenagem os santos € uma forma de celebrar eventos da
memoria coletiva de determinados grupos. De acordo com Del Priore (2000), a festa “se faz no
interior de um territério ladico onde se exprimem igualmente as frustragdes, revanches e
reinvindica¢fes dos varios grupos que compde uma sociedade”, (DEL PRIORE, 2000, p. 9).
Com sua carga politica, religiosa e simbdlica, as festas tém a funcdo de introjetar valores, as
normas da vida coletiva e partilhar sentimentos coletivos com as criancas, jovens e

espectadores.

Na época da colonizacdo do Brasil, por exemplo, 0s grupos sociais se reuniam para a
comemoracao anual dos ciclos agrarios e isso deu a festa uma fun¢do comemorativa. Assim, as
festas nasceram das formas de culto externo. Nelas festejavam a divindade protetora das
plantagdes e eram realizadas em determinados tempos e locais. Mas, segundo Del Priore (2000,
p. 13), com o advento do cristianismo, tais solenidades receberam nova roupagem e a Igreja
determinou dias que fossem dedicados ao culto divino, considerando-os dias de festas, 0s quais
formavam o ciclo eclesiastico. Essas festas eram distribuidas em honra a Jesus Cristo e os dias

comemorativos dos santos.
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Benjamim (2008) acrescenta ainda que a catequese da Igreja Catdlica, Unica permitida
durante a colonizacdo brasileira, determinou um ciclo de festas da igreja que se espalhou no
Brasil. Nessas ocasifes, era 0 momento de relaxar das atividades, trabalhos e incentivar a
participacdo dos escravos na criacdo das modalidades festivas. Essa mistura de elementos
culturais as festas catdlicas de diferentes procedéncias determinou um sincretismo religioso

muito forte no Brasil. Conforme Benjamim (2008):

[...] embora a imposicdo da antiga religido oficial tenha desaparecido, permanecem
muitas manifestaces do catolicismo popular - com diferentes graus de presencas
africanas — de forma que essas populagdes realizem préticas catolicas [...] nas mesmas
datas, e em alguns casos nos mesmos lugares, reverenciam as entidades das religides
africanas (BENJAMIM, 2008, p. 242).

As praticas religiosas mencionadas sdo formas de aproximacdo com o sagrado,
utilizadas na maioria das vezes, a0 mesmo tempo, com caracteristicas de vertentes religiosas
diversas, baseadas no costume repassado entre geracdes. O sincretismo religioso, tal como na
Umbanda, representa a fonte na qual o homem amazonico sustenta 0 modo de explicar a
realidade e resolver os problemas cotidianos urgentes.

Maués (1995), afirma que crencas do catolicismo de fontes ibéricas se mesclaram com
crengas indigenas e africanas, contribuindo para o desenvolvimento das festas populares de
santos com aspectos profanos que nem sempre eram do agrado das autoridades laicas e
religiosas. Nas crencas haviam as praticas de feiticaria, dos aspectos demoniacos, das oracdes

fortes, das pajelancas e dos calundus (MAUES, 1995, p. 72).

Um exemplo desse sincretismo sdo as festas religiosas praticadas na Amazonia, entre
elas, as festas de santo cujo objetivo € estabelecer um vinculo direto entre as divindades e 0s
fiéis. Os eventos fazem parte das festividades que ocorrem no decorrer do ano nas cidades e
areas rurais da Amazonia, sdo ocasides de aglomerac6es de pessoas e de demonstragéo da fe.
Assim, as festas religiosas na Amazénia estdo ligadas, na maioria das vezes, ao calendéario da

Igreja Catolica e fazem homenagens aos santos.

O Catolicismo vivenciado pelo povo nas festas de santos realizadas nas cidades
pequenas do interior, no entanto, ndo é o mesmo que as autoridades eclesiasticas determinam.
Autores como Maués (1995), por exemplo, afirmam existir forte distingdo de funcdes. Para 0s
sacerdotes que vivem um catolicismo ibérico, o0 periodo da festa € apenas mais um meio de

evangelizacdo e/ou préaticas dos sacramentos e liturgias. Ja para os devotos praticantes de um
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catolicismo mais popular, a festa € um momento de jabilo e tem seu fim em si mesma. Festejar
0 Santo de devocdo é uma honra, mas também é o momento de pedir e agradecer gragas, assim

como de rogar para si ou para a continuidade a protecao do padroeiro.

O caboclo amaz6nico vive o catolicismo popular no cotidiano, sua fé sustenta a lida nos
rios e matas ou comunidades. Ha uma relacdo préxima com o santo padroeiro de sua devogédo

ou de devocao da comunidade onde reside. Maués (2005) enfatiza:

As populagdes caboclas da Amazdnia distinguem, por outro lado, entre o “santo do
céu” e suas “semelhangas” ou imagens. O verdadeiro santo é aquele que esta no céu,
isto é, alguém que jd morreu e, por ter alcancado a salvagéo, encontra-se vivendo nesse
lugar, em companhia de Deus, dos anjos e dos “espiritos de luz”. Suas imagens ou
semelhangas foram, na crenga popular, “deixadas por Deus na terra”. Ndo obstante,
essas imagens, por um processo que é, a0 mesmo tempo, metaférico e metonimico,
também participam do poder do santo do céu. Além disso, algumas delas, de um
mesmo santo, s30 mais “poderosas” ou “milagrosas” do que outras, (MAUES, 2005,
p. 261).

Galvéo (1975, p. 40), esclarece que o culto aos santos padroeiros de ocupacdes ou
espacialidades, depende da iniciativa do devoto. Mas, o culto aos santos padroeiros de
freguesias e sitios é funcdo da coletividade, que faz representar pela irmandade religiosa, a qual
anualmente faz um festival em honra ao patrono. O autor ainda lembra da ligacdo intima do
caboclo com outros “santos de devogao”, de importancia menor que os padroeiros, ainda assim
recebem cultos e cujas irmandades também realizam festas anuais. Nas duas situacdes, a
imagem do santo, em geral antiga e que constitui uma heranca tradicional da localidade, é

essencial ao culto.

Outra reflexdo que aponta para essas discussdes € a construcdo tedrica de Cavalcanti
(2013), para quem o cristianismo catdlico dos ibéricos, diante dos outros povos, enfatizou a
condigéo sociologicamente cristd. Dessa maneira, teria aproximado os povos colonizados dos
povos ndo-europeus, por meio de um tempo que ndo era simples adequagdo ao trabalho
continuo. Passou a ter carater de um tempo em que muita alternacéo entre trabalho e lazer,
danca e labor, era propiciado pela propria igreja. Produziu-se assim, uma temporalidade que
remeteria a uma série de ritos relacionados a renovacgéo da vida, uma vida qualitativa, concebida

de modo diverso de uma série de atividades, l6gica e quantitativamente, valoraveis.

Ao aspecto catdlico europeu apreendido juntou-se os indigenas presentes na cultura da
regido, e os elementos das religides africanas advindas. A mistura gerou uma identidade

religiosa com aparéncias comuns entre todas essas matrizes étnicas. Observa-se presentes nos
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ritos, segundo Durkheim (1996, p. 414-415), o estado de efervescéncia entre os fiéis reunidos,
que se exterioriza necessariamente na forma de movimentos exuberantes que ndo se deixam
submeter facilmente a fins muito estritamente definidos. Porém, é claro o objetivo: festejar o
padroeiro, o patrono, o seu protetor. O autor adverte que a “religido nao seria o que € se nao
concedesse um lugar as livres combinagdes do pensamento e da atividade”, na busca de divertir

0 espirito fatigado com a sujeigdo excessiva no trabalho cotidiano.

O ciclo festivo em todas as religifes se diferencia dos dias comuns e assume, de fato, o
carater mais sagrado. Pode-se dizer ainda qudo dificil € distinguir com precisdo as fronteiras
entre rito religioso e o divertimento publico, consoante afirma-se “a ideia mesma de uma

cerimoOnia religiosa, de certa importincia, desperta naturalmente a ideia de festa”

(DURKHEIM, 1996).

Amaral (2003) lembra as festas religiosas como importante papel na construgdo da
sociedade brasileira, devido as trocas culturais ocorridas. Ocorre, ai, uma espécie de
ecumenismo cultural estabelecido pela juncdo e/ou agregacéo de aspectos culturais como arte,

costumes, comidas, musicalidade e simbologia da crenga dos grupos participantes.

As festas religiosas de Sdo Sebastido sdo exemplos de festas populares. O santo catdlico
foi um soldado romano que lutava pelos cristdos e por justica para os oprimidos. “Padroeiro
contra a peste, a fome e a guerra” (DEL PRIORE, 2000), que também ¢ festejado na Umbanda
e Candomblé com o nome de Oxdssi. O santo é reverenciado por catolicos, candomblecistas e
umbandistas no mesmo periodo de janeiro com ritos diferenciados, proprios a cada crencga, em
varias cidades brasileiras. Por isso, despertou pesquisas cientificas em algumas regifes do

Brasil.

Pires (2003) enfoca a festa da cidade de Catigueira, na Paraiba, cujo leildo de galinhas
se transforma em simbolo de ostentacdo pelos ex-moradores, que conseguiram ascender social
e financeiramente apds migrarem para regioes mais prosperas, distantes da cidade de origem.
Medeiros (2014) estuda os aspectos comunicacionais da Festa de S&o Sebastido, em Natal (RN),
a respeito da qual define a festa pesquisada como uma das linguagens mais comunicativas,
carregada de conteudos e significados simbolicos. Marques (2014), analisa a Festa de S&o
Sebastido, em Goids, sobre a qual afirma que embora seja uma realizacdo tradicional rural, ha
elementos como as relagdes de poder locais que adentram o espaco da festa. Isso a faz perder

parte da espontaneidade chegando a ser espetacularizada, ao mesmo tempo, que redesenha
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ritualisticas expressivas do mundo rural sertanejo. Luindia (2001), afirma que, nas festas de S&o
Sebastido, as caracteristicas dos rituais e das festas amaz6nicas demonstram a existéncia de um
JOgo, o estar-junto da comunidade, visto como elemento essencial das festas-rituais, dentro das
mais variadas relacGes sociais. Rosafa (2008), ao analisar a festa de Sdo Sebastido, realizada
em Aparecida, bairro de Goiania, explicita como a manifestacdo traduz a identidade do bairro
e de um grupo social local.

Associando-se a esses interesses, a pesquisa, em lume, realizada em Parintins (AM)
buscou compreender as territorialidades identitarias das festas de Sdo Sebastido, na Paroquia e

NA

no Terreiro umbandista, ambos identificados como “De Sado Sebastido”. O trabalho ancora-se
nas orientacdes de Haesbaert (2004), que pensa, descreve e analisa o0 territorio como um
processo cultural-simbolico, carregado das marcas dos conflitos vividos para adquirir valor
subjetivo de uso. N&o obstante, os lugares onde as festas em honra a S&o Sebastido ocorrem
podem guardar situacOes particulares capazes de levar a compreender os grupos religiosos que

as vivenciam.

Ao longo do processo de construcdo identitéria, os varios informantes das comunidades
religiosas detém construcGes simbdlicas que engendram uma relagdo entre o santo, o territorio
e a luta dos movimentos sociais em prol da terra conquistada. Sdo, portanto, as situacdes
vivenciadas no cotidiano que lhes permite expressar simbolicamente suas crencas recheadas de
memorias coletivas. Nas festas em honra ao santo estdo manifestadas as crencas e a vivéncia
dos atores sociais e através das quais é possivel identificar, politicamente, as peculiaridades dos

grupos religiosos, conforme se observa no topico a seguir.

1.4 Movimentos sociais e a territorializacao do Itatna

O “drama social” € determinado por Turner (1975) como episddios publicos de irrupgao
tensional capaz de desenvolver a integracéo de ac¢des sociais. Quando tomado como categoria
analitica para pensar 0 espago empirico desta pesquisa, € possivel compreender como “drama
social” a luta dos Sem-teto de Parintins, organizados socialmente para ocupagéo de terrenos
(improdutivos) com o objetivo que se volta para a conquista da casa propria. A apropriacéo de
um desses espacos urbanos possibilitou a formagéo do territdrio da Pardquia de S&o Sebastido
do Itatina, no qual sdo realizadas as festas de S&o Sebastido: a catolica e a umbandista.
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O movimento Sem-Teto foi o protagonista na disputa territorial pelas Terras de Italnas
I e Il, Paulo Correia e Uni&o, bem como na territorialidade, ou seja, protagonizou-se a ocupagéo
simbolica do local. No bojo do movimento social que atuou na ocupacao, pode-se observar, de
acordo com Turner (1975), uma espécie de ‘“arena de disputa” de recursos e valores.
Concomitante aos dramas sociais, surgem os contetdos simbolicos trazidos e expressos nas

acOes dos atores que integram os movimentos sociais, de acordo com Faulhauber (1987).

O movimento social de Parintins reivindicou, no primeiro momento, a moradia — um
dos direitos universais. Extensivo a isso, também vislumbravam outros direitos como saude,
educacéo, direitos a igualdade que, segundo os integrantes do movimento, seriam adquiridos

apos a consolidacdo do bairro.

A prop6sito, Castell (2002, p. 20) define movimento social como ac¢des coletivas com
um determinado propoésito cujo resultado, tanto em caso de sucesso quanto de fracasso,
transforma os valores e instituicdes das sociedades. Goldman (2007), por sua vez, refere-se aos
“novos movimentos sociais” e os define como conjunto de algo heterdclito de lutas com
processo especifico da sociedade civil, ou seja, aquilo que ndo era considerado o Estado. Desse
modo, 0 Movimento dos Sem-Teto de Parintins, tem toda a configuragcdo de movimento social
por ter caracteristicas e atributos capazes de representar a identidade de um grupo de pessoas,

gue tem um objetivo Unico, nesse caso — a casa propria.

Floriano Lins, repdrter que acompanhou o movimento, relembra que uma das situagdes
mais marcantes vividas por ele, na ocupacdo do Itatna I, foi a determinacdo das pessoas em

prol do objetivo que acabou tendo caréater individual e ao mesmo tempo coletivo.

Era um grupo reunido consciente de suas necessidades e com um senso de
justica proéprio. Todos queriam casa, mas também queriam o melhor para a
comunidade que ali se formou. A organiza¢do do grupo era impressionante,
gue quando lembro me emociono. As pessoas estavam tdo organizadas que se
criou até um jari popular, que se reuniam na rua quando era preciso.

O movimento tinha uma tatica de comunicacéo, que era o foguete (fogo de
artificio), porque naquela época ndo tinha aparelho de som, alto-falante,
nada. Dias depois da ocupacdo, foi erguido um barracdo como sede, com
bandeira brasileira e tudo para reunir o povo que, quando ouviam um foguete
14 no barracdo, saiam dos seus lotes e vinham saber das novidades, saber o
que acontecia. E nos soltdvamos os foguetes por qualquer ameaga que
surgisse da policia chegar, ou para novos direcionamentos dados pelo
advogado, que prestava assessoria juridica para o movimento.

Quando tinha briga por lote de terra, havia o juri popular. Trazia-se as duas
pessoas, todas as pessoas se reuniam e os envolvidos na disputam contavam
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suas versfes. O que acusava e o0 acusado traziam inclusive testemunhas e
comprovava uma das versfes e o grupo decidia quem tinha razdo. (...
Quando eu fui detido no quartel da PM, pela juiza da época por causa da
ocupacdo, contaram que os companheiros jA estavam vindo me buscar
armados, com machado, tercado, enxada, etc. Mas a juiza ja estava me
ouvindo e me mandando sair da frente dela. O grupo era decidido e
organizado (Floriano Lins, 62 anos, repérter - Parintins (AM), 22/ 12/2016).

A narrativa parece coadunar-se com as ponderac6es de Castell (2002), para quem o
agrupamento de pessoas apresenta uma identidade coletiva e por meio dela, pode atribuir um
papel social ao grupo. A identidade do grupo, neste sentido, é construida na busca de denotar
claramente a questdo principal da luta e informar como, a partir de qué, por quem e para qué o
movimento foi deflagrado.

Desse modo, o Movimento dos Sem-Teto parintinense, lutava por direitos essenciais, a
moradia. O nome traduzia uma identidade e seu objetivo de luta, tornava clara a identidade do
movimento. Para Castells (2002, p. 23), a construcdo de identidades vale-se da matéria prima
que pode ser fornecida pela histéria, geografia, biologia, instituicdes produtivas e reprodutivas.
Assim também como pode valer-se da memoria coletiva e, por fantasias pessoais ou pelos
aparatos de poder e revelagdes de cunho religioso. Todavia, todos esses materiais sdo
processados pelos individuos ou grupos sociais que reorganizam seu significado em funcéo de
tendéncias sociais e projetos culturais enraizados em sua estrutura social, sua visdo de tempo

e/ou espaco.

O movimento social dos Sem-Teto teve dois momentos, visto que ha registro de duas
ocupacdes, por isso mesmo possuiu duas diretorias e dois grupos de participantes. A principio,
o papel de Floriano Lins, reporter e diretor de jornalismo do sistema de comunicagdo da Diocese
de Parintins, na época (1992), era de fazer cobertura jornalistica. Porém, por ser parte integrante
de movimentos sociais de ocupagao, nas favelas quando esteve em Séo Paulo (SP), ingressou
na organizacdo dos Sem-Teto, junto a advogados, arquiteto e outras pessoas integrantes de
pastorais e movimentos sociais da igreja catolica e sociedade civil para organizar as acfes do

agrupamento.

Floriano Lins conta que na primeira ocupacao (que gerou o Itauna I), participaram 1.200
familias e a diretoria que atuou, era composta por ele, Carlos Augusto — radialista da época;
Everaldo Batista — ativista social, Maria Santarém, Ambrosio, dentre outros que militavam na

cidade, engajados em causas sociais. A diretoria tinha o desejo de fazer da fazenda Itaina, ndo
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apenas uma ocupacdo invasora e sem proposito. As pessoas que ali chegavam, tinham por
proposito transformar o espaco num local de convivéncia familiar e social, com escolas, pracas,
igrejas, tendo em vista se tratar da ocupagdo de um espago “desocupado” e, portanto, sem

nenhuma funcao social.

Pode-se presumir a vontade do grupo de transformar as terras “desocupadas” ou ditas
“improdutivas”, em territério e estabelecer uma politica de territorialidade especificamente
definida. Ao se reportar a luta pela conquista de espacgos, Raffestin (1993), define territrio
como o resultado de uma acéo conduzida por ator que realiza um programa, em qualquer nivel.
Ao se apropriar de um espaco, de forma concreta ou abstrata, o ator territorializa o espaco, pois
passa a viver nele, estipula lacos numa relacdo social de comunicagdo. Assim, pode-se definir
territorialidade como o conjunto de relacdes que se originam num sistema tridimensional
sociedade-espaco-tempo em vias de atingir maior autonomia possivel, compativel com o

recurso do sistema.

Little (2002) por sua vez, aborda a territorialidade considerando a conduta territorial
como parte integral de todos os grupos humanos. Para o autor, a territorialidade é o esforco
coletivo de um grupo social para ocupar, usar, controlar e se identificar com uma parcela
especifica de seu ambiente biofisico, convertendo-a assim em seu “territorio” ou seu lar. E
recorrente o fato do territério surgir diretamente das condutas de territorialidade de um grupo
social, pois € um produto histérico de processos sociais e politicos por ser forca latente em
qualquer grupo.

Andrade e Vasconcelos (2014) explicam que a expansdo urbana se desenvolveu em
Parintins, como consequéncia de uma crise ocorrida no campo, originada da caréncia de
politicas agricolas incapazes de sustentar a agricultura e, consequentemente, as familias que
dela sobreviviam. Além desses fatores, pode-se acrescentar a dificuldade de criancas e
adolescentes terem acesso & educacdo de qualidade, posto que a educagdo na zona rural ndo
oferecia estrutura adequada. Essas pessoas migraram para a cidade e contribuiram para que o
crescimento urbano resultasse das ocupacOes de areas periféricas onde também passaram a

experienciar a falta de qualidade de vida.

Floriano corrobora a crise experienciada em Parintins na decada de 1990, ao relembrar

de familias que viviam em estado de pobreza quase extrema e sem moradia. Ele descreve:
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O cenario social das familias sem moradia em Parintins naguela época, ja
estava entrando em colapso. O poder publico prometia resolver o problema
de falta de habitagdo, mas as promessas néo se concretizavam. Diante disso,
as pessoas se reuniram junto aos lideres composto por gente que militava na
igreja e em movimentos sociais diversos, que se sensibilizaram com a causa.
As familias que foram cadastradas, ndo possuiam renda fixa, empregos, eram
pobres mesmo. Em geral, formado por familias que moravam de aluguel,;
moravam com parentes - pais, irmaos, primos ou tios; moravam no interior e
deixavam filhos na casa de parentes ou conhecidos, a fim de estudarem nas
escolas da cidade; trabalhadores rurais que perderam fonte de renda, para
se manter no interior, ou precisavam se manter na cidade para tratamento
médico longo, ou ja nao podiam mais trabalhar na roga (invalidez) (Floriano
Lins, Parintins (AM), dezembro de 2016).

Andrade e Vasconcelos (2014) mencionam ainda a grande procura dos parintinenses ja
residentes na cidade por habitagdes. Geralmente, tratava-se de familias que dividiam uma
mesma residéncia, ou ‘“novos moradores” vindos do entorno de Parintins. Andrade e
Vasconcelos (2014), transcreve uma das entrevistas da pesquisa de campo, com a finalidade de
ratificar a falta de politicas para solucionar o problema de moradia e a revolta que essa situacao

causava nas pessoas:

Segundo o Vereador Everaldo Batista em entrevista, ele relatou, que no ano de 1992,
devido a grande busca por habitacdes, e promessas por moradias vindas de politicos,
“até requisicdes de terras dadas em maos, a varias pessoas, mas sem nem uma
concretizagdo delas”, levou a insatisfacdo dessas pessoas, fazendo com que a
populacdo se organizasse e chega-se a decisdo de ocupar parte das terras do
empreséario Paulo Correia (ANDRADE e VASCONCELOQOS, 2014, p. 5).

Motivados por essa situacdo, os Sem-Teto resolveram se unir para conquistar o direito
a casa propria e tracaram como objetivo conseguir a desapropriacdo de uma grande area. Depois
de algumas conjecturas, nas diversas reunides que avaliavam a situacéo territorial e quantidade
de familias do movimento, elegeram o local da cidade onde ndo se registrava produtividade ou

moradia ha muitos anos: a fazenda Itaina, pertencente ao pecuarista paraense Paulo Correia.

A partir da ocupacdo do espaco Fazenda Itauna - anterior ao territdrio, tem inicio o
processo de construcédo do territorio do bairro Itauna. Dessa forma, ao se apropriar de um espaco
que julgavam improdutivo, concreta ou abstratamente (pela representacdo), os Sem-Teto
procuraram territorializar o espacgo, passando a ligar-se a ele de modo simbolico, de acordo com
a proposta de Raffestin (1993).
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Além do espaco fisico ocupado, houve um processo simbdlico de acordo com
Haesbaert (2004), afinal o territdrio também passou por processo cultural-simbélico, carregado
das marcas dos conflitos vividos para adquirir valor subjetivo de uso. Assim, por se tratar de
pessoas que estdo mais destituidas de recursos materiais, o territorio (a Paréquia e o Terreiro)

tem valor afetivo, pois neles aparecem formas mais radicais de apego as identidades territoriais.

Nas ocupac0es de Parintins, é presumivel notar que a territorialidade, além de incorporar
uma dimensao estritamente politica, diz respeito tambeém as relagdes econdmicas e culturais,
pois esta intimamente ligada a0 modo como as pessoas dos grupos utilizam a terra, como se
organizam no espaco e como elas d&o significado ao lugar (HAESBAERT, 2004). Por isso, se
diz que todo territorio €, a0 mesmo tempo e obrigatoriamente, funcional e simbdlico; a pessoa
desempenha dominio sobre o espaco tanto para realizar funcBes quanto para produzir

significados.

Conta-se que a primeira ocupac¢do deu origem ao bairro Itaina I ocorreu em 1992, com
objetivo de fazer a Prefeitura Municipal desapropriar uma area para acomodar os Sem-Teto.
Em 1993, houve um pequeno levante para fazer pressao ao poder publico, mas a Prefeitura ndo
se manifestou até em 1994.

O povo que ocupou uma pequena parte da fazenda Itaina cobrou um encontro com o
proprietéario, Paulo Corréa, mas ndo obteve resposta. O Movimento se reuniu na atual Avenida
Paraiba (rua principal do bairro Itaina I) para deliberar sobre 0 passo seguinte que seria a

tomada de toda a fazenda Italina.

Em uma das reunides dos Sem-Teto, Dom Gino Malvestio, falecido bispo da Diocese,
deu apoio ao movimento, explicando sobre a posi¢cdo da Igreja Catolica acerca dos direitos
humanos (dentre eles a casa prépria), com base na Doutrina Social e colocou a Pastoral da Terra

Diocesana como aliada dos Sem-Teto.

Para a Doutrina Social da Igreja Catolica, Segundo Campos (2012), o Papa Jodo XXIII
confiou a Igreja Romana a defesa do direito dos empobrecidos, que deveriam ter acesso a
Destinacdo Universal dos Bens. Para tanto, Grupos, como a Comisséo Pastoral da Terra-CPT,
se ocupavam em assegurar aos pobres direitos como o da casa propria, que lhes
proporcionassem dignidade e qualidade de vida. Essa dimensdo social da Igreja Catolica - ja
admitida desde Pio XII, no que tange a propriedade dos meios de producdo e que leva em

consideracdo os trabalhadores e os pobres — era explicada aos integrantes do MST, bem como
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certas dimensdes de direitos humanos. Os mesmos temas também eram tratados pelos
movimentos catolicos em reunides das Comunidades Eclesiais de Base (CEB’s), com o objetivo

de esclarecer questdes politicas e humanitarias.

Campos (2012, p. 172-173) esclarece que, na segunda parte da enciclica papal de Jodo
XXII1, hé particular destaque ao mundo subdesenvolvido e a reforma agréria, a qual, pela
primeira vez, é evidentemente colocada. O santo padre faz uma analise moral das relagdes entre
paises desenvolvidos e subdesenvolvidos; aborda a questdo da relacdo entre o aumento
demografico acelerado e a lentiddo da promocdo econdmica dos paises em via de
desenvolvimento. Bem como da a Teologia da justica social uma nova dimensdo, na qual a
exigéncia da solidariedade dos paises desenvolvidos aos subdesenvolvidos leve em conta o

desenvolvimento do Terceiro mundo.

Segundo esse autor, a Igreja Catolica se envolve diretamente nos casos em defesa dos
pobres, pois ha a necessidade apontada pelo pontifice que, partindo do principio basico do
direito ao uso dos bens por todos, a propriedade seja estendida a todos, em especial aos pobres

e trabalhadores, os quais devem ter acesso aos bens de consumo e aos bens de produgéo.

Dom Gino Malvestio, que em 1990 era paroco de Parintins, segue na defesa dos direitos
dos Sem-Teto, segundo Campos (2012), para lhe assegurar o principio da dignidade da pessoa
humana, uma vez que, para a Doutrina Social da Igreja Catolica, “ndo podem coexistir grandes
propriedades nas méos de poucos em detrimento de uma massa de pobres ou trabalhadores”
(CAMPOS, 2012, p. 177).

Everaldo recorda-se de uma das situagdes:

Dom Gino ainda era padre no comeco da década de 90. Ele nos falou da
Comissao Pastoral da Terra (CTP) e deu apoio, pediu por nés as autoridades.
Ficou mesmo do nosso lado! Participou de toda nossa luta junto com Padre
Jodo Andena. N6s acertamos que deveria ter um local para a Igreja, casa
paroquial e uma escola e creche. Fomos, escolhemos um lugar na rua que
demos apelido de rua 3, medimos uma quadra inteira e avisamos a todos os
moradores que ninguém podia pegar aqueles lugares, pois era da igreja.
Todos concordaram, pois sabiam do esfor¢o do padre” (Everaldo Batista,
Parintins (AM) 12/01/2015).
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O membro da igreja engajado na luta dos Sem-Teto parintinenses era Gino Malvestio,
padre do Pontificio Instituto para as Missdes Estrangeiras (PIME), de origem italiana, que

atuava na paroquia de S&o José Operario, da qual a regido dos bairros ocupados fazia parte.

Padre Gino foi querido pelos moradores das ocupacdes, pois 0 sacerdote abragou a
causa a ponto de ser agredido junto com 0s ocupantes, em uma das tentativas de reintegracao
de posse. Ele e muitas familias se colocaram a frente dos tratores de esteira e da pa mecanica,
numa atitude extrema, para evitar que os barracos improvisados (construidos em lona, palha e
madeira) fossem derrubados. Ha relatos de pessoas que ocuparam 0s primeiros terrenos do
Itatna I, de que foram vitimas de violéncia fisica pelos policiais que cumpriam os mandados de
reintegracdo, expedido pelos Juizes titulares da Comarca de Parintins, na época. Artur, um

carroceiro que participou da ocupacdo, ap6s um silencioso momento, revela:

Eu vi aquele padre ser ferido com a estupidez dos policiais que falavam com
a gente. Ele ficou na frente das maquinas, aqueles tratores grandes que
colocaram para acabar com os barracos que cada um tinha levantado. Eu e
umas quarenta pessoas, homens, mulheres entramos no lado dele. Os policiais
vieram pra cima com as maquinas atras. As mulheres sairam primeiras da
frente, porque os homens disseram para ndo baterem nelas. Quando os
tratores vieram para frente da gente, outros homens sairam e ficou padre
Gino, eu e mais dois homens. Eles bateram na gente, mas desistiram de passar
com o trator nos barracos porque reconheceram o padre. O pobre do padre
Gino ficou todo vermelho, batido dos murros e cassetete. Mas ele ficou 1&
(Artur “carroceiro”, Parintins (AM), 30/08/2015).

Emocionado, ele confessa, em meio as lagrimas; fala da admiracdo por Gino Malvestio
e admite:
Nossa luta pelo pedago de terra foi muito sofrida. N6s apanhamos,
derrubaram nossas coisas, nos fizemos de novo. E padre Gino é um sacerdote
gue gostamos muito e eu ndo me esqueco. Foi com a fibra e coragem daquele
homem que essas familias tém sua casinha, pois ele foi incansavel por nds.
Eu s6 ajudo a igreja de S&o Sebastido por gratiddo a ele. J& arrematei gado,
jé doei gado. Com minha casa, minha vida melhorou um pouquinho e meu
filho até virou professor. N6s aqui de casa somos gratos ao padre Gino. Ele
deixou muitas saudades”, (Artur “carroceiro”, Parintins (AM), 30/08/2015).
Depois dos barracos estarem construidos, os lideres do movimento se mobilizaram para
realizarem uma acgdo para “dar animo” aos Sem-Teto. Manoel do Carmo Campos, padre
diocesano solidario a causa, foi procurado para celebrar a primeira missa, visto que Gino

Malvestio precisou viajar para fora do Municipio.
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Para a celebracdo foi construido um palco suspenso na ocupacgdo, colocaram mesa e

todos os elementos liturgicos necessarios a celebragdo eucaristica. Padre Manoel relembra:

Eu tinha uma visao panorémica de todo o espaco do terreno onde estdvamos.
Eu calculei mais de trés mil pessoas. O altar ficou rodeado de gente e minha
homilia falei de direitos a terra, que era uma preocupacao da Igreja catoélica.
Nés trabalhamos isso na Doutrina Social da Igreja com braco na teologia da
libertacdo, mas enfatizavamos a questdo dos direitos a moradia, salde,
educacdo, etc. que deveria chegar a todos. Os moradores dos barracos da
ocupacdo estavam l& e eu conseguia reconhecer muitos dos ex-moradores das
comunidades do interior que eu visitava, nas desobrigas. Aqueles que
colocavam os filhos para estudar em Parintins, na casa de amigos ou
parentes, e depois tiveram que vir para cuidar deles. A missa foi feita para
animar o povo que estava sendo vitima de processos de reintegracao de posse
e enfrentamentos com a policia, juizes, etc. (Padre Manoel do Carmo,
Parintins (AM), 25/09/2015).

O espaco dos bairros de Itatna I, Itaina Il e Paulo Corréa, atualmente, comportam mais
de 27 mil moradores, segundo o IBGE (2010). Os moradores da época da invasdo, que moram
nas ruas transversais dos bairros ainda permanecem. Ja os terrenos as margens das ruas

principais foram comprados por comerciantes.

Segundo uma “professora” municipal Joana (nome ficticio), a urbanizacao do bairro ndo
aconteceu de modo efetivo, demorou por anos. A area era mal vista pelos moradores de
Parintins, possuia altos indices de violéncia, roubos, ¢ a presenca das “galeras” — grupos de

adolescentes e jovens que se encontravam para cheirar cola de sapateiro e praticar delitos.

Além das brigas de galeras rivais, armadas com tercados, outra pratica dos galerosos
era cobranca de pedagio nas pontes improvisadas para os moradores chegarem ao centro e/ou
ao outro lado da cidade. As pontes foram construidas sobre pequenos bragos do Lago do

Macurany, que atravessa a regido dos bairros até o Rio Amazonas. A professora relembra:

Eu era adolescente e meus pais participaram da ocupacao. NOs vimos muitos
barracos serem derrubados e muita coisa triste que faziam com as familias
que ndo tinham onde morar. No comeco do Itaina, o bairro ndo tinha agua,
nem luz, as ruas eram de barro e quando chovia, a gente levava roupa para
trocar na escola, por causa da lama que nos sujava. Sem contar que se
passasse das seis da tarde, os galerosos cobravam pedégio para deixar
passar pela ponte de madeira que tinha aqui no comego do Bairro. Depois de
uns 10 anos que melhorou devagar. Mas ainda tem muitos problemas. Mas
gracas a Sdo Sebastido, n6s conseguimos nossa casa. E agora os bairros ja
sdo bairro de verdade. E por isso que minha mée n&o vende o terreno dela,
porque ela lutou muito pra ter. Outros vendem, ela ndo! (Joana, Parintins
(AM), 18/01/2015).
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Segundo Andrade e Vasconcelos (2014), com o desenvolvimento dos bairros, ao longo
das ruas se desenvolveram atividades econémicas, principalmente as informais, como pequenas
lojas, bancas de frutas e verduras, bares, pequenos restaurantes, distribuidoras de alimentos,
distribuidoras de bebidas, farmacias, além de pequenos supermercados e a construgdo de casa

em areas alagadicas.

Com divulgacdo das ocupagBes nos jornais locais, outros proprietarios de terras
improdutivas ficaram com receio de perdé-las. Eles foram forgados a lotear e vender as grandes
areas de terra que possuiam. Desses loteamentos surgiram os Bairros Lady Laura, Jodo Ribeiro,

Tonzinho Saunier e Djard Vieira, no fim da década de 2000.

Contudo, em 2012 ocorreu a terceira ocupagdo que deu origem ao Bairro da Unido,
localizado na parte sudoeste da llha, entre o Lago e a Comunidade do Macurany. Nesse ultimo,
0 movimento dos Sem-Teto foi apelidado pela sociedade de “Os Sem-terra” parintinenses, em
virtude da popularidade do MST na regido sudeste brasileira, mesmo sem possuir ligacdo com
o0 movimento social. Foi neste levante também que os lideres sentiram clima mais tenso que na

primeira ocupacdo, propenso a retalia¢fes violentas.

Segundo Everaldo Batista, lider do movimento das ocupacdes e presidente da Camara
de Vereadores durante o periodo da pesquisa, 0S ocupantes estiveram muito proximos de se
confrontar violentamente com a policia, pois se soube que havia ordem para tird-los a qualquer

custo da propriedade:

A ordem chegou aos lideres do movimento, via informantes, amigos nossos
infiltrados na prefeitura, delegacia, Forum; e precisou de articulagéo politica
com deputados e senadores para nao haver um massacre, pois as autoridades
queriam reaver a terra a qualquer custo. Depois de eu e meus
correligionarios pedirmos para senadores é que a policia recuou. Ainda
demorou dias, mas conseguimos vencer e mais uma vez deixar familias
realizarem seus sonhos da casa-propria (Everaldo Batista, Parintins (AM),
12/01/2015).

Tal como aconteceu na segunda ocupacdo, oS proprietarios de grandes terrenos
improdutivos comecaram a vender pequenos lotes de terra que deram origem aos novos bairros
Jacaréacanga, Pascoal Alagio, localizados na parte leste, entre 0 aeroporto e comunidades de

Aninga e Parananema; e Teixeirdo na parte sudoeste, proximo a comunidade de Macurany.
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Quando houve o loteamento das terras que deram origem ao Bairro Jacaréacanga, Mée

Bena adquiriu terrenos e mudou-se da area central da cidade. Como menciona alhures, a mée-

de-santo sofria perseguicdes de vizinhos contrarios as préaticas religiosas por ela conduzidas.

Segundo ela, muitos condenavam a vertente religiosa, falavam inverdades a seu respeito, outros
chegaram a denuncia-la a policia pelo barulho dos tambores rufados nas sessdes e festas:

Quando me mudei pra c4, tive paz. Aqui, ndo tenho vizinho, posso receber

meus Guias, fazer a minha festa para S&o Sebastido, que cresce cada vez mais.

Posso receber meus clientes sem aborrecimentos de ninguém. No centro e no

Bairro Palmares, onde morei, tinha muita persegui¢do. Policia na minha

porta, abaixo-assinado pra me tirar, tudo isso fizeram. Eu gosto daqui, é
mato, mas é meu! (Mae Bena, Parintins (AM), 14/01/2015).

A mae-de-santo conta que a festa cresceu e se tornou mais conhecida quando passou a
ser realizada no novo Terreiro. O espaco € maior, o local de sessdo pode melhorar
estruturalmente e, consequentemente, receber mais clientes. Devido ao novo lugar, houve
aumento de devotos de So Sebastido participando dos ritos da festa e dos ritos realizados
durante todo o ano no Terreiro. J& os filhos-de-santo mais antigos acompanharam a mudanga
de endereco do terreiro para participar das atividades religiosas. Atualmente, ao invés de irem

ao centro da cidade se dirigem ao Jacaréacanga.

A filha-de-santo Rosa, de mais de 60 anos, é uma das antigas frequentadoras do Terreiro
de S&o Sebastido, quando ainda funcionava no Beco do Sapo, centro de Parintins. Segundo
Rosa, ela ainda frequenta o Terreiro porque ja teve varios problemas de salde e do cotidiano
resolvidos pelos Guias. Como ndo é médium de incorporacdo, canta, danca e ajuda no que pode

para o funcionamento do Terreiro.

Eu gosto de cantar e baiar para os meus Guias. E meu marido o que se ingera
(incorpora). Mas se fosse eu que me ingerasse, minha vida ja estava bem
melhor. Assim mesmo temos salde e conseguimos vencer varios problemas
davida. Por isso, enquanto eu tiver salde eu ndo deixo minha mae-de-santo
e venho festejar Sdo Sebastido, desde la do Centro. Os vizinhos dela nao
respeitavam as sessdes. Falavam muitas bobagens, chamavam a policia,
criavam confusdo. Quando ela veio pra ca, isso acabou, porque s6 tem um
vizinho e ele entende! (Rosa, Parintins (AM), 09/07/2015).

E possivel dizer que os bairros foram territorializados pelos seus ocupantes. De acordo
com Faulhaber (1992), eles conquistaram a capacidade de interferir sobre um tempo e um
espaco mediante um processo politico que envolveu certas relagdes de forga latente e manifesta.
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Pode-se dizer que, diante da territorializacdo de Itaina, o grupo social Sem-Teto foi peca
fundamental na mudanca no contexto social, por ter atuado na interface entre cultura e politica,
segundo Goldman (2007). De onde se deduz que 0 movimento contestou culturalmente nocdes
especificas da politica e do politico, obrigando a repensar as dimensdes culturais da cidade e a
refletir sobre as “dimensdes politicas da cultura”. Aliados a isso, os Sem-Teto promoveram
novas formas de sociabilidade que acabaram manifestando identidade e cultura particular ao

grupo social capaz de fortalecer, mobilizar e engajar participantes para suas lutas.

O Movimento Sem-Teto desenvolve uma concepcéo alternativa de cidadania, de acordo
com o Goldman (2007), por ter encarando as lutas democraticas como lutas pela redefini¢do da
sociedade em todas as suas esferas e para todos os seus segmentos. Seja nas de politicas da
identidade ou politicas da cultura que foram introduzidas nos didlogos e lutas sociais visando

superar deficiéncias das conceptualiza¢cGes mais cléssicas.

Ademais, a ocupacdo implicou em um conjunto de relacdes de identidade, pois
identidade e territorio estdo conectadas com referentes que os define o tempo, o espaco, a
cultura e a religiosidade, onde S&o Sebastido € o santo protetor e intercessor de dois grupos

religiosos por meio de sistemas crenca.

Pode-se perceber que a Paroquia de Sdo Sebastido do Italina congrega pessoas que se
uniram para lutar em uma “arena”, no sentido atribuido por Turner (1975), cenario do confronto
direto e manifesto, espaco nos quais “sao disputados valores, recompensas ou recursos de onde
emergem conteudos simbolicos”. Na nova drea, os moradores construiram também o
sentimento identitario durante e depois das ocupacdes. Esse sentimento permite aos individuos
se sentirem plenamente membros de um grupo, para adquirir uma base espacial ancorada na

realidade.

Na perspectiva da identidade e territorio, no que tange as construgdes culturais, a
territorialidade humana é definida por Raffestin (1993) como o conjunto das relagdes mantidas
pelo homem, seu modo de pertencer a uma sociedade com exterioridade e alteridade através de
mediadores ou instrumentos, como as relagdes concretas com areas abstratas, tais como linguas,
religides, tecnologias. Em meio a essas variaveis, sao estabelecidas a estrutura e a intensidade

das relacGes ecoldgicas do grupo e geram a categoria social dos recursos naturais.

Nesse sentido, pode-se inferir o surgimento do sentimento de pertenca, que fortalece o

sentido da luta em busca de seu “Homeland” (Seu lar), o que, segundo Little (2002), a nocao
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de lugar também se expressa nos valores diferenciados que um grupo social atribui aos
diferentes aspectos de seu ambiente. Essa valorizagdo é uma funcdo direta do sistema de
conhecimento ambiental do grupo e suas respectivas tecnologias. As relacdes especificas
impregnadas na no¢do do lugar, todavia, ndo devem ser confundidas com as da nocéo de
originariedade, consoante a sensacdo de pertencer a um lugar refere-se também a uma

construcdo simbdlica e, muitas vezes, arbitraria.

Além do mais, o autor afirma que o territério de um grupo social determinado, incluindo
as condutas territoriais que o sustentam, pode mudar ao longo do tempo dependendo das forgas
historicas que exercem pressdo sobre ele. Os constantes processos de miscigenacao bioldgica e
sincretismo cultural criaram novas categorias étnicas e raciais, que formaram parte importante

de novos movimentos sociais.

Trata-se da configuracdo do processo de construcao de espacos e conquista de territorio
implementada pela politica de territorialidade, adquiriu novas ressignificacdes. As festas em
honra a Sao Sebastido, realizadas na cidade de Parintins, constituem o ponto de partida da
observacdo sejam elas voltadas para a crenca de religiosidade catélica ou para aquelas praticas
vivenciadas pelos Terreiro de Umbanda, apresentadas etnograficamente nos capitulos

subsequentes.

O capitulo posterior discutira, portanto, a primeira modalidade de participacdo, cuja
etnografia faz referéncia ao arraial de Sdo Sebastido ocorrido no &mbito do espago paroquial

em que ¢ realizada a festa catdlica.
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C~API'TULO 2: §AO SEBASTIAO DO ARRAIAL: ETNOGRAFIA DA FESTA DE
SAO SEBASTIAO NA PAROQUIA

No tocante a festa catolica atualmente realizada em honra a S&o Sebastido, faz-se
necessario rebuscar na histéria dados que, conceitualmente, permitam aproximar e identificar
por via de acontecimentos pretéritos, tais praticas, ou seja, costumes e tradi¢des sdo preservado

e vivenciados no cotidiano da cidade de Parintins, no Amazonas.

No primeiro século depois de Cristo, o termo “santo” era reservado somente a martires
e eram realizadas em segredo. Segundo Medeiros (2004), o culto para rememorar o martirio fez
com que praticas de devocao a Sebastido saissem dos subterraneos; das catacumbas onde eram
sepultados e chegou aos espacgos familiares, principalmente na época em que houve o periodo
da perseguicao aos cristdos. S6 mais tarde, quando o cristianismo deixou a clandestinidade e se
tornou a religido do Império Romano, é que a devogdo aos santos se tornou publica. A partir
dai os cristdos estavam livres para prestar culto como quisessem. Depois do primeiro século,
houve um forte crescimento do devocionalismo leigo, publico e dindmico aos santos e martires,
segundo Peters (2008, p. 232).

Segundo Del Priore (2000), desde o periodo colonial, as festas para os diversos grupos
sociais constituiam um grito desafiador contra as dificuldades do cotidiano. Era um exutério
para tensdes acumuladas, seja na vida cotidiana ou em eventos contra diversas autoridades. Mas
também significava um repositério imenso de costumes e tradi¢des, capaz de permitir que
culturas especificas como a negra, a india ou ocidental se fecundasse mutuamente, fazendo

circular novos simbolos e produtos culturais.

Benjamim (2008), afirma que a catequese da Igreja Catdlica determinou um ciclo de
festas dos santos da Igreja Apostolica que se espalhou no Brasil. A respeito de analises que se
voltam para essa realidade, Amaral (2010), lembra que o papel dos santos e santas, padroeiros

e padroeiras, é definido para socorrer nas dificeis situa¢fes da vida cotidiana.

Os santos na Amaz6énia tém um modo de aceitagdo muito peculiar no interior do estado.
Segundo Galvédo (1955), o catolicismo do caboclo amazénico é marcado pela devocao aos
santos padroeiros da localidade e a um pequeno nimero de santos de devogéo identificados a

comunidade cujos festejos sdo organizados pela comunidade que o santo denomina.
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A festa catélica € realizada na Paroquia de S&o Sebastido, com sede no bairro Itatna Il;
tem duracdo de nove dias. Inicia dia 11 de janeiro, com o Cirio do padroeiro, missa e (apds)
arraial. Continua de 12 a 19 de janeiro com novenas, missas, arraiais; e encerra no dia 20 de

janeiro com procissdo pelas ruas da paroquia, missa campal e arraial.

O ciclo festivo se diferencia dos dias comuns e assume, de fato, o carater mais sagrado.
Pode-se observar também o contetido simbdlico vivenciado pelos devotos, nos quais muitos
podem ser fortalecidos pelas memorias coletivas guardadas sobre o padroeiro que é guerreiro
catdlico, santo milagroso e orixa poderoso. A seguir serd mostrado as faces de Sdo Sebastido

que fortalecem as crencas dos devotos.
2.1 Sebastido: marte e protetor

A historia de Sdo Sebastido € contada pelo historiador Italiano Padre Graziano Pesenti
em seu idioma. Contudo, nesse trabalho, escolhemos a versdo em portugués apresentada por
Hélcio Medeiros (2014).

Segundo Medeiros (2014), Sdo Sebastido foi martirizado no terceiro século da era crista
e a sua devocdo se estendeu ao longo dos séculos. No Brasil, a devo¢do ao santo surgiu no
século XVI no Rio de Janeiro, com a conquista da Baia de Guanabara pelos portugueses, no
ano de 1565, apoiado por padres jesuitas. A vitoria portuguesa foi marcada pela expulsdo dos
franceses da regido e exterminio dos indios Tamoios que os apoiava. O dia da festa do santo é
20 de janeiro, dia de seu martirio, contudo o ciclo festivo comeca, em média, com nove dias de

antecedéncia.

Sebastido vem do grego sebastds, quer dizer “veneravel”. O santo nasceu em Mildo no
ano 260 da era cristd e foi martirizado em 310, trés anos antes de Constantino se converter e

tornar o cristianismo a religido oficial do império romano.

Ainda jovem, entrou para a carreira militar em 283 e, rapidamente, chegou ao cargo de
oficial comandante da guarda imperial e pretoriana. Entretanto, Sebastido seguia 0s
ensinamentos cristdos em segredo, pois 0s imperadores eram implacaveis contra 0s cristaos,
punindo-os com a morte. A ideologia de Cristo conquistava adeptos em toda a sociedade

romana, assim secretamente havia a adesdo de patricios, magistrados e militares romanos que

64



seguiam 0s ensinamentos cristdio de modo clandestino, por medo de perseguicdes dos

imperadores Diocleciano e Maximiliano, nos primeiros seculos.

S&o Sebastido tinha uma vida dupla, mesmo sendo um comandante importante da guarda
imperial romana, visitava o carcere e admoestava aos cristdos a permanecerem fiéis. Até ser
denunciado ao prefeito de Mildo, Fabiano, e levado ao tribunal para ser julgado e condenado a
morte por atentar contra o estado Romano. Medeiros (2014), descreve a condenagéo, segundo
0 historiador Pesenti:

Apesar de ser o comandante do primeiro batalhdo da primeira legido (de 6000
homens) do exército imperial, o tribunal iria julgar e processar um oficial de alto
escaldo pelo mais grave crime contra o estado romano e contra o imperador Augusto,
pois o ato constituiria um solene ato de justica para o bem do império (MEDEIRQOS,
2014, P. 67)%.

A execucdo de Sebastido foi realizada em praca publica. Primeiro foi destituido das
vestes oficiais de soldado romano, depois colocaram-lhe uma tanica vermelha e o escoltaram
até o local onde foi amarrado em um tronco de arvore. Por ultimo, foi alvejado com flechas pela
guarda imperial até morte. Considerado morto, o corpo foi levado por uma senhora da alta

sociedade, de nome Irene, que, ao prepara-lo para o sepultamento, percebeu que estava vivo.

Figura ilustrativa de Sdo Sebastido sofrendo martirio

(Pimentel, 2015)

10 Apud PESENTI, 2013. Traduzida por Padre Pedro Belcredi do Italiano para o portugués.
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Irene tratou das feridas dele, e, quando se recuperou, Sebastido voltou ao paléacio
imperial para mostrar que estava vivo. Por isso, consideram-no o santo protetor da saude contra
as pestes e as doencas. No palacio, foi preso novamente e a condenacéo que recebeu foi a pena

destinada a escravos delinquentes, o espancamento até a morte.

Dessa vez, o corpo dele foi jogado no esgoto da cidade (cloaca maxima), mas néo ficou
esquecido. Luciana, uma mulher da comunidade crista do soldado, sonhou onde estava o corpo
de Sebastido. Encontraram os restos mortais do martir e o enterraram em uma das catacumbas

subterraneas, na antiga Via Apia, onde estavam sepultados Pedro e Paulo.

O lugar era uma estrada principal de acesso a Roma e, durante o periodo de perseguicao
aos cristdos, celebravam-se cultos nas catacumbas em memdria dos que tinham morrido pela

fé. A cada ano se recordavam os martirios.

A cor vermelha tornou-se um elemento simbolico relacionado ao santo. A cor é
carregada de significados multiplos. Representa o proprio martirio e o derramamento de sangue
em nome da fé em Jesus Cristo, fato que se verifica quando da andlise das praticas do

catolicismo no ambito da paréquia do Santo, pertencente a diocese de Parintins.

2.2 De Villa Bella a diocese de Parintins

O Catolicismo € a manifestacdo religiosa de Parintins com maior nimero de adeptos.
Sdo 83.487 Catolicos, o que corresponde a 81,82% da populacdo do Municipio de Parintins,
que segundo o IBGE (2014), de 102. 033 pessoas.

Desde a colonizacdo de Tupinambarana, a Igreja Catdlica foi forca organizadora do
local. Dom Arcangelo Cérqua descreve, na obra ClarGes de Fé no Médio Amazonas, editada
em 1980, que os primeiros contatos dos padres jesuitas com os indios da regido de

Tupinambarana ocorreram nos anos de 1660 em diante.

Segundo Cérqua (1980), em 29 de setembro de 1669 os padres Jodo Felipe Betendorf,
Pier Luigi Consalvi e o Irmdo Domingos da Costa realizaram uma visita aos jesuitas, Manuel
Pires e Manuel Souza, na regido e viram uma capela dedicada a S&o Miguel na aldeia dos

Tupinambaranas. Ficava a “umas cinco jornadas do Rio Tapajos, em ponta alta sobre o rio. E a
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nossa Parintins, cuja a posi¢do ¢ bastante alta com relacdo a varzea circunstante”, (CERQUA,

1980, p. 23).

Em 1755, o Marqués de Pombal determinou o fim das Missdes, expulsdo dos padres e,
com isso, a aldeia Tupinambarana deixou de existir. Porém, em maio de 1798, 0 novo
Governador do Grao-Para, Marcos de Noronha Brito, o0 Conde dos Arcos, recomegou as
MissBes ao enviar o carmelita Frei José Alvares das Chagas, para Tupinambarana, pois era visto
como amigo dedicado dos indios e falante da lingua geral. Segundo Cérqua (1980), o frei José
lutava por boas condi¢des de vida para os indios e autonomia para a regido, indo de encontro
aos interesses de Pedro Cordovil, que governava o local, renomeado Vila Bella da Rainha.

A nova organizacao politica administrativa é criada com a comarca do Alto Amazonas
em 25 de junho de 1833, enquanto que a missdo se tornou freguesia de Nossa Senhora do Carmo
de Tupinambarana. J& em 14 de marco de 1853, o territério tornou-se municipio com a
denominagdo de Parintins, em homenagem aos indios Parintintins. Desde as primeiras
tentativas para a concretizacdo da cidade, pode-se observar a atuacdo da Igreja Catolica
intervindo no destino da regido, como sera demonstrado.

Parintins, a principio, foi declarada vila com o nome de Villa Bella da Imperatriz pela
Lei n° 2, de 15 de outubro de 1852. A lei foi criada por um padre que também era deputado,
Torquato Antonio de Souza, junto aos parlamentares Joaquim da Silva Meirelles e José

Bernardo Miquilles, mas a instalacdo deu-se em 14 de marco de 1853.

Também foi esse padre parlamentar (Padre Torquato) que criou a primeira escola para
meninos, por meio da Lei do Amazonas n° 15, de 18 de novembro de 1853. A escola objetivou
ensinar masica vocal aos jovens. Padre Torquato, o primeiro professor efetivo da escola,
acreditava que fazer misica era uma parte necessaria da educagdo do homem, assim como seria
atil a musicalidade nas festas religiosas. Depois, criou a escola para meninas, via Projeto de
Lei, em 1857.

Depois de toda reviravolta politica, Parintins comeca a aventura para se tornar prelazia.
A evangelizagdo foi assumida pelo Pontificio Instituto das Missdes (PIME) desde 1850. Foram
os sacerdotes do PIME que buscaram a criacdo da Prelazia. Assim padre Arcangelo Cérqua,
superior do PIME no Amazonas, fez a primeira visita a Parintins em 26 de abril de 1955, a fim

de colher dados e enviar a Nunciatura.
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A criacdo da Prelazia de Parintins, da qual fazem parte Parintins, Barreirinha e Maués,
se deu em 12 de julho de 1955, pela Bula Pontificia, assinada pelo Papa Pio XII, “Ceu Boni
Patris Familias ', (CERQUA, 1980, p.86). O arcebispo de Manaus Dom Alberto procedeu a
instalacdo da prelazia com a Missa Pontificial, em 13 de novembro de 1955. J4, em 11 de
fevereiro de 1961, outra Bula Papal, assinada por Jodo XXIII, constitui Monsenhor Arcangelo
Cérqua, Bispo Titular do Prelado de Parintins. A data da carta de Jodo XXIII é 04 de fevereiro,

segundo Cérqua (1980).

A organizacdo da cidade de Parintins foi uma das preocupa¢des dos missionarios
catélicos que atuaram em Parintins. Naquele periodo, havia inimeras dificuldades peculiares a
selva amaz6nica, como o isolamento. Os padres buscaram meios para tirar 0s parintinense da
situacdo de descaso e abandono dos 6rgaos publicos, como falta de assisténcia médica, de
transportes (fluvial e aéreo), escolas e até acesso a meios de comunicacao para ter conhecimento
dos fatos que ocorriam no Brasil. Por conta disso, 0s missionarios do PIME comecaram a criar
instituicGes que resolvessem ou amenizassem 0s problemas. A construcdo de um colégio foi

uma dessas acoes.

Antes da construcdo do prédio, os missionarios depararam-se com a dificuldade de
aquisicdo do material de construcdo. Por isso, fundaram a olaria Padre Colombo, em 1960,
porém a aquisi¢do de maquinas mais eficientes ocorreu em 1967, com doacGes de verbas da
Alemanha. O Centro de Treinamento, que funcionava no mesmo enderego, possuia dormitorios,
cozinha, refeitdrio, saldo para reunido, capelas, apartamentos e pogo artesiano, foi construido
de 1961 a 1977.

O Colégio Nossa Senhora do Carmo foi construido com a parceria da igreja e de
parintinenses voluntarios, em 16 de julho de 1945, com a bengdo da “pedra fundamental pelo

Padre Victor”.

O inicio das aulas para os primeiros cem alunos do primario se deu em 12 de marco de
1956. Um ano depois (26/02/1956) foi instalado oficialmente o Ginasio gerido pelas Irméas da
congregacdo Filhas da Caridade. Mais tarde, em 1976, conseguiram um convénio com 0
Governo Estadual para a implantagdo do segundo grau Técnico-profissionalizante e Magistério
(CERQUA 1980, p.183).

11 Como bom pai de familia - traducdo do latim para portugués.
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Posterior as escolas, comecaram em 1962 as obras do entorno da primeira Catedral,
atual igreja dedicada ao Sagrado Coragéo, situada na Praga do Sagrado Coragéo de Jesus, s/n,
centro. As obras tiveram finalizacdo em 1979. Entre as obras estdo: casa paroquial; Grupo
Escolar Padre Jorge Frezzini; Quadra da Catedral onde realiza-se o primeiro Festival Folclorico

de Parintins, para angariar recursos para constru¢do da nova Catedral, em 1967.

Também os missionarios buscaram construir a Casa da Cultura; Biblioteca; Casa das
Irmas Filhas da Caridade; a formacdo do Sindicato dos Trabalhadores Rurais; Cine Teatro da
Paz. Ainda buscaram a parceria com o0 municipio para funcionar a educacdo infantil com aulas
nas salas do Centro Pastoral, (CERQUA, 1980).

Outro desafio enfrentado pelos padres do PIME era vencer o isolamento na Amazonia.
Para isso, construiram o prédio para o Seminario nos meses de setembro e, em 1° de outubro de
1967, fundaram a Radio Alvorada com Ondas Tropicais (O.T) que divulgava informacdes sobre
a cidade, o estado e o pais para a regido do médio Amazonas. A prelazia instalou ao lado da

Radio o Seminario Jodo XXIII, em 1968.

No tocante a questbes que se voltam para a politica de salde, uma das maiores
problematicas do povo, os missionarios médicos e enfermeiros faziam atendimentos aos
doentes, contudo era precario e sem contar com nenhum recurso. Para melhorar a assisténcia
médica aos doentes, prestada por padres e irmds em ambulatorios, a Prelazia estabeleceu
convénio com o FUNRURAL para construir o Hospital Padre Colombo, médicos e remédios
trazidos (principalmente) da Italia. A inauguracdo se deu em 1976 e funciona nos dias atuais,
com a parceria da Diocese e Governo estadual, o hospital atende amazonenses do baixo e médio

Amazonas e 0s paraenses dos municipios vizinhos a Parintins.

Além do hospital, os idosos abandonados eram assistidos pelos missionarios na Casa
Santa Isabel. “A Ilha da Paz” era a casa que abrigava e tratava os hansenianos abandonados.
Atualmente, o trabalho da Casa de Recuperagéo continua, pois ha o tratamento de doencas de
pele, dentre as quais Hanseniase. O espaco, atualmente, é denominado de Clinica Casa Padre
Vitorio.

Na década de 1990, a Prelazia passa por mais uma elevacdo. Torna-se Diocese de

Parintins, em 12 de marco de 1993. A Diocese € a circuncisao eclesiastica dirigida pelo bispo.

Ela é também chamada de Bispado. O Cdodigo do Direito Candnico, no n° 369, afirma que a
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diocese ¢ a “por¢do do povo de Deus confiada a um bispo”. L4 existe a Curia Diocesana, ou

seja, 0 conjunto de organismos com 0s quais 0 bispo governa pastoralmente.

Os bispos tém como investiduras o anel'? e o baculo!®. S&o eles os sucessores dos
Apostolos como pastores da Igreja, mensageiros do Evangelho de Cristo. Também s&o
chamados de Sufraganeos. Giuliano Frigenni é o atual Bispo da Diocese, da qual fazem parte
as paroquias do Municipio de Parintins e as paroquias dos Municipios de Barreirinha, Maués,

Nhamundéa e Boa Vista do Ramos.

2.3 De Ceb a Pardquia: O Impacto de uma Devocao

A devocdo a Nossa Senhora do Carmo, padroeira da cidade e da Diocese do Baixo
Amazonas, movimenta os devotos no més de julho. Todavia, como todo o bairro da cidade
festeja um padroeiro ou padroeira, as festividades em honra de um santo ou santa ocorrem o

ano inteiro.

Segundo o documento de estudo da Comissdo Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB,
2014), as paroquias existem desde os primeiros séculos do cristianismo. Persistem como ponto
de referéncia mais proximo para o povo cristdo encontrar-se com Deus. E identificada como
um determinado territério que tem como centro a Igreja Paroquial, e as comunidades parte dela
sdo as Capelas espalhadas por esse territorio. Os fiéis que residem no local fazem parte da
mesma pardquia e buscam servicos religiosos de que necessitam, sobretudo, missa dominical,
oracdes e sacramentos em geral. Mas, para chegarem a denominacdo de paréquia, devem

percorrer certas fases.

Pardquia € uma pequena parte da Diocese, uma espécie de territério geografico onde
convive uma comunidade de pessoas. Essa comunidade é entregue aos cuidados pastorais e
administrativos de um presbitero que recebe o titulo de paroco. Antes era denominada de
Freguesias. O padre deve trabalhar em comunh&o com a Diocese de Parintins, as liderancas
pastorais e os demais fiéis batizados. Além do paroco, ha um vigario coadjutor paroquial.

Além das pessoas, uma pardquia tem sempre um territério e uma igreja principal, chamada

12 Simbolizando casamento com a Igreja, sua Diocese.
13 Lembra um “cajado” usado para simbolizar o pastor que conduz a Diocese.
14 Sacerdote que o bispo diocesano nomeia para coadjuvar um paroco.
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igreja paroquial, j& as igrejas menores sdo chamadas de capelas e s@o sede dos setores ou
comunidades integrantes da paréquia.

A paroquia de Sdo Sebastido, por sua vez, comecou como uma Comunidade Eclesial de
Base (CEB) cuja padroeira era Santa Maria. Estava localizada a rua Paraiba e pertencia a
Pardquia de Sdo José Operario, a qual era geograficamente mais proxima da area de ocupagao®®.
O marco histdrico da paroquia foi a primeira missa realizada embaixo de uma arvore, em 1993,
presidida por Padre Manoel do Carmo, com a participacdo dos ocupantes da area que

integravam o movimento dos Sem-Teto, de acordo com o Relatdrio Histérico da Pardquia (s/d).

Padre Gino Malvestio acompanhou todo processo de ocupac¢do dos Sem-Teto
parintinenses e sugeriu, em uma das reuniées do movimento, que o padroeiro do local deveria
ser Sdo Sebastido, um soldado catdlico lutador da fé e justica. Padre Jodo Andena que
acompanhava o sacerdote comenta:

Eles conseguiram vencer a resisténcia da policia e permanecer no local
ocupado em 24 de janeiro de 1992, més dedicado a Sdo Sebastido. A invasao
foi conseguida gracas a unido de todos, mas foi resultado de muita luta pelas
suas terras. Isso lembrou ao Padre Gino a resisténcia do soldado romano
catolico, Sdo Sebastido e ele sugeriu que o padroeiro daquela area fosse Sao
Sebastido. Também o dia de S&o Sebastido é dia 20 de janeiro, estava tudo

proximo da data dedicada a Ele (Padre Jodo Andena - Parintins (AM),
15/01/2015).

Segundo Jodo Andena, a ideia foi aceita pelos moradores. A primeira capela de Sao
Sebastido foi um barracdo de palha, situado a rua Messias Augusto, S/N°, uma das ruas do
Bairro Itatna | (atualmente é a capela da CEB de Santo Ant6nio). O espaco, posteriormente,
passou a ser de madeira, sem luz elétrica e nem qualquer estrutura. Mesmo assim era o local
onde se improvisou uma escola e o posto de saude, segundo relato dos moradores que
participaram da ocupagéo.

O ex-prefeito de Parintins, Eneas Goncalves, que administrava o municipio na época da
ocupacdo das terras de Paulo Corréa, conta que Gino Malvestio foi presenca constante junto
aos Sem-Teto. Inclusive nos momentos de confronto, quando tratores quiseram derrubar os
barracos dos ocupantes, o sacerdote entrou na frente das maquinas para sensibilizar autoridades

juridicas e policiais. E possivel dizer que a influéncia dele foi decisiva para a comunidade

150 bairro do Itatna I, base empirica da pesquisa, esta localizado na area de uma antiga fazenda de gado, ocupada
na década de 1990, conforme sera explicado nas préximas seccdes deste texto.
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aceitar S8o Sebastido como padroeiro, pois Gino Malvestio era tido como herdi entre 0s
ocupantes e, por meio dele, a Igreja Catdlica era forte aliada.

Em 1996, padre Jodo Andena tornou-se paroco da comunidade, pois Gino Malvestio
tornou-se Bispo da Diocese de Parintins. Padre Jodo Andena lembra que na segunda ocupagéo
(que originou os Bairros Itauna Il e Paulo Correia), Padre Gino pediu a Everaldo Batista e outros
lideres do Movimento Sem-Teto que deixasse uma area para a construcéo da igreja, do centro

de catequese e da casa paroquial de S&o Sebastido.

Everaldo Batista afirma que Dom Gino estava presente quando demarcaram o local da
igreja. Uma quadra da rua do local foi reservada, a fim de assegurar espaco suficiente para a

construcdo de tudo que os padres almejavam.

Ja Betinho, o presidente da associac¢do dos moradores do Itatna Il na ocasido da segunda
ocupacdo, conta que Dom Gino foi imprescindivel na negociagdo entre os donos das Terras, 0
prefeito e os lideres dos Sem-Teto. Foi esse acordo que assegurou aos moradores as terras para
a casa proépria. O bispo chegou ao movimento atendendo a um pedido de ajuda do Movimento
dos sem-Teto de Parintins, pois o clima de violéncia aumentava ha mesma medida em que a

ocupacdo ganhava forca na cidade.

No Histérico da Comunidade (s/d) ha o registro de que “para que a igreja fosse
construida, os moradores se uniram e fizeram vendas de peixe assado, mungunza entre outras
comidas”. A inauguragdo da igreja de Sao Sebastido do Itatna Il ocorreu no dia 22 de novembro
de 1998. Nesse mesmo ano a comunidade foi desmembrada e declarada Area Missionaria de
S4o Sebastido, por Dom Giuliano Frigennit®.

A Area Missionaria, contudo, era uma area geografica grande que congregava muitas
familias catolicas (maioria dos ocupantes) dos trés bairros, Itauna I, Itatina Il e Paulo Correia;

por isso ja ndo podia ser uma Comunidade Eclesial de Base. Segundo Jodo Andena:

Possuia uma pequena Igreja onde ja havia a presenca definitiva do
Santissimo Sacramento da Eucaristia, ja havia sido dividido em oito
setores e congregava as comunidades rurais ligadas a Parintins via
terrestre, Macurany, Paranema e Aninga, antes pertencentes a
Pardquia de Sdo José Operario (Pe. Jodo Andena. Parintins (AM), 12/
01/2015).

16 Bispo que assumiu Parintins, depois do falecimento de Dom Gino.
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Segundo Dom Giuliano Frigeni, bispo da Diocese, S&o Sebastido ainda ndo poderia ser
declarada paroquia, por ndo possuir estrutura fisica que a tornasse independente e
autossuficiente da Paroquia de Sdo José como: casa para o Paroco morar no terreno da Igreja,
Centro de Catequese, Casa para Irmas Missionarias e autonomia financeira com o dizimo, por

exemplo.

Igreja Matriz da Paréquia de S&o Sebastido do Italna, Parintins AM (2015).

Imagem: Carly Anny Barros
Com o passar do tempo, foram erguidas varias construcdes: a Casa paroquial que abriga
as irmas missionarias (ao invés do padre), os Centros de Formagao e Catequese Eden e Oasis,
a implantacao e fortalecimento da Pastoral do Menor, pelo Bispo, e constru¢do de uma creche
que atende a criangas carentes do entorno. Dom Giuliano afirma que a estruturagio da Area
Missionaria permitiu a mudanca para o status de Pardquia de Sdo Sebastido. Em 30 de
novembro de 2014, em uma missa presidida pelo bispo Dom Giuliano, a Paréquia foi criada e
dada aos cuidados do primeiro paroco da nova pardquia parintinense, o padre mineiro Irineu

Neubanner.

O prédio da Igreja de Sao Sebastido esta localizado a Rua Padre Augusto Gianolla, n°
3.600, construido em madeira, com aproximadamente 5 metros de largura por 10 metros de

comprimento, com piso feito de cerdmicas de cores diversas.

As paredes sdo feitas de tabuas e ripas para fechar possiveis frestas, conhecida no
interior como “mata junta”. Lembra uma casa de fazenda de pequenos criadores, uma casa com

uma cumeeira alta, rodeada de varandas. A ventilacdo é feita por gradios feitos com pequenas
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ripas cruzadas na diagonal, na parte superior da parede. Ha ventiladores de paredes dispostos
ao longo de toda a capela, com espago de 1,5 metros entre cada um, tanto do lado direito quanto
esquerdo.

De acordo com 0 Documento de Estudo 104 da CNBB (2014), a “paroquia territorial”
surge, pois, a antiga relacdo igreja-casa se enfraquece. Desaparecem as fronteiras entre a
comunidade eclesial e a sociedade civil; se identifica a pardquia com a igreja paroquial,
caracterizada pelo local de reunido ou o templo religioso. A partir do século 1V, aparece, de um
lado, a Diocese e, de outro, a Paroquia. A Diocese emerge como expansdo das comunidades
eclesiais urbanas, a fim de apresentar as normatizacGes para regé-la, e assegurar 0 cumprimento

das regras catolicas.

A paroquia de Sdo Sebastido € uma expressdao dessa comunidade urbana, surgida da
expansao missiondria da Igreja nas pequenas CEBs que rodeavam as cidades. Devido ao
crescimento populacional, o padre da Paréquia de Sdo José estava impossibilitado de atender
nas atividades pastoral missionaria.

S&o Sebastido passa a ser essencialmente a Igreja instalada na cidade, em rede com as
demais pardquias Barreirinha, Parintins, Nhamunda,
Boa Vista do Ramos e Maués que, juntas com a regiao
do baixo Amazonas, formam a Diocese de Parintins,
que é a Igreja Particular. Para o Concilio Vaticano I,
portanto, a paréquia s6 pode ser compreendida a partir
da Diocese. Em termos eclesioldgicos, pode-se dizer
que ela € uma “célula da diocese”. A Igreja Particular
é apresentada como porgao “portio” do Povo de Deus;
a paroquia, entretanto, ¢ entendida como parte “pars”
da Igreja Particular (diocese).

Padre Irineu Neubanner ¢ um mineiro de 46

anos, que entrou no seminario em Minas Gerais aos 15

Paroco Padre Irineu Neubanner, na  @nos. Chegou a Parintins em novembro de 2011 sem a

procissdo de S&o Sebastido, Parintins
(AM), 2015.

Foto: Ray Santos. nas dioceses da Amazdnia, apos ter cursado filosofia

ordenacdo de sacerdote, a fim de fazer uma experiéncia

na Pontificia Universidade Catélica (PUC) de Minas
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Gerais. Segundo ele, a ideia era conhecer a regido que ja ouvira falar e toda a diversidade
cultural.

Na Ilha parintinense, fez a primeira atuacdo como auxiliar na Paréquia de Nossa Senhora
de Lourdes, no Bairro de Palmares.

Foi ordenado Padre em 2005, e seguiu para Boa Vista do Ramos, municipio do Baixo-
Amazonas, integrante da Diocese de Parintins, onde permaneceu até 2008. Foi transferido para
a Area Missionaria de Vila Amazonia, comunidade a leste da cidade de Parintins, distante
aproximadamente 20 minutos de barco.

Em 2013, Padre Irineu foi transferido para a Area Missionaria de S&o Sebastido para ser
o coadjutor (auxiliar) de Padre Mauro Romanello. Em 2014, foi nomeado paroco de Séo
Sebastido, paréquia que abrange a Igreja matriz que nomeia a Pardquia, as comunidades ligadas
a Parintins via terrestre Santa Luzia do Macurany, Santa Terezinha do Aninga, Sdo Pedro do
Paranema. As capelas de: Sagrada Familia do Bairro da Unido, Nossa Senhora de Fatima e
Nossa Senhora Aparecida, ambas no Bairro Paulo Corréa, Nossa Senhora das Gragas do Bairro
Itauna Il e a Capela de Santo Antdnio do Bairro Itatna I.

Quanto ao tamanho do Territdrio da Paroquia, descobriu-se mudancas significativas no
més de dezembro de 2016.

O Decreto 01/2014, de 20 de novembro de 2014 (em anexo), traz a determinacdo do
Bispo da Diocese de Parintins, Dom Giuliano Frigeni, através do qual torna Sdo Sebastido uma
Paroquia independente. No decreto, a pardquia abrange os bairros: Itadna I, Itadna Il, Paulo
Correia, Unido, o Conjunto Habitacional Vila Cristina e as trés Comunidades Rurais Aninga,
Macurany e Parananema, como acima mencionado. Porém, em conversa com o péroco Irineu,
soube-se do aumento da &rea territorial ndo descrito no decreto 01/2014.

De acordo com lIrineu, atualmente, fazem parte da paréquia os bairros: Itauna I, Itaina
I1, Paulo Correia, Unido, Jacaréacanga, Tonzinho Saunnier, Teixeirdo, Pascoal Alagio, Ramal
do Macurany, Conjunto Habitacional Vila Cristina, Conjunto Habitacional Parintins (ainda em
construcdo); e as trés Comunidades Rurais Aninga, Macurany e Parananema. A Paroquia de
Sao Sebastido passa ter, provavelmente, o “dominio” da maior extensao urbana do Municipio,
pois as outras paroquias tém comunidades rurais ribeirinhas em sua jurisdi¢do, enquanto que
Sdo Sebastido € uma pardéquia que gerencia o contexto urbano e suburbano da cidade.

Com a ajuda dos padres Mauro Romanello e Jodo Andena, eles mantém os grupos de

Catequese, Liturgia, Cenaculo; Pastorais do Dizimo, da Familia, da Crianca, do Batismo, da
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Juventude; Apostolado da Oracdo e
Congregagdo  Mariana, Ministros da
Eucaristia, Coroinhas, Grupo de oracédo
Emaus e o grupo de Terco dos Homens.

H& moradores dos bairros que
participam de diversos grupos da Igreja
catolica de Sdo Sebastido. Por fé no santo
padroeiro ou por motivos ndo especificos,
segundo conversas informais. S&o estas
pessoas que integram as comissdes da festa.
Entretanto existem moradores que nao
participam de grupos, mas ndo abrem méo de

frequentar missas, novenas e o “evento

maior da Pardquia, o primeiro festejo de Sdo

Padre Mauro Romanello no arraial de Séo N . .
Sebasti&o, Parintins (AM), 2015. Sebastido depois de ter se tornado Paréquia

Foto: Ray Santos.

(a0 invés de Area Missionaria)”.

Reitera-se, aqui, que 0S nomes
usados aqui sdo ficticios, a fim de resguardar a identidade dos interlocutores por motivos éticos.

Com 68 anos, senhor Benedito!’ é aposentado, vilivo e compositor de marchinha do
carnaval e parddias. Toca violino desde os 13 anos de idade em festas, pastorinhas, missas,
novenas no interior do Baixo Amazonas e na regido oeste do Para. Segundo ele, a musica € um
dom divino, pois aprendeu sozinho.

Nasceu em Juruti, interior do Pard, se mudou para Parintins em 1973 na busca de
proporcionar educacdo aos seis filhos pequenos. Na cidade, se instalou no Bairro de Santa
Clara, mas se mudou para o Itauna Il na busca de terreno que ndo inundasse. Mora na paréquia
desde 1997 e acompanhou o desabrochar dos bairros dessa area. Segundo ele, a histéria da
paréquia esta ligada as trés invasGes que ocorreram, pois foi desta mobilizacdo que os
moradores conseguiram fundar os bairros.

Participei da primeira invasdo e os moradores s6 queriam terreno para fazer
suas casas. Eu estava nela para conseguir um terreno para minha filha, mas
até desisti, pois era muito tensa a situacao. Depois, na 32 Invasdo o Alexandre

da Carbras que era o prefeito queria que os terrenos que estavam
abandonados fossem ocupados, eu tinha um pedaco de terra aqui no ltaina

17 Nome ficiticio utilizado por motivos éticos.
76



I, mas perdi porque fiz uma musiquinha pro prefeito e ele ndo gostou
(Benedito, Parintins (AM), 11/01/2015).

Parodia de Benedito sobre a cassacdo do Prefeito Carlinho da Carbras:

Parintins estava tensa,

Prefeito suspenso por falta de amor,

Porque brigou com o povo, com 0s pecuaristas, com governador,

Quis bancar uma tese contra a Diocese, mas se lascou,
Ai 0 pau comeu e ele correu, porque o Alexandre bateu no Tadeu (Benedito,
Parintins (AM), 11/01/2015).

Depois de perder a casa, Benedito desistiu da ocupacao e comprou um terreno no ltatina

I1 de um dos conhecidos que participou da ocupagao:

Resolvi comprar este terreno onde moro aqui no Itadna Il. Vi o povo festejar
0 Santo, neste periodo todo, com festas pequenas para construir esta igreja
matriz de madeira. Na verdade, foram os padres e a comunidade mesmo que
fundou e construiu tudo isso. E esse negdcio de ser pardquia ndo sei o que é
direito, mas deve ser algo importante para quem ja lutou muito (Benedito,
11/01/2015).

Segundo o paroquiano, a igreja era bem menor. Foi aumentada com arrecadagéo de
verbas por meio de festas nos arraiais do santo, no periodo em que Padre Egidio Mozzato foi
paroco. Para o morador, foi um periodo em que a Area Missionaria teve realizacdes de diversas
obras: “Padre Egidio ¢ um padre trabalhador! Muros, esses prédios da catequese, pomar, casa
para as irmas morarem, foi ele quem fez tudo”.

Benedito acredita que a mudanca para paroquia pode melhorar o local, a vida dos

paroquianos, e acelerar a construcdo da Igreja Sdo Sebastido de alvenaria.

Eu ainda tenho vontade de ver a igreja nova, a grande, de alvenaria. Este ai
perto € o alicerce pronto. Eu ainda venho nas missas, procisséo, novena, mas
a idade avanca, diminui a disposicao e condicao fisica. Ja enxergo pouco, por
iSs0 ndo toco mais violino na missa. Tomara que ndo demorem muito para
aprontar, quero ver antes de fechar os olhos (morrer). Mas se ndo der tempo,
vejo que a paroquia ja melhorou muito. Antes esta area era s6 mato. Depois
da ponte da rua Paraiba, a gente vinha buscar tucuma nesta regido toda e
agora € todo esse mundo, casa, comércio (Benedito, Parintins (AM),
11/01/2015).
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Outro paroquiano € Janior'®, 30 anos, morador do Bairro Itatna Il ha 15 anos. E
professor de arte, cantor e musico na cidade de Parintins. P.J chegou a Paréquia depois da
segunda ocupacdo do Itauna Il e conseguiu, com sua familia, um terreno a rua Amazonino
Mendes. Segundo ele, nesses quinze anos, o bairro onde mora e entorno ganhou estrutura, mais
ainda falta melhorar bastante, principalmente, na questdo da pavimentacdo de ruas que sdo

muito esburacadas.

O paroquiano é catolico e faz parte do grupo de canto, liturgia e coral na igreja de Séo
Sebastido hd um ano. Comecou ajudando voluntariamente nos cantos na capela de Nossa
Senhora das Gragas, Itaina Il. Segundo ele, em uma das missas realizadas na capela, a
coordenadora da equipe de liturgia da paréquia viu sua atuacao e o convidou para tocar na Igreja
matriz de S&o Sebastido.

Para manifestar sua fé no padroeiro, compds um canto para Sdo Sebastido. No hino,

conta fatos da historia do santo catélico e da conquista para a construcéo da casa propria.

Fiz o canto em uma semana. Primeiro pesquisei a historia do santo que é um
guerreiro e coloquei a questdo da luta, que os moradores destes bairros
enfrentaram para conseguirem seus terrenos. Inclusive tem gente que nem
imagina porque que este é 0 nosso santo protetor. E ja que somos Paroquia
tinha que ter algo novo com nossa cara (Junior, Parintins (AM), 20/01/2015).

O hino a Sdo Sebastido € uma maneira de marcar a mudanca para Paroquia, e enfatizar
gue 0 Séo Sebastido € padroeiro do bairro de Itaina. Segundo Junior, é algo que se tem como

marco da primeira festa da paréquia em honra ao seu padroeiro.

Hino a Sao Sebastido do Itatna

S&0 Sebastido, Séo Sebastigo!

Santo guerreiro, martir, capitéo.

S0 Sebastido, S&o Sebastido!

Que resistiu a toda a opresséo.

Pelo seu povo cristdo lutou na guerra

Em busca da justica, da sua libertacéo.
Intercedei pelo povo desta terra parintina
Que te satda com amor e devogéo.

Viva Sao Sebastido! Com fé e alegria
Viva a Sao Sebastido! A festa da familia (refrao).
Levou o povo do Itatina a compreender

A viver a unidade com amor e muita fé
Nossa paroquia te satda com alegria

18 Nome ficticio utilizado por motivos éticos
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Es nosso Padroeiro, Viva S40 Sebasti&o.

A sacristd da Pardquia de S&o Sebastifo é Maria®®, 19 anos. Ela comegou a participar da
Paroquia aos 11 anos, no grupo dos coroinhas da igreja do Itauna Il. O trabalho é remunerado,
mas nao revelou o valor do salario. Ela conta que se tornou sacristd durante a mudanca de
paroco, em novembro de 2014. Segundo a funcionéria, padre Irineu contratou-a porque ela ja

possuia conhecimentos liturgicos.

O trabalho da sacristd é zelar pela igreja, limpar, arrumar para as celebragdes, lavar e

passar 0s panos do altar, ambdo e a tunicas dos padres. O horario de trabalho é das 9 as 13

horas, com intervalo de trés horas; recomeca as 17 horas esse estende até 21 ou 22 horas,
dependendo da celebracéo. Ela conta:

Sou daqui do Bairro de Itatna Il, moro e participo daqui desde crianca. Fui

coroinha, agora sou sacrista. S6 falta eu ser ministra da Eucaristia. Ainda

mais contente, nds estamos porque somos Paréquia e isso é top! O padre me

escolheu porque ja conhecia os elementos eucaristicos e litdrgicos, que

conheci ao ser coroinha. Agora eu sirvo a uma paréquia (Maria, Parintins
(AM), 19/01/2015).

Ao ser questionada sobre a diferenca entre “ser Paroquia” e Area Missionaria, a jovem,
encabulada, admite ndo saber ao certo, mas acredita ser uma vitoria, pois o povo da igreja

sempre sonhou ser paroquia.

Ana, 67 anos é Ministra da Eucaristia. E parintinense e mora ha 10 anos a rua 2, Itatina
II. E Ministra Extraordinaria da Eucaristia, uma das senhoras do Apostolado da Oragio e
coordenadora do Cenaculo de Nossa Senhora de Fatima, uma das capelas da pardquia. Ela conta
gue na década de 2000, quando comprou seu terreno, o bairro ja ndo era mais considerado pelos
parintinenses “a invasdo do Itaina”. Ja possuia 4agua, luz, telefone, entretanto ndo tinha asfalto,

andava-se em ruas de areia, comum ao solo arenoso da cidade.

A ministra veio morar no ltatna proveniente da Pardquia de Lourdes, Bairro Palmares.
Demorou algum tempo a se engajar, pois estranhou muito a comunidade a principio. Depois
de conhecer a coordenadora das apostoladas, procurou se achegar a igreja de Sdo Sebastido;

fazia visita a doentes, fez curso para Ministra da Eucaristia, para levar comunhdo aos doentes e

19 Nome ficticio utilizado por motivos éticos
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pessoas impossibilitadas de ir as missas. Depois, foi nomeada para a coordenacédo da capela em
honra a Nossa Senhora de Fatima, de quem é devota. Ela explica:

Na verdade, ndo sou devota particular de Sdo Sebastido e sim de Nossa
Senhora, mas respeito 0 nosso padroeiro, me engajo nas atividades da festa.
Eu sou daqui do bairro, nds temos que fortalecer a nossa comunidade. A
nossa sede e a festa principal sdo estas e por isso todos ajudam como podem.
Ainda mais agora que é paroquia e imagino o dia da inauguracdo da Igreja
de Alvenaria (Ana, Parintins (AM), 13/01/2015).

Durante a festa de So Sebastido, a Ministra da Eucaristia participou da equipe de coleta
de donativos junto com as apostoladas e os jovens. Ao fim da coleta, a mesma equipe ainda
vendeu os Bingos nas casas dos moradores da Pardquia para a construcdo da Igreja matriz do
padroeiro. Durante esse periodo, acompanhei as atividades e Ana sempre demonstrou muita
estima por mim. Ao saber que estava doente dos rins, ela me ensinou chas diversos e até me

trouxe folhas de ervas para curar o mal que me afligia e, assim, estar bem no dia da Festa.

Além desses devotos, durante o trabalho de campo, encontramos outros promesseiros e
devotos de Sdo Sebastido. Seja no cirio, procissao, trabalhando no arraial, apresentando-se
como atracdo no palco ou doando gado para o leildo, essas pessoas retribuem gracas recebidas

do Santo milagroso e protetor contra as pestes.

Na procissao ou Cirio, eles estdo com os pés no chédo, segurando a imagem do santo,
acompanhando os(as) filhos(as) ou netos(as) vestidos(as) de anjo para agradecer uma graca
alcancada. Joana, 48 anos, juntamente com as trés filhas adolescentes, seguiam a procissao com
pés descalgos. Perguntei sobre o motivo desse ritual, ela respondeu que era para 0 santo
conceder salde e paz a familia dela.

O devoto Getulio?®, 68 anos, alegou sofrer problemas no coragéo e ter sido acometido
por um AVC (Acidente Vascular Cerebral). Segundo ele, a tnica coisa que lembrou na hora
dos ataques, foi de rogar a Sdo Sebastido para que nédo lhe deixasse morrer. Durante a dor, eu
prometi que se recuperasse a saude, eu doaria uma novilha bem gorda para o leildo da festa
de Sdo Sebastido, até o fim da minha vida. Depois de acordar, no hospital, ele repetiu a
promessa e, para ele, foi o santo que permitiu que eu ficasse bom rapido. Em menos de oito

meses eu estava saudavel novamente.

20 Nome ficticio utilizado por motivos éticos
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Maura?!, 57 anos, ¢ figura conhecida no Itatina 11 pelo almogo de S&o Sebastido que
realiza na propria casa. Ela doa uma parte do gado para a festa da paréquia, como uma espécie
de dizimo do que consegue arrecadar para 0 almoco de Séo Sebastido realizado anualmente.
Segundo Maura: de todos os gados gque eu consigo recolher, entrego um quarto da arrecadagao
para a comissdo da festa, para fazer a comida na barraca-do-santo e vender no arraial. Faco

ISSO @ muito tempo.

O motivo é a promessa da mae dela, feita em busca de cura de doenca. Anualmente, no
dia 20 de janeiro, a familia promove o almoco em honra ao santo protetor e distribui comida
(gratis) para quem os visitar. Como é promessa de familia, mesmo depois da morte da mée,

Maura vem mantendo 0 compromisso.

No caso de Licia??, o pedido a Sdo Sebastifo foi pela intercessdo na cura do pai, quando
este foi para o hospital com problemas de cora¢do, ha alguns anos. Nos dias em que ele seguia
internado, ela prometeu ao santo: se meu pai ficasse com salide novamente, eu, em troca, ia dar

a minha filha de 03 anos, para ser princesa na festa de 2015.

As princesas e principes sao criancas que desfilam e disputam o titulo de principe e
princesa da festa. Os eleitos sdo 0s que conseguirem arrecadar a maior quantia em dinheiro que
devera ser doado para a igreja. Durante o periodo da festa, os pais promovem bingos, vendas
de guloseimas, com o propo6sito de angariar uma quantia grande em dinheiro com a finalidade
de ser o vencedor da disputa. O montante adquirido, tanto pelos vencedores como pelos

vencidos, é somado e entregue aos tesoureiros da comissdo da festa.

21 Nome ficticio utilizado por motivos éticos
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Fotos dos Banners de Principes e Princesa de Sdo Sebastido, Parintins (AM) 2015
Imagem: Ray Santos

Dentre tantas formas de agradecer ao Santo, 0 mais curioso dos promesseiros é o Boi-
Bumba-Mirim Tupi. Segundo o organizador do boizinho: Sempre que Tupi ganhar a disputa
no festival dos Boizinhos da cidade, ele se apresenta de graca no palco do arraial, com todos
os itens, para agradecer a Sdo Sebastido a vitoria. A promessa foi feita pelo criador do Boi,
Rogério, contudo, todos os brincantes aceitaram pagar “a divida”. O boizinho é formado por
criangas de varias idades todas moradoras do Itauna Il. Mas 0s pais sdo engajados no universo

da brincadeira e d&o suporte nas apresentacfes no arraial.

2.4 E Vivas ao Glorioso Padroeiro! - Festa Catolica de Sdo Sebastiao
2.4.1 Preparagao

A preparagdo da festa de 2015 comegou em agosto de 2014, com 0s primeiros encontros
do paroco com a diretoria da festa para definir tema e lema. Mas, segundo Lucas, ainda em
dezembro de 2014 sdo definidos assuntos das pregacdes a serem realizadas nas novenas, no

ciclo festivo que inicia dia 12 e se encerra no dia 20 de janeiro, dia de Sdo Sebastido.
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AMIDE A CONSTRUIA NOSSH

Cartaz da Festa de S8o Sebastido, Parintins (AM), 2015
Imagem: Ray Santos

Nos primeiros dias de janeiro, o trabalho de coleta de donativos e de venda de bingo da
festa comeca a ser feito pelos jovens e senhoras do Apostolado da Oragdo. A comissdo
administrativa faz oficios pedindo apoio da policia Militar para a interdicdo de ruas, liberacéo
de alvaras, patrocinios da Prefeitura Municipal e ajuda na compra de certos materiais para
adornar o andor do Cirio de abertura da festa, no dia 12 de janeiro.

As atividades desta semana, que antecede o dia 12 de janeiro, comegcam cedo. As 07h30
os coordenadores da coleta dos donativos denominam os ultimos dias de trabalho como os “dias
do Arrastdo do Bingdo e da Coleta para Sdo Sebastido”. Eles visitam as casas dos bairros
pedindo doacdo de alimentos, caixa de frango congelado, refrigerantes ou dinheiro que séo
colocados num triciclo?® para ser entregue na “barraca do Santo”. Também s3o realizadas visitas
as familias para vender bingos de casa em casa, 0 dinheiro arrecadado é entregue a secretaria
paroquial.

O Cirio é a parte religiosa que recebe maior atencado, pois abre os festejos. Para isso é
confeccionado um andor especial onde a imagem do santo é disposta. O trabalho é feito na

capela de Santo Antdnio, onde funcionou a primeira Igreja de Sado Sebastido, a Rua Messias

23 Veiculo parintinense parecido com uma bicicleta. Tem uma carrocinha de ferro na parte da frente, com guiddo
preso na carroga e parte traseira de uma bicicleta tradicional. E movido com forga motriz, como uma bicicleta,
porém tem trés rodas. E usado para carregar cargas e pessoas.
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Augusto, S/N°, Itatina I. A equipe do andor é composta por Armando, Conceicao e o coroinha

Pedro. Em conversa informal, Armando ressalta que a preparacdo do andor comega com uma

reunido com padre Irineu para definir quais elementos simbdlicos serdo utilizados.

Andor do Cirio de Sdo Sebastido,
Parintins (AM), 2015.
Imagem: Ray Santos

No ano de elevacédo a Paroquia, houve
a necessidade de construir dois andores, o do
Cirio e o da Procissdao, como forma de
comemoracao, segundo padre Irineu. As flores
coloridas deveriam lembrar a pureza. O andor
do cirio ficou pronto na manha do dia 12.

O andor da procisséo foi montado em
um estilo “mais tradicional”. Trazia Sao
Sebastido, bonequinhos, olhando para o santo,
para representar a familia que roga a
intercessdo do padroeiro e segue 0s designios
de Deus. As flores coloridas deveriam lembrar
a pureza.

A base, ou seja, aos pés da imagem do

santo, foi decorada com flores vermelhas e folhas verdes, cores que representam Sao Sebasti&o;

Andor da Procissdo de Sao Sebastido do Itatna
Parintins (AM), 2015
Imagem: Ray Santos

e luzes pequenas foram instaladas para
iluminar todo conjunto. Esse andor ficou
pronto no dia 19 e foi transladado a noite
para a igreja, pois segundo 0S
responsaveis, no dia 20 todos estdo
atarefados com outros preparativos.
Outra preocupacéo do paroco e da
comissdo da festa é o itinerario do Cirio.
Na tarde do dia 08 de janeiro, as 16h42,
Padre Irineu e o casal de coordenadores
da festa, Armando e Conceigdo fizeram
uma observacdo de carro pelas ruas do
bairro. Enquanto o padre dirigia, 0s

coordenadores observavam as ruas,
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anotando quais poderiam ser percorridas pelo cortejo.

O objetivo era observar  as ruas trafegdveis para ndo haver acidentes, pois o Cirio é
acompanhado, dentre outras pessoas, por mées carregando bebés, idosos e deficientes. Muitas
ruas do Bairro de Itatuna Il e Paulo Corréa estavam esburacadas e, em partes, j& ndo possuiam
mais asfalto, fato que dificultaria o trafego no periodo chuvoso de janeiro, pois grandes pocas
de lama se formam nas crateras dispostas nos leitos de algumas ruas. As escolhidas para o
trajeto foram Pastor Lessa - > Rua 10 - > 24 de janeiro - > Rua 6 - > Jacaranda - > travessa
Ayrton Senna - > Rua Pe. Augusto.

Enquanto esse trabalho era realizado, no terreno da Igreja, o palco comecava a ser
montado por uma empresa de som patrocinada pela Prefeitura, e brinquedos de um pequeno
parque diversdes ja comecam a funcionar. A noite, missas cotidianas e rapidas, com durago de
cerca de meia hora.

Os dias 09 e 10 de janeiro sdo os Ultimos da coleta de donativos e venda de bingo
respectivamente. O carro de som percorre as principais ruas da cidade e todas do bairro
anunciando que os coletores estdo passando e pede que ajudem na construcdo da Igreja da
Paroquia de Sdo Sebastido, doando aquilo que puderem, seja rancho, frango ou até dinheiro.

As equipes, constituidas de Senhoras do Apostolado, Pastoral do Dizimo e jovens
coroinhas, Pastoral da Juventude e catequese batem palma em frente as casas do bairro e os (as)
moradores (as) ja trazem a colaboracdo. Esse trabalho comeca as 7h30min, com a orac¢do na
igreja de Sao Sebastido e dura até as 11 horas, com o retorno a sede da paroquia para entrega
do material e do dinheiro coletado. Apds retornarem, é ofertada aos coletores uma sopa feita na
barraca da festa.

Ja no dia 11 de janeiro é possivel observar os trabalhos se intensificarem na barraca da
festa. As doagOes continuam a chegar: caixas de frango, fardos de refrigerantes, produtos
alimenticios; o bar da paréquia é montado para vender bebidas aos participantes do arraial e 0s
ajustes finais sdo efetivados.

A sacrista confere os Ultimos retoques na igreja e em todos os materiais litirgicos para
amissa. A igreja ndo é enfeitada, pois ndo é utilizada na celebracdo do dia 12 de janeiro, a missa

é campal.
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2.4.2 O Comeco da Festa

A festa de Sao Sebastido iniciou no dia 11/01/2015 a noite, com a tentativa frustrada de
fazer uma carreata. Segundo os participantes, antes era feito a alvorada de fogos, nas primeiras

horas da manha de dia 12 de janeiro.

Devotos percorrem ruas do bairro durante o Cirio de Sao
Sebastido, Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros.

Com a mudanca para a paréquia a comissao tentou uma ideia nova que nao aconteceu.
Assim, o ponto alto da abertura da festa de 2015 foi o Cirio em honra a Sdo Sebastido. O Cirio
também € o primeiro dia da novena de Sdo Sebastido. Durante nove dias 0s devotos rezam
pedindo e agradecendo as bénc¢édos adquiridas gracas a intercessdo do padroeiro. Os devotos que
acompanham o Cirio sdo de idade variada: idosos, adultos, jovens, adolescentes e criancas.

A ordem dos participantes do cortejo organizado, em duas filas (lado direito e esquerdo),
era 1° Coroinhas; 2°. Senhoras do Apostolado e Senhores Marianos; 3°. Os padres que
seguem no centro das duas filas; 4°. O andor carregado por quatro homens — junto a eles algumas
pessoas seguram fitas de cetim coloridas que pendem do andor;
5°. O grupo de canto, de leitores e carro de som; 6°. Grupo de pessoas em geral que ja ndo
obedece as duas filas da caminhada, composto por pessoas diversas idades, idosos trazidos pela

mdo por adultos ou jovens, e maes com criangas de colo ou empurrando carrinhos de bebé.
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Durante a passagem do Cirio, os transeuntes param. Os moradores vém para frente das

casas para ver o cortejo passar. Algumas casas sdo enfeitadas e em frente ha uma mesinha com

Primeira parte do cortejo do Cirio de S&o
Sebastido, Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros

quadros ou imagem de Séo Sebastido, Jesus,
Nossa Senhora e anjos; velas e flores; idosos,
cadeirantes e outros deficientes sdo colocados
as margens das ruas por onde o cortejo passa.
O padre, quando as Vvé, para e da uma bencéo,
enquanto os leitores e animadores do Cirio
rezam pelas familias, doentes, jovens,
criangas, e pelo poder publico para melhorar
as condicbes de salde, educacdo e

infraestrutura do bairro.

Na chegada a sede da pardquia, a missa é
campal, realizada em frente do palco que €
transformado em altar, de onde o padre celebra

a missa, vista pela igreja cat6lica como a Ceia

do Senhor. Os paroquianos que seguiram no Cirio e 0s que s vieram para a missa se acomodam

nos bancos arrumados em frente do palco, no quintal da igreja. Depois da celebragéo, os bancos

foram reconduzidos para dentro da igreja, pelos proprios fiéis, sem que ninguém fizesse tal

solicitacdo pelo sistema de som.

Ap0s o término da missa, os organizadores desfizeram o altar e o palco se ilumina para

o arraial. Segundo Silva (2010), além da parte religiosa, é possivel congregar pessoas de um

local com atividades de cultura e lazer apds os eventos religiosos de festas de santo. Assim, 0

arraial € o locus de divertimento dos devotos e outros participantes da festa.
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Paroquianos no Arraial de S8o Sebastido, Parintins (AM), 2015
Imagem: Carly Anny Barros.

Silva (2012, p. 86), define o Arraial como “festas promovidas por pardquias das igrejas
catolicas, que sdo organizadas por grupos de jovens ou outras organizacdes da igreja”. Para o
autor, as festas possuem caracteristicas particulares como o fato de ser realizada nas areas
externas da igreja e buscam arrecadar recursos financeiros para as atividades daquela igreja.
Para animar as festas de arraial, € erguido um palco com sonorizacdo e iluminacdo onde o
apresentador faz sorteios, rifas, bingos, leildes e ha apresentacdes de bandas musicais e grupos

folcléricos.

Apresentacdo do Boi Mirim Tupi no Arraial de S&o Sebastido, Parintins (AM), 2015, Imagem: Carly Anny Barros
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A comissao da festa de Sdo Sebastido é constituida de casais membros de varios setores
da paroquia.

O palco da lugar a apresentacGes de bandas musicais com estilos variados, dancas,
desfile de criancas vestidas de principes e princesas, com entrega de presentes por padrinhos.
Houve apresentacao dos Bois mirins (das escolas de arte) - Caprichoso e Garantido, e dos Bois-
Bumbas (grandes) Caprichoso e Garantido, astros do festival, que faz despertar a rivalidade
entre os coordenadores da festa em tom de brincadeiras e risadas.

Nos dias decorrentes, as atividades se
repetiram. Missa as 12 horas; as 18 horas e
30 minutos junto a novena (com tercos de
Nossa Senhora), cantos e oraces que
refletem momentos da vida de Sdao
Sebastido. A pregacdo dos padres
convidados (que ja atuaram na comunidade)
procura entrelacar a postura do santo diante
das adversidades e a fé, a fim de ser exemplo

de vida crista.

Nas noites de arraial, a atracdo mais

esperada é o Bingdo de Sao Sebastido que

Missa do Novenério de S&o Sebasti&o, Parintins traz premiagdes diferentes para cada noitada
(AM), 2015. Imagem: Ray Santos .

como televisores de plasma, gado, camas de

madeira macica, entre outros. O objetivo do

arraial nos ultimos anos tém sido angariar fundos para a construcdo da igreja de alvenaria, que

os devotos chamam de Igreja Matriz, a igreja principal da pardquia. Para isso ha venda de

bebidas e comidas, estas produzidas pelos comunitarios que cozinham e as servem

voluntariamente nos dias festivos.

O local de venda de comidas ¢ denominado de “Barraca do Santo” ou “Barraca da
Festa”. Foi a esse lugar que um dos coordenadores ndo permitiu a entrada da pesquisadora,
alegando que nem tudo deve aparecer ou ser visto, nem mesmo em pesquisas cientificas. Além
desse local, ha outro de acesso restrito: onde se angaria e se guardam as doacdes; territorio

circunscrito aos coordenadores da festa.
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No “Bar do Santo ou Bar da Festa” ¢ onde os homens vendem e servem somente
refrigerantes e guaranas, pois bebidas alcoolicas séo proibidas no arraial. Tanto o Bar do Santo

quanto a Barraca da Santa estao localizados na parte de dentro do muro da Casa Paroquial.

Avrraial de Sdo Sebastido, Parintins (AM), 2015
Imagem: Ray Santos

2.4.3 Encerramento da festa

O Encerramento da festa ocorreu no dia 20 de janeiro, com a procissdo em honra ao
Padroeiro Sdo Sebastido. A palavra é derivada do verbo latino procedere, e do substantivo
processionis, que quer dizer: marchar, caminhar, ir adiante, saida solene. Nesse cortejo
religioso, a imagem do santo sai da Igreja Matriz e retorna para ela.

A procissao, segundo Del Priore (2000), é um cortejo onde seguem o sacerdote, andores
com santos e 0s devotos como ato devocional, festivo ou penitencial, propagada pelos jesuitas
para atrair indios e edificar colonos na época da colonizagdo. Sdo fen6menos comunitarios e
hierarquicos, que exprimem solidariedade de grupos sociais subordinados a uma paréquia,
reforgando tanto os lacos de obediéncia a Igreja quanto aos poderes metropolitanos.

Na paréquia de Sdo Sebastido, a procissdo € 0 momento mais participado pelos fiéis.
Conta com a participacdo de devotos de idades e classes sociais variadas, porém percorre um

itinerario maior, a fim de contemplar varios bairros da paréquia.
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Clero na Procisséo de Séo Sebastido
Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros

Em 2015, iniciou na Associacdo dos Moradores do Itauna, rua 15 do Itauna I, percorreu
ruas do Bairro Paulo Corréa, embaixo de uma chuva torrencial, até a avenida Geny Bentes,
conhecida como Rua Larga - principal avenida da area sudoeste de Parintins - até retornar a rua

da Igreja de Sdo Sebastido.

A organizacéo da procissao € em duas filas: 1°) Coroinhas, 2°) Senhoras do apostolado
da Oracdo e Senhores Marianos, 3°) Criancas, 4°) No centro, a frente do andor, seguem o Bispo
da Diocese, Giuliano Frigenni, os Padres Mauro Romanello, Jodo Andena e Irineu; 5°) O andor
do Santo carregado por homens e pessoas que o rodeiam segurando as fitas coloridas de cetim;
6°) Carro de Som, cantores, musicos e leitores; 7°) Devotos em geral, com criancas de colo
vestidas de anjo, pessoas descalcas e com velas com castigais confeccionados em papel celofane

e papeléo, nas cores verde e vermelha.

A procissdo passa e 0s devotos vém para frente das casas para ver e receber as béncéos
do clero e do santo catdlico. Os padres param e abengoam as casas que possuem mesas com

imagens e quadros de santos.
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Muitos moradores do bairro aplaudem o cortejo e os coordenadores da procissao pedem
que o0 povo salde com vivas 0 Sdo Sebastido. Os hinos de Sdo Sebastido sdo entoados varias

VEZES.

O fim da procisséo se da no Palco do Arraial do Padroeiro, transformado em altar da
missa campal, j& esperada por muitos fiéis. Da mesma forma que no Cirio, os bancos foram
arrumados na frente do palco. A celebracdo é presidida pelo Bispo e concelebrada por todos 0s

padres que atuam na paréquia.

Procissdo de Sao Sebastido pelas ruas do Bairro Paulo Corréa/ Parintins-AM
Imagem: Carly Anny Barros

A missa campal € uma necessidade, segundo o coordenador:

Muita gente participa da missa, neste dia 20 de janeiro. Entdo, a nossa
igreja é pequena e ndo cabe todo mundo”. Nossa paroquia é uma das
maiores da cidade, além dos bairros todos, ainda participam as
comunidades rurais, que sdo parte daqui. Nao cabe todo mundo nesta
igreja pequena de madeira. Por isso, estamos trabalhando na
construcdo desta maior, que, certamente, cabera quase todos, finaliza
sorrindo (Armando, Parintins (AM), 20/01/2015).

O ultimo dia de arraial traz atracfes diversas, além dos melhores prémios do Bingé&o.
Ha leildo de uma novilha, desfile e premiacgdes dos principes e princesas da festa e apresentacéo

de bandas musicais.
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Paroquianos no Arraial de Sdo Sebastido do Italna, Parintins (AM), 2015
Imagem: Ray santos

O espaco se esvazia apds o Bingao, por isso, a atividade é sempre realizada depois das
23 horas, ja proximo ao encerramento.

Galvéo (1955, p. 40) esclarece que o culto aos santos padroeiros de ocupacgdes ou
espacialidades, depende de iniciativa do devoto. Contudo, o culto dos santos padroeiros de
freguesias e sitios, é funcdo da coletividade, que faz representar pela irmandade religiosa, que
anualmente faz um festival em honra do patrono. Ainda lembra da ligacdo intima do caboclo
com outros “santos de devo¢ao”, de menor importancia que os padroeiros, mas que recebem
cultos, cujas irmandades também realizam festas anuais. Nas duas situagfes, a imagem do
santo, em geral antiga e que constitui uma heranca tradicional da localidade, é essencial ao
culto.

Na paroquia é possivel observar o preceito de Durkheim (1996, p. 375), através do qual
destaca a importancia religiosa das cerimonias, capaz de mobilizar a coletividade e causar o
efeito de “aproximar individuos e torna-los mais intimos”. Este é o caso das pastorais e
movimentos que trabalham na realizacdo da festa de S&o Sebastido e dos prestigiadores do

evento.
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CAPITULO 3: SA~O SEBASTIANO DO TERREIRO - ETNOGRAFIA DA FESTA DE
SAO SEBASTIAO NO TERREIRO DE UMBANDA

A outra festa pesquisada na cidade de Parintins (AM) acontece no Terreiro de Umbanda
de Sé&o Sebastido, localizado no bairro Jacaréacanga, vizinho ao Itauna Il, bairro que faz parte
da paréquia do padroeiro.

Sdo Sebastido é festejado na religido umbandista por ser sincretizado em cultos das
religibes afro-brasileiras, onde é identificado como Orixa Ox0ssi, 0 guerreiro das matas.
Segundo Medeiros (2014), é o Orixa da variola no culto Jeje-Nagd no Rio de Janeiro, Bahia,
Alagoas, Recife e até em Cuba.

A festa umbandista do Terreiro de Sdo Sebastido, em Parintins (AM) iniciou dia 05 de
janeiro de 2015, com o “assentamento do santo” em lugar de honra, na frente dos tambores que
ocupam a frente do saldo, onde ocorre as “giras de caboclo”.

Dia 11 de janeiro de 2015 ocorreu a “tirada do mastro” e obrigacdo a Oxdssi ha mata;
no dia 18, aconteceu o churrasco de confraternizacdo e montagem do panaid; dia 19 aconteceu
a ladainha e levantacéo do mastro do santo.

Em 20 de janeiro foi o dia da realizacdo do almoco gratuito para visitantes do Terreiro
de S&o Sebastido. Junto a isso houve a roda de tambor, “Gira” em louvor ao santo, derrubacao
do mastro e festa dancante. Apos esses dias, os filhos-de-santo se encontraram em 23 de janeiro
para o “arranca toco”.

Durante os dias do ciclo festivo os dias comuns assumem carater mais sagrado. Varias
construcdes simbolicas e coletivas sdo celebradas e comemoradas. As construcdes simbolicas
demonstram as tradi¢des e o costumes sagrados dos grupos religiosos. Quanto as memorias tém
a oportunidades de serem atualizadas e perpetuadas, pois sdo transmitidas as novas geracoes.

Neste capitulo vamos conhecer mais sobre a festa umbandista e suas peculiaridades.

3.1 Oxdssi - O Orixé Cacador

A histoéria dos Orixas, segundo Prandi (2001), tem o ber¢o nos mitos do povo africano
loruba. Para eles e para os seguidores da religido nas Américas, 0s orixas sdo deuses que
receberam de Olodumaré ou Olorum a incumbéncia de criar e governar 0 mundo. Cada um
deles recebeu a responsabilidade de governar um aspecto da natureza, certas dimensdes da vida

em sociedade e da condi¢cio humana. E o caso de Ox6ssi-Odé, o irm&o predileto de Ogum.
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De acordo com relatos fornecidos por Prandi, (2001, p. 112), foi Ogum que ensinou
Oxossi a lutar contra inimigos a fim de proteger as terras de sua aldeia, seu povo e sua familia.
Ogum vivia nas guerras e nao podia proteger sua familia. Porém, o guerreiro afirmou a Oxossi
que sempre que necessario, ele iria até ao encontro do irmdo para auxilia-lo.

Para ir tranquilo para as batalhas, Ogum
ensinou Oxo6ssi a cacar, a abrir caminhos
pela floresta e mata cerrada. OXxossi
aprendeu com o irmé&o a nobre arte da caca,
sem a qual a vida € muito mais dificil, assim
como a defender-se e a cuidar de sua gente.
Ogum fez de Oxo0ssi o provedor (PRANDI,
2001, p. 112). O nome Oxossi, segundo o
mito lorubano, registrado na obra Mitologia
dos Orixas de Prandi (2001), surgiu na

seguinte situacao:

Para festejar a colheita anual dos inhames, o rei de
Ifé deu uma grande festa. Naguele ano, a cerimdnia
transcorria normalmente, quando um grande péssaro
pousou no telhado do paldcio. O péssaro era
monstruoso e aterrorizador, foi enviada pelas
feiticeiras 1a Mi Oxoronga (nossas mées feiticeiras)
gue ndo haviam sido convidadas para a

Orixa Oxossi Guerreiro e Cagador
Imagem: Pierre Verger ( www.povo de aruanda.com)

comemoracéo.

Naquele momento, o passaro ameacava o desenrolar das comemoragdes e 0 povo
corria aterrorizado. O rei chamou os melhores cagadores para matar o grande péssaro,
mas nenhum deles conseguiu livrar o rei e o povo. Entdo, chegou de Irém,
Oxotocanxoxd, o cacador de uma sé flecha, aquele que sé tinha uma chance para
matar o passaro do mal. Se fracassasse, seria executado junto aos outros cagadores
que lhe antecederam.

A mée de Oxdssi ficou com medo de ver o filho morto, foi a babalab e ele recomendou
que fizesse um eb6 que agradasse as feiticeiras. A mae de Oxotocanxoxd sacrificou
entdo uma galinha.

Nesse momento, Oxotocanxox0 tomou seu ofa, arco, flecha e apontou atentamente na
direcdo do passaro, disparou sua Unica flecha e matou a terrivel ave perniciosa. O
sacrificio teria sido aceito e as 14 Mi Oxoronga estavam apaziguadas.

O cacador foi recompensado com metade das riquezas do reino e honrarias, assim
como deram liberdade dos cacadores presos. Todos festejaram e cantaram louvores a
Oxotocanxoxd, e este ficou muito popular. Cantavam em sua honra chamando-o de
Oxdssi, que na lingua do lugar quer dizer “o cagador Ox6 ¢é popular”, desde entdo
Oxdssi € seu nome.

Para se tornar Orixa, Oxdssi morreu, mas tornou a viver, gracas a oferenda de sua
esposa Oxum. Assim € narrado na “Mitologia dos Orixas:

Naquele dia de interdito, a caga e o trabalho era proibido em toda a aldeia, pois era
dia de ir a casa de Ifa levar oferenda, mas Odé queria cacar e ndo respeitou a proibigao,
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nem consultou o adivinho. Saiu a cacar floresta a dentro. Oxum, esposa de Odé, estava
cansada de ver Oxdssi quebrar os sagrados tabus deixou a casa e 0 esposo.
Caminhando pela mata, Ox6ssi escutou um canto que dizia: “Eu ndo sou passarinho
para ser morta por ti”. Era o canto de uma serpente, Oxumaré. Odé ndo se importou
com o canto e atravessou a cobra com a lanca, partindo-a em varios pedagos. No
caminho de volta para casa, o cagador continuou ouvindo o mesmo canto: “Eu ndo
sou passarinho para ser morta por ti”.

Ao chegar em casa, Oxdéssi foi para a cozinha preparar uma iguaria com o fruto de sua
cacada e comeu a saborosa comida imediatamente. Pela manhd, Oxum voltou para ver
como o marido cacador estava e 0 encontrou morto, para seu espanto. No chéo, perto
de onde Odé estava caido, Oxum viu rastro de uma serpente até a entrada da floresta.
Desesperada, Oxum foi procura Orunmild e ofereceu-lhe muitos sacrificios.
Compadecido, ele ouviu o pleito da dolorosa esposa e deixou Ox6ssi viver de novo.
Além disso, deu a Odé-Oxdssi o cargo de protetor dos cagadores, tornando-o orixa.
Posteriormente, o velho feiticeiro, Orunmild, precisava de um passaro raro para fazer
o feitico de Oxum.

Ogum e Oxdssi sairam em busca da ave pela mata adentro, mas ndo encontraram por
varios dias. Quando faltavam apenas um dia para o feitigo, Ox0ssi deparou com a ave
e percebeu que so lhe restava uma Gnica flecha. Mirou com preciséo e a atingiu,
conseguindo o raro elemento que o feiticeiro necessitava.

Oxassi voltou para a aldeia com o passaro na mao e Orunmila estava encantado e
agradecido com o feito do filho. A determinagdo de Oxdssi e sua coragem deixou 0
velho adivinho admirado. Por isso, ofereceu-lhe a cidade do Queto para governar até
sua morte e fez dele orixa da caca e das florestas (PRANDI, 2001, pp. 114-116).

3.2 Origens da Umbanda: A Religido Genuinamente Brasileira

Segundo Chester Gabriel (1985), a fundagdo da Umbanda no Brasil ocorreu entre 0s
anos de 1920 e 1930, cujo esforgcos foram necessarios para haver sua consolidacéo.

A Umbanda representa uma fusdo das praticas e crencgas do Kardecismo e da Macumba,
esta Gltima descrita como variante do culto afro-brasileiro, predominante no Rio de Janeiro e
arredores, em fins do século XX e inicio do século XXI. Nessa época, o0 Rio se tornara o centro
da migracdo interna dos escravos €, com a chegada das populacdes negras, chegava também
praticas culturais religiosas afro mistas vivenciadas por esses povos.

Gabriel (1985) cita Brown (1974) para explicar que a Umbanda é termo genérico pelo
qual se tornou conhecido, naquela cidade, um conjunto de praticas diversas. E uma expressao
da tradicdo regional, que tem como principal caracteristica o alto grau de sincretismo e de
suscetibilidade & mudanca continua.

As origens principais sdo o Candomblé de nacGes, onde varios grupos étnicos inseriram
0s proprios nomes de espiritos e praticas rituais na estrutura religiosa (basicamente) Yoruba,
aliado ao Candomblé de caboclo que foi responsavel por incorporar aspectos de préaticas

indigenas, amerindias, talvez derivados do Catimbd.
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Foi dessa maneira que o Candomblé proporcionou a estrutura bésica do ritual religioso
e contribuiu com as principais entidades sobrenaturais africanas chamadas de orixas, em
sincretismo com os santos do catolicismo. J& 0 Candomblé de NacGes permitiu a incorporacao
de elementos de outras nagdes (grupos) africanas nessa estrutura basica, sem contar com
contribuic6es de um novo sincretismo de préaticas africanas e indias, com a presenca de espiritos
e indios e uso de técnicas de cura da pajelanca, de acordo com Brown (1974) citada por Chester
Gabriel (1985) na obra Comunicacao dos Espiritos.

Quanto as estruturas dos rituais, houve novas influéncias advindas do culto Cabula, que
jé tinham incorporado em suas cerimdnias aspectos do Kardecismo como “os adeptos vestidos
de branco, cantos em portugués e a pratica de consultas com os espiritos”. Segundo o autor,
mais antigas cerimonias do culto Banto, no Rio, tinham retido elementos da Cabula como o
nome do sacerdote (Embanda ou Umbanda) e de seu assistente (cambo6ne) que se assimilou
todo o candomblé (GABRIEL, 1985, p.p. 50-51). A feiticaria, por sua vez, foi o Gltimo elemento
que foi desenvolvido na Umbanda e lhe trouxe as praticas magicas que parecem ter atingido no
Rio um grau extraordinario e deu a religido brasileira a fama e o aumento da procura para
resolver problemas urgentes da vida moderna.

Contudo, o momento de fundacdo da Umbanda tem varias versfes. Gabriel (1985)
escolheu como a menos complicada, a versdo da pesquisadora Brow (1974)2*:

Conta-se que por volta de 1920, o jovem Zé&lio de Morais ficou paralitico e diante do
fracasso de tratamentos médicos, seu pai o corretor de imdveis em Niter6i, e
Kardecista, levou-o para uma consulta na Federacao Espirita Brasileira, na cidade do
Rio de Janeiro. Neste momento, o espirito de um padre jesuita lhe disse que ele devia
fundar uma nova religido, que seria verdadeiramente brasileira, dedicada a veneracao
e propiciagdo de espiritos brasileiros sob a forma espiritos de caboclos (mistura de
brancos e indios), espiritos de indios e Pretos Velhos (espiritos de africanos escravos
no Brasil). Pois esses espiritos tinham sido injustamente desprezados, negando-se a
sua admissdo as sessdes Kardecistas. Na mensagem havia o prendncio da visita de um
espirito-guia especial que daria as indicagdes de como proceder para a concretizacéo
da religido.

Apds este dia, Zélio de Morais recebeu a visita do Caboclo das Sete-Encruzilhadas
para dizer que a nova religido brasileira seria chamada Umbanda, como deveria
organizar o centro e o modo pelo qual outros seguidores deveriam fundar mais sete
centros religiosos em lugares diversos, para que a nova religido fosse irradiada e se
espalhasse. O primeiro centro foi Nossa Senhora da Piedade, fundado no Suburbio de
Niteroi.

24 Apud Gabriel (1985, p.p. 51-54).
97



Contudo, Gabriel também apresenta a explicacdo de Renato Ortiz em sua obra, na qual
afirma que Zélio de Morais é apenas um dentre os lideres que fundou vérios centros pelo Rio
de Janeiro neste periodo. O primeiro centro umbandista, para Ortiz, € Tenda Mirim, fundada
em 1924 por Benjamim Figueiredo, contador kardecista que buscava pregar a caridade de
maneira concreta, mais perto das massas populares. O centro Nossa Senhora da Piedade foi um
centro kardecista fundado em 1908, onde Zélio de Morais comegou a praticar a nova forma
ritual a partir de 1930. Entretanto, nas duas versdes € Zélio de Morais que procura fundar mais
sete centros na cidade do Rio de Janeiro, a pedido do Espirito-Guia Sete-Encruzilhada.

Ap0s todos esses fatos e versdes desencontradas da historia, Gabriel (1985, p. p. 52-53)
enfatiza outra data importante para a Umbanda brasileira, o ano de 1939, quando foi
estabelecida a primeira Federacdo de Umbanda. Frente a isso, pode-se dizer que a Umbanda
tem seu inicio dentro de um processo complexo sendo ela um produto das comocdes

socioecondmicas préprias da época de industrializacdo da cidade do Rio de Janeiro.

3.3 De Mesa de Cura a Terreiro: A Umbanda em Manaus

Em Manaus (AM), trés federagbes foram fundadas por volta de 1974. Nos estudos
realizados por Gabriel (1985), fica evidente a independéncia da maioria dos centros em Manaus
e por todo o Brasil. Contudo, as federac@es e seus integrantes de classe média e alta, acabavam

por influenciar comportamentos e dar diretrizes as cerimonias:

O fato de duas das trés federagdes, que examinaremos em Manaus, estarem
diretamente afiliadas as principais federa¢cdes no Rio e em S&o Paulo é um indicio de
que, (...) em relacdo ao ritual, a federacdo muitas vezes da diretrizes rigidas para a
conducdo das cerimdnias que exercem algum efeito na sua padronizacdo por todo o
pais, mesmo embora os membros individualmente sejam um tanto ecléticos na
aplicacdo delas. Isso ficou evidente para mim em Manaus onde, num pequeno centro
operado por um Unico cultista tipo curandeiro, fui capaz de identificar um canto ou
saudacdo ritual reconhecendo-o imediatamente como umbandista (GABRIEL, 1985,
p. 58).

Para o autor, a publicidade que as Federacbes conseguiram através dos meios de
comunicacdo de massa lhes trouxe posicdo de prestigio e legitimagdo, bem como permitiu a
criagdo de um senso de identidade e solidariedade entre os umbandistas como grupo, em todo
o Brasil. Pode-se dizer que, fizeram-se porta-vozes, conseguiram elevar as aspiracdes de todos
0s membros, transformando a Umbanda, de grupo de culto local, em religido oficialmente

reconhecida em nivel estadual e até, querem alguns, em nivel nacional.
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Chester Gabriel (1985), afirma que a divulgacdo da Umbanda pelos veiculos de
comunicacdo difundiu a nova religido, além de fortalecer as informagdes trazidas por novos
moradores a Capital do Amazonas. Os nordestinos trouxeram um arcabouco com tradigdes
religiosas, costumes e ritos no periodo em que o Estado tentou dar um tltimo estimulo a “extinta
era da borracha”. E dessa maneira que a Umbanda chega a Manaus e inicia uma transformagao

em cultos dos curandeiros da cidade. Segundo o autor:

A Segunda Grande Guerra propiciou trégua momentanea para a atrasada economia da
regido. Com a perda das fontes asiéticas da borracha tdo necessaria para o esfor¢o de
guerra dos Aliados, os governos do Brasil e dos Estados Unidos fizeram tentativas de
reavivar a producgdo da borracha no Amazonas. Procurou-se reativar a coleta local e
até mesmo fazer plantacfes de seringueiras (...). A iniciativa ndo obteve sucesso e foi
abandonada por volta de 1946. Todavia, no processo desse segundo surto, Benchimol
calcula que uns 150.000 imigrantes entraram na regido, vindos principalmente do
Nordeste (1977: 251). Dessa vez, quando veio o colapso, grande nimero desses
nordestinos se encontrava em Manaus, procurando ganhar a vida como podia (...). E
provavel que esses novos imigrantes, malvistos especialmente por causa de sua
agressividade, tenham trazido com eles novas idéias religiosas (...). Nesse periodo que
se encontram as primeiras menc¢des de Umbanda em Manaus (...). Essas praticas
podem ter chegado com os nordestinos, vindas do Nordeste onde ja tinham se
espalhado... (CHESTER GABRIEL, 1985, p. 151)

O autor afirma que, com a chegada dos nordestinos que traziam consigo suas crengas e
ritos, o cenario da cidade de Manaus tornou-se um lugar de cultos mistos. Porém, com o passar
do tempo, os velhos nordestinos iam falecendo e ndo havia quem continuasse com o estilo ou
forma de realizar os batuques. Por isso, essa época ficou marcada por mudancas, pois comegou
a surgir novas influéncias nos centros de culto regionais que coincidiram com o declinio dos
batuques tradicionais.

Em 1947, era comum identificar aspectos de préaticas de culto mais indigena (Pajelanca)
nos centros de tipo africana e elementos dos centros mais africanos eram incorporados nos ritos
de cura da Pajelanca. Tornava-se dificil identificar claramente os varios tipos de culto
prevalecentes na regido, pois 0s centros viviam uma mistura de ritos de cura do tipo pajé ao
mesmo tempo em que faziam referéncia a espiritos africanos.

No entanto, Gabriel (1985) cita Salles (1969) porque o autor havia percebido duas
formas de Pajelanca sendo praticada em Manaus na época, a urbana e a rural. A Pajelanca
urbana tinha incorporado em grau maior elementos dos centros africanos, do kardecismo, da
Umbanda e de outras fontes. A rural, por sua vez, permanecia mais simples, em cujos ritos o
médium usava 0s conhecimentos de ervas para curar doengas e outros males, assim como a

ajuda dos Guias do fundo. Permaneciam com 0s costumes dos sacacas em suas mesas em um
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canto de sua residéncia, local no qual atendiam seus clientes sem ajudantes, velas, tambores e
outros elementos mais africanos.

A defini¢do de Sacaca, segundo o autor ¢ buscado na obra de Salles: “A palavra sacaca,
(...) € de origem amazbnica e € usada, a0 que parece, com 0 mesmo sentido de pajé,
significando, em alguns casos, um pajé com poderes excepcionais” (SALLES, 1969)%.

N&o convém dizer, todavia, que foi apenas a influéncia nordestina que fez a Umbanda
expandir-se em Manaus. Havia outros fatores externos as préaticas do culto que também estavam
contribuindo para a mudanca na natureza dos batuques e incorporacgao nos centros e cerimonias
de Umbanda. Posto que, as novas federagcdes de Umbanda de Manaus aceitaram a afiliacdo dos
centros e organizacOes sem levar em conta o que eles dizem ser, porquanto a convicg¢ao da nova
religido brasileira propunha que um dos papéis da federacéo era o de educar os lideres de culto
da cidade e da regido.

A adocdo de tantos cultos diferenciados sob a égide da Umbanda deixou seus mais novos
adeptos sem saber definir o que era a religido. Porém, eles se sentiam valorizados com a alcunha
de umbandista, fato que causava cada vez mais o desinteresse pelo batuque.

Para piorar a decadéncia deste culto regional (batugue), era cada vez mais raro encontrar
especialistas que explicassem o sentido religioso dos ritos com tambor, enquanto que a
divulgacdo da Umbanda em panfletos e outras publicacfes crescia. As publicacdes explicavam
quase tudo do ritual e da crenca umbandista, apesar de algumas contradi¢fes. A fim de
fortalecer mais a religido, houve a inauguracdo de lojas que vendiam produtos usados nos
centros de Umbanda do Sul. Isso tornava o nome da Umbanda ainda mais visivel, conhecido e
atraente.

Chester Gabriel (1985) afirma que o fator decisivo para a afirmacdo da Umbanda na
capital do Amazonas ocorreu nos idos de 1973 a 1977, com o surgimento de trés federagdes de
Umbanda em Manaus: (1) Federagdo dos Cultos dos Orixas de Umbanda e Kimbanda do Estado
do Amazonas; (2) Conselho Federativo de Umbanda e dos Cultos Afro-Brasileiro do estado do
Amazonas; e (3) Cruzada Federativa Espirita de Umbanda do estado do Amazonas, cada uma
delas afiliada a uma federacdo no Rio de Janeiro. As federagOes viviam em atrito, pois queriam
ser a Unica voz com autoridade sobre questdes de Umbanda e culto, na cidade. Todas as trés

disputam entre si a afiliacdo dos grupos de culto locais. Ademais, havia a veiculagéo de noticias

%5 Salles (1969) apud Gabriel (1985, p.155).
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relacionadas a Umbanda e Kimbanda em coluna especifica nos jornais, subsidiadas por
integrantes umbandistas federados com cargos politicos e publicos fez a nova religido ser
amplamente difundida na cidade.

A nova religido chega a Manaus, como se viu, no periodo da urbanizacdo por meio da
transmissao das ideias da Umbanda do Rio de Janeiro, Sdo Paulo ou até de outra regido do
Brasil para Manaus. A divulgacdo de livros, panfletos, gravacdes em TV e para programas de
radio; divulgacdo e venda de produtos para banhos, velas especiais, e ervas para defumacdes
contribuiram para a divulgacdo da religido, assim como pessoas adeptas e a formacdo das
federagcOes de Umbanda em Manaus. Com a chegada das informacdes sobre a Umbanda, essas
federagBes se implantam na regido e entre seus habitantes, isso faz aumentar o nimero de
sequidores. Os fatos corroboram com as ideias trazidas por Gabriel (1985), para quem a
Umbanda ndo tem o processo de fundagdo na cidade, mas sim de transformacéo de centros de
culto afro-brasileiro-amerindio ja existentes na cidade.

Um dos comentéarios de Gabriel (1985) demonstra o motivo da religido ndo conseguir
ser unificada:

A primazia do "codigo espiritual™ indica que as federaces ndo conseguirdo fazer da
Umbanda uma religido Unica, unificada. 1sso foi dito por um lider de culto, de
formacgdo universitaria: "A Umbanda nunca serd uma religido Unica e unida porque
s80 0s espiritos que mandam e ndao tem um espirito s6 que manda". Se a primazia das
mensagens dos espiritos desaparecesse da Umbanda e dos cultos regionais
interligados, essas seitas perderiam o seu dinamismo; teria desaparecido o elemento
que facilita a difusdo da Umbanda em andamento [...] (GABRIEL, 1985, p. 251).
Para o0 autor, a Umbanda sempre conservara a mistura sincrética de varios povos, pois
a sua génese contém varios espiritos e todos devem mandar na religido, isso a deixa mais viva,

dindmica assim como com desencontros e diversidades desde suas origens.

3.4 O Resultado da Mistura na Terra dos Sacacas: Sincretismo na Umbanda Amazonense

O sincretismo € visto por muitos estudiosos como sindnimos das religides afro-
brasileiras, consideradas por eles religides sincréticas por exceléncia. Elas foram formadas no
Brasil com a inclusdo de elementos de procedéncias africanas, amerindias, cat6licas populares,
catolicas ibéricas entre outras.

Ortiz (1999), ao identificar questdes sincréticas na Umbanda, chamou de a “morte
branca do feiticeiro negro”, ou seja, o “embranquecimento” dos elementos africanos trazidos

do candomblé que alimentavam os rituais da Macumba e da Cabula no Rio de Janeiro. No
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projeto dos umbandistas de classe média, com posturas modernizante e nacionalista, o
“primitivismo” dos cultos mais africanizados deveria ser refinado pelo racionalismo do ideal
civilizacional kardecista. Dentro desse contexto, o0 Candomblé permaneceu como religido de
“negros”, “animista”, “fetichista”, “primitiva”. O Culto aguardava o momento para ressurgir
como uma religido universal e africana (dita “pura”).

Bastide (1973), contudo, pensa 0 sincretismo como “representacdo coletiva, uma
pressdo do meio a qual geralmente ndo corresponde nenhuma atitude subjetiva. E lembra que,
por ser algo complexo, € comum pensar na explicacédo socioldgica como a mais justa. Nesta, 0s
africanos tiveram de mascarar suas crengas sob um catolicismo de empréstimo e a fusdo dos
orixas com 0s santos se manteve, posteriormente, por tradic&o.

A ruptura do universo religioso dos escravos e a assimilacdo de seus elementos pela
tradicdo crista resultou na cristianizacdo das religides africanas, ao invés da africanizacao do
cristianismo nos tropicos. Trata-se da maneira pratica e/ou forma encontrada pelos negros e
mestigos para serem aceitos num ambiente dominado por uma elite, que se pretendia europeia.
Segundo Gabriel (1985), com o passar do tempo, houve uma espécie de amalgamacdo entre 0s
elementos da cultura cabocla, da Pajelanca (Mesa de Cura), alguns tracos dos centros
kardecistas da cidade de Manaus com aspectos dos centros negros. O autor afirma que o
resultado final desta mistura e juncdo é o sincretismo que tem como palco a Manaus
contemporanea.

Bastide (1973), na obra “Estudos Afro-Brasileiros”, lembra que o sincretismo ndo é um
fendmeno recente e nem estritamente localizado. A respeito, ressalta o autor que Nina
Rodrigues ja havia identificado a unido do catolicismo primitivo com lendas cristds, mitos
pagdos e elementos culturais indigenas, dentro da hagiografia catélica. Além disso, Bastide da

conta de um lugar sincrético desde a colonizacéo:

No Brasil o sincretismo é um fendmeno antigo, pois desde o inicio da colonizacao ja
0 encontramos no quilombo dos Palmares, tanto nos gestos ou ritos (o sinal-da-cruz,
0 recitativo de certas ora¢Bes) como na unido por semelhanca dos deuses africanos
com 0s santos (encontram-se imagens catélicas nos templos dos quilornbos),
(BASTIDE, 1973, p. 160).

Pode-se atribuir a colonizacdo da igreja catdlica, com a devocdo aos santos, a
possibilidade de atualizacdo dos orixas africanos com santos catélicos, bem mais flexivel se
comparado com a América protestante. Em terras americanas, ha a auséncia do culto aos santos,

0 que impediu os negros de fazer a unido orixa-santo.
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Os deuses sdo trazidos pelos africanos ao Brasil na memdria coletiva e estas sdo
ressignificadas e atualizadas, segundo Halbwachs (2006). Um exemplo desta mistura ocorre
com Ox0ssi que s6 “pode” unir-se a santos guerreiros como S&o Sebastido, Sdo Jorge ou S&o
Miguel, pois trata-se de soldados ou
guerreiros. E protetor contra pestes,
capaz de matar dragfes (o simbolo do
mal), afinal Oxossi €, com efeito, o
orixa da caca. Observa-se que as
ressignificacbes dos orixas e santos
depende das cidades onde ocorrem, por
iSS0 0 mesmo deus pode ser sincretizado
com santos diferentes.

Bastide (1973, p. 181), atribui
essas escolhas distintas a residéncia de
nacdes africanas diferentes dotadas de

crencas, ritos e gestos regionais

diferenciados. Para o autor, a questdo
Montagem Panaia no Terreiro de Sdo Sebastido, Parintins
(AM), 2015. Séo Sebastido Sincretizado com Oxdssi e a
Linha de indio (Mata).

Imagem: Carly Anny Barros

n&o ¢é apenas fusio dos deuses da Africa
com os santos. Trata-se da participacao
do Candomblé com a vida da Igreja
Catolica, pois o catolicismo, uma vez imposto ao negro, lhe forcou (por politica) ligar seus
orixas aos santos para nao ser molestado e ser visto como ‘bom catdlico’. Contudo, a atitude
precisava encontrar uma explicacdo plausivel para ser possivel em certo tipo de mentalidade do
negro.

Enquanto os catdlicos canonizam seus santos, 0 africano desconhece a canonizagao,
porém, reconhece outros tracos nos ritos catdlicos. Assim, enquanto o orixa se manifesta, desce
em seu “cavalo”, o padre catdlico pede a intercessao e reconhece as manifestacdes dos seus
santos. Esse fato pode exemplificar uma das assimila¢des do que “o Catolicismo apresentava
de semelhante em seu culto ao que o africano ja conhecia, a ideia de anjos protetores, o
evemerismo, e, a0 mesmo tempo, as diferencas que sempre separaram as duas religides”
(BASTIDE, 1973, p. 81).

Nesse sentido, o catolicismo popular, se comparado ao catolicismo ibérico, é o que mais

possui as preces “fortes” enderecadas a alguns santos para evitar certas moléstias, certos
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acidentes. As miraculosas situagdes multiplicavam a fama dos “milagres” realizados por
determinado santo, em resposta a essa ou aquela prece desesperada. Frente a esses costumes, 0
negro reconheceu a existéncia de uma forca inegavel na religido de seus senhores brancos, ou
dos caboclos, com quem conviveram mais tarde.

Roger Bastide (1973), estabelece a presenca de uma ligacdo inconsciente no espirito
desse negro entre a forga superior do mana catolico e o nivel superior ocupado pelo branco na
piramide social. E, por isso, deveria enxertar na sua tradicdo magica a tradicdo catdlica, a fim
de fortificar a primeira, emprestar as rezas fortes do catolicismo da populacédo e alguns outros
elementos para misturar aos seus proprios ritos, a fim de torna-los mais seguros e mais eficazes.

Essa prética, atualmente, ocorre nos festejos dos Terreiros de Umbanda e nos festejos
dos santos Catdlicos, seguindo ao calendario que a Igreja Romana determinou. Neste sentido,
para 0s negros, 0s orixas morrem como 0s homens, s que seus espiritos reencarnam depois da
morte e, no decorrer da evolucdo, eles reencarnaram em homens do ocidente.

Por se tratar sempre dos mesmos orixas poderosos, apesar da diferenca dos corpos
fisicos, segundo Bastide (1973), 0 povo compreendeu que eles eram deuses e 0s canonizou. S&o
0s santos. Eis por que dizemos que o espirito do orixa e 0 espirito do santo sdo um unico e

mesmo espirito; esse € o motivo do nome do santo ser a tradugdo portuguesa do orixa.

3.5 No Territdrio de Sdo Sabazinho: a Umbanda no Terreiro de Parintins

Segundo o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica/IBGE, ndo existem adeptos da
Umbanda na cidade. O registro do IBGE (2010) conta 54 pessoas seguidoras do Espiritismo,
isso corresponde a 11% dos parintinenses, porém ndo especifica se sdo umbandistas,
candomblecistas, kardecistas ou de outra denominag&o?®.

Pode-se deduzir que a Umbanda, em Parintins, € uma religido que tem poucos adeptos
“assumidos”. Dois terreiros de Umbanda na cidade possuem placa informativa, ambos ficam
em um bairro pouco povoado, o Jacaréacanga. Os outros pais ou maes-de-santo, filhos(as) de

santo, realizam as praticas em segredo, apenas para clientes, e sempre de modo reservado.

% No Mapeamento dos Especialistas em Praticas Populares de Cura da Zona Urbana de Parintins (AM), realizado
por Cordeiro (2014), dos 256 agentes em praticas de cura registrados, 10 indicaram a Umbanda como religido e
01 o Candomblé.
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Geralmente, o local de atendimento é denominado “banca”, fica nos fundos do terreno
da casa do médium — alguém que possui dons especiais — porém néo diz que é umbandista?’,
algumas vezes se autodenomina de sacaca, pois traz 0 dom desde crianga. Sao vistos pelos
clientes como curador ou “macumbeiro”.

Durante a segunda etapa do campo, percorri dez bairros a procura dos médiuns que
“atendem”, e notei que todos da vizinhanga sabem onde sdo realizadas leitura de cartas,
vidéncia, colocacdo de desmintidura de o0sso, benzimentos e até consulta com os Guias
chamados por eles de “cabocos”. No entanto, a maioria nao coloca placa indicativa em frente
ao local de atendimento, a informacao do enderego ¢ feita de “boca a boca”, depois de alguém
ter ouvido falar, precisado de ajuda e ter o problema assistido ou resolvido.

O motivo para essa pratica ser feita em segredo pode ser explicado por meio do
preconceito religioso que os vizinhos manifestaram quando perguntado onde moravam as
pessoas “que atendiam”. Pode-se deduzir que o medo dos umbandistas ou simpatizantes,
sacacas e curadores sofrerem discriminagdes é grande e mantém-se em segredo.

O Terreiro de Sdo Sebastido é um dos que afirma a presenca na cidade. Esta localizado
a rua Osmar Farias, bairro do Jacaréacanga, um dos bairros que surgiram de loteamento de
terras ditas improdutivas. O acesso € feito por uma travessa sem identificacao.

A rua ndo tem asfalto, nem iluminacdo publica, mas o endereco é conhecido pelos

parintinenses.

27 Conversei com doze médiuns em Parintins, aqueles sobre os quais ja ouvira falar, visto que sou da cidade.
Apenas dois se se assumiram como umbandistas. Os demais se diziam cat6licos que receberam de Deus o dom de
cura, para ajudar os outros. E que, inclusive, frequentam ritos catolicos como procissfes, missas, entre outros.
Também informaram que o “dom” ¢ passado de geracdo em geragdo, na familia deles.
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Frente do Terreiro vista da Rua Oscar Freire,
Parintins (AM), 2015.
Imagem: Ray Santos

Gabriel (1985, p. 87) definiu terreiro

Frente do Terreiro vista de dentro do quintal da mée-
de-santo, Parintins (AM), 2015.
Imagem: Ray Santos

como “o lugar em que se desenrolam as cerimonias religiosas, no mesmo sentido em que
usamos templo ou santuario”. Pode-se dizer ainda que é literalmente espaco de terra plano e
largo, usado para designar o local onde se realizam sessbes espiritas, especialmente as dos
cultos de tipo mais africano. Algumas vezes, a palavra é usada para designar o Centro todo, este
é caso do Terreiro de Sao Sebastido de Parintins, que consiste na sede religiosa, onde ha a area
central, destinado a danca assim como o espaco aberto do entorno.

A casa da mae-de-santo é separada, fica ao lado do centro religioso, apesar de estar
localizada no mesmo terreno. H&4 um barracéo do lado direito, onde é servido o almogo de S&o
Sebastido, durante a festa. Atras, ha dois pequenos barracdes em cujo espaco funciona a cozinha
com o fogédo de barro e churrasqueira; ali se prepara a comida servida durante a festa de S&o
Sebastido.

A sede é feita de madeira com piso de concreto e ceramica. Tem uma varanda, pequenas
janelas e apenas uma porta. Perguntei ao Guia Pena Verde porque ndo havia porta dos fundos
no terreiro. Ele explicou que para ser filho-de-santo é necessario cumprir obrigacdes para com
0s Guias e para com o Terreiro. A vida do umbandista deve ser regrada, simples e deve servir
a todos com caridade. Se o “filho” deixar o Terreiro, deve pedir permissao dos Guias e cumprir

ritos especificos. Por isso, € uma porta para entrar e deve ter permissao para se retirar; nao pode
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sair pela porta dos fundos (as escondidas). Dai a expressao usada: “Umbanda s6 tem uma porta,
quem ta fora quer entrar e quem t4 dentro quer sair”!

A partir do dia que o “filho” entra na corrente?8, precisa obedecer, participar de banhos
de limpeza de corpo e das rodas de tambor, para fortalecimento de coroa®. E obrigacdo do
umbandista trazer velas, frutas, bebidas e outros elementos para oferendas, quando solicitado.

Dentro do terreiro ha bancos de madeira compridos. Na parede esquerda, ha um espelho
e outro banco de madeira. Tem a mesa baixa com bebidas ofertadas aos Guias pelos clientes e
“filhos”, uma mais alta onde ficam as guias de contas®® dos filhos-de-santo, abatazeiros,
cambonos e mae-de-Santo.

E no saldo, ao centro, o local que “os espiritos descem para trabalhar em suas giras
quando sdo invocados por seus pontos cantados”. Segundo Mae Bena: “ddo passes” — espécie
de benzimento em que as mas influéncias espirituais sdo afastadas; “consultas” — ouvem e
aconselham; indicam “trabalhos” — procedimentos com oferendas ou descarrego; e “banhos”
com ervas para purificar o corpo e o espirito. Na parte de trds do terreiro, ha o consultério,
onde a mae-de-santo recebe seus clientes e 0s Guias (incorporados em Bena) podem conversar
reservadamente para prescrever o tratamento, jogar cartas ou falar de outros assuntos.

Ao adentrar o salo, se observa a frente, proximo a parede, o Congé®!, com vérios santos
da Igreja Catdlica, distribuidos em quatro andares (como degraus de escada). No andar mais
alto estdo as imagens de Jesus Cristo, abaixo as de Nossas Senhoras. Nos dois mais abaixo,
estdo Sdo Sebastido, Sdo Lazaro, Sdo Bento, Sdo Jorge, entre outros santos. No centro do altar,
mais baixo, estdo anjos, uma bola de cristal e dois copos de vidéncias, copos largos e compridos

com agua e conchas.

28 Fila onde os médios esperam o transe, a fim de “emprestar” seu corpo para ser usado pelos seus guias, durante
o transe meditnico.
29 O lugar no alto do cranio do médium onde ‘simbolicamente’ ficam os guias de acordo com a linha da
umbanda e o pantedo do filho-de-santo.
30 Os colares usados pelos médiuns durante as sessdes e giras e também utilizadas pelos filhos da casa
representando os seus guias (Orixas), variando a cor conforme a Linha na qual o espirito atua.
81 A palavra “conga” ¢ de origem banto e é utilizada no ritual de umbanda para denominar o “altar sagrado” do
terreiro. Esse altar é composto de imagens de santos catolicos, caboclos, preto-velhos e outros.
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Conga principal do Terreiro de S&o Sebastido em Parintins (AM), onde estdo santos catélicos e objetos sagrados
Parintins, janeiro de 2015. Imagens: Ray Santos

Num altar pequeno, e exclusivo, do lado direito do Congé, estdo imagens de S&o
Sebastido, o patrono (ou padroeiro/protetor) do terreiro, em um santuario particular, preso a
parede.

A definicdo do pantedo umbandista definida por Chester Gabriel (1975) concerne a
ordem seguida nos terreiros umbandistas como o de Bena. Para o pesquisador, no sistema
cosmoldgico umbandista prevalece a ordem do mundo espiritual catélico de céu, inferno,
purgatorio e crencas afins. Povoam esse mundo, em ordem hierarquica, Deus Pai, depois Jesus
Cristo e o Espirito Santo, seguidos pela Virgem Santissima, 0s anjos e 0s santos. Abaixo deles
se encontram os espiritos em geral, que sdo as almas dos fiéis que morreram e todos aqueles
espiritos que se manifestam nos diversos cultos, inclusive os espiritos da floresta, dos rios, de
indios, os espiritos caboclos, os seres encantados. Abaixo deles, estdo os espiritos inferiores ou
maus espiritos e, finalmente, Satd ou o diabo.

Gabriel (1975), afirma ainda que existe uma exposicdo mais elaborada do panteédo
umbandista, na qual a posicdo dos espiritos e sua ligacdo com os santos, e entre si, sdo
apresentadas com muita elaboracdo e inimeros detalhes. As figuras da hierarquia apresentam-
se em paralelo ou em sincretismo com varias deidades africanas ou amerindias. Assim é que

Deus é designado como Zambi, no termo bantu, ou Tupa, no termo amerindio. Mas é possivel
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ocorrer lugares que apresentam o conceito catolico de Deus, na maioria das vezes, designado
como Deus mesmo.

Em se tratando de Jesus Cristo, os cultistas usavam o termo Oxald, de origem iorubana,
nos rituais e nas explicacBes. Ora, Oxala é usado, originalmente, em referéncia a alguma
deidade iorubana especifica, porém os cultistas sustentam que Oxalé é simplesmente a palavra
Cristo em um dos dialetos africano. As outras explica¢des sobre Oxala ou Cristo sdo de natureza
catolica, segundo a obra “Comunicacao dos Espiritos” (GABRIEL, 1975).

Passando ao terceiro nivel para baixo, no esquema, as distin¢des entre 0s varios espiritos
e santos tornam confusas. A Virgem Santissima, dependendo do titulo devocional invocado, é
associada aos semideuses ou espiritos iorubanos, lemanja ou Oxum, ou com o espirito
amerindio, lara. A relacdo nem sempre é clara, mas ha quem diga que os diferentes nomes se
referem a mesma entidade. Entretanto, devotos que conhecem um pouco mais sobre a nova
religido apresentam uma explicagdo muito precisa que vem da Umbanda. A Virgem Santissima
ou um dos espiritos é tida como a protetora de uma linha de espiritos. A cabeca dessa linha
seria lemanja, um dos seres espirituais mais importantes de origem iorubana, que tem a Virgem
Santissima como santa de sua devocdo. Nessa explicacdo, € de sua santa de devoc¢do que o
espirito tira a sua forca e é nela que ele confia para cumprir as tarefas solicitadas. Em cada uma
dessas linhas ha uma multid&o de outros espiritos.

Na escala mais baixa da hierarquia esta a linha vermelha e preta. Outro grupo de
espiritos designados pelo termo africano Exu, frequentemente associados ao Diabo, ou Satanas
e sdo temidos e respeitados da mesma forma que o demdnio e suas legides. Muitas vezes 0s
Exus sdo simplesmente associados aos espiritos mais baixos, incultos, rudes, ou aos maus
espiritos. No contexto africano tradicional, de acordo com estudos de Chester Gabriel (1975),
0S seres eram espiritos trapaceiros que ndo mereciam confianga. Esses espiritos associados a
magia negra tém grande poder e a maioria dos centros avisa que € necessario trabalhar com a
ajuda deles, especialmente nos casos dificeis ou renitentes e, de modo particular, no combate a
algum trabalho para o mal, feito contra um cliente ou médium.

Os umbandistas enfatizam que eles tém poder para fazer o bem e que ndo devem ser
totalmente associados com o mal que, no entanto, podem ser persuadidos a fazé-lo. Os Exus
sdo designados como espiritos da esquerda. A “esquerda” é sempre usada no sentido ritual
indicando que os espiritos Exus tém acesso a um tipo de poder diferente, mas complementar.

Os Exus completam a ultima escala da cosmologia.
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Assuncéo (2008), por sua vez, indica que Exu ndo recebeu responsabilidade por nenhum
setor do universo, somente a capacidade de dominar todas as palavras e de jogar com todas as
significacbes. Isso o faz o intérprete, 0 mediador que permite as mdaltiplas divindades se
comunicarem entre si e entre 0s homens, passando a ser conhecido como 0 mensageiro, aquele
que encaminha os pedidos. Passa a ser, assim, o orixa que estabelece a comunicacéo, o principio
dindmico da transformacao e movimento, pois é possuidor do dom da ubiquidade, de estar em
toda parte, em acao.

Exu é responsavel por transportar o axé (a forca magica sagrada), por isso recebe 0s
tributos iniciais — o padé, a oferenda inicial. E necessario que ele receba a oferenda, pois ele
precisa ser invocado primeiro na intencéo de que a cerimonia prossiga em bom andamento. Se
ndo lhe forem dadas as oferendas, ele pode revidar blogqueando os caminhos, ndo permitindo
assim o prosseguimento dos rituais, pois, para Assunc¢do (2008), o sistema religioso ja deixa
claro que o desagravo a Exu, quebra a ordem, a partir do momento em que o orixa nao pode
cumprir com a sua fungéo.

O Terreiro de S8o Sebastido possui ainda, além do Conga, seis altares distribuidos por
todo o terreiro, préximos as paredes, com altura de mais de 60 centimetros, onde ficam expostas
varias imagens. S@o indios, negros, soldados, sereia, indias, negras e criangas. A ordem de
distribuicéo obedece as sete linhas da umbanda, de acordo com Negréo (1996).

A definicdo destas sete linhas e sua hierarquia é propria de cada terreiro, mas ha a
tentativa de ordenar hierarquicamente o pantedo, que ¢ comandado por um orixa identificado a
um santo catélico e inclui um conjunto, mais ou menos, homogéneo de Guias (NEGRAO,
1996).
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Altar esquerdo: Povo das aguas (fundo); lado direito: Erés (as criangas). Terreiro de Sao Sebastido,
Parintins (AM), 2015.
Imagem: Ray Santos

Il 2

Altar dos Petros Velhos e Linha de Léguas. Altar dos indios. Terreiro de S&o Sebastiao,
Terreiro de S8o Sebastido, Parintins (AM), 2015 Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros Imagem: Carly Anny Barros

No Terreiro de Mae Bena, observou-se a linha das aguas, representada pela cor azul ou
azul e branca, que representa lemanja e outros guias das aguas.
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Eles sdo chamados por alguns
frequentadores de Guias do Fundo ou Povo
branco. A linha das criangas — 0s erés — ¢
representado pela cor rosa. As entidades de
Iéguas sdo representadas pela cor amarela;
os pretos velhos pela cor branca; os indios
e indias pelo verde.

Com entrada somente por fora, ha um
quarto do lado esquerdo, separado do saléo
principal. O local é chamado de Casa do

Ex0, que abriga os guias representados

pelas linhas de cores pretas e vermelhas,

Casa dos Exus, Terreiro de S&o Sebastido sdo as Pombas-gira, os malandros dentre
Parintins (AM), 215. )
Imagem: Carly Anny Barros outras entidades.

As cores das sete linhas da Umbanda sdo usadas em colares de contas pelos filhos-de-

santo, de acordo com a entidade maior presente em sua coroa.

Como supramencionado, os santos ocupam lugar no pantedo umbandista. A explicacao
de Chester Gabriel (1975) afirma que hd um agrupamento desses deuses principais e 0s santos
catolicos correspondentes em sete linhas que “¢ encabegada por um santo catdlico que € o santo
da devocgéo de um ser espiritual. Essas linhas se subdividem em sete legifes e cada legido em
sete falanges, e assim por diante, repetindo-se a divisdao em sete” (GABRIEL, 1975, p.121).

A partir dessa perspectiva, Sdo Sebastido é associado a Oxassi, conhecido como o
guerreiro das matas. A cor dele € o verde, representando as matas das quais € o senhor absoluto.
Também é conhecido como o cacador, mas diferente do candomblé; por ser cacador de animais,
vai em busca de almas e de homens, sendo a catequese seu maior objetivo. No aspecto espiritual,
ele é conhecido por aliar a forca com o bom senso, essas caracteristicas emanam e se
manifestam nos trabalhos de Umbanda, principalmente na manifestacdo dos caboclos e suas

falanges, de acordo com Prandi (1975).
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Durante uma entrevista a pesquisadora
perguntou ao Guia “Pena Verde” se Sao
Sebastido era 0 mesmo Oxossi. O Guia
respondeu que sdo 0s homens 0s

necessitados de dar nomes diferentes. Para

0s espiritos o0 importante é atender ao

chamado para ajudar 0s que precisam.

Segundo o Guia, Oxo0ssi emana a
coragem, pois 0 orixa transmite grande
seguranca aos seguidores. As matas séo de
dominios de Oxossi; a funcao vibratoria

das matas é afirmar ou dar resisténcia a

_ ) trabalhos e consolidar trabalhos e
Altar de Pena Verde (Dono do Terreiro de Sdo

Sebastido, Parintins (AM), 2015. obrigagdes.
Imagem: Carly Anny Barros L .
Por associacdo, de acordo com Gabriel
(1975), os espiritos enviados por Oxdssi sdo os indios de diversas nacdes das matas. Esses
enviados sdo os grandes conhecedores dos grandes segredos das ervas e plantas para as curas,

para afastar influéncias negativas e proteger os seguidores da Umbanda.

3.6 A “Familia-De-Santo”: “Mae” e os “Filhos-De-Santo”

Benedita Pinto dos Santos é devota de S&o Sebastido. A Mé&e-de-Santo tem 52 anos de
idade, foi coroada ha vinte e dois anos como filha de Ox6ssi. Na umbanda, como ja foi exposto,
0 santo catélico equivalente ao orixa é Sao Sebastido, por isso € 0 nome do terreiro.

Ao receber Oxo6ssi como protetor, Made Bena recebeu a missao de realizar festejos para
Sao Sebastido, em janeiro. Sua coroagdo na Umbanda se deu em 1985, e desde 14 a festa em
honra a S&o Sebastido é realizada todos os anos. As primeiras nos anos de 1985 a 2007 foram
realizadas no Centro de Parintins, a rua Senador Alvaro Maia, Beco Raimundo Luiz de
Menezes. Os festejos eram pequenos, com algumas pessoas, pois o lugar ndo permitia som alto
para ndo perturbar os vizinhos, que ja se incomodavam com o rufar dos tambores.

Segundo Mae Bena, a “perseguicao” dos vizinhos evangélicos era constante. Sempre
arranjavam um meio de implicar. O momento mais tenso desta “intolerancia religiosa” ocorreu

por volta de 2000 ou 2001, quando os evangélicos tentaram apresentar a Camara de Vereadores
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um abaixo assinado, a fim de “banir” a Mae-de-Santo do lugar onde residia. Dois vereadores a
defenderam e alertaram sobre preconceitos contra aquela religido afrodescendente.
Durante pesquisa de campo, entrei em contato com um dos vereadores citados por
Bena, porém ele pediu que nao o identificasse, por isso 0 chamaremos pelo nome ficticio de
Celson. O ex-vereador Celson nos confirmou a existéncia do Abaixo Assinado. Contudo, disse
que ndo chegou a entrar em pauta na sessao da Camara. Em meio a um sorriso, afirmou:
Isso é falta de informacdo daqueles vizinhos. Acho uma besteira. N&o é que
eu tenha visto 0 Abaixo-Assinado, mas ouvi falar dele por uma conhecida de
minha familia que contou, em minha casa, que estava acontecendo isso.
Conheco a Bena, mas ndo tive contato, assim, proximo. E uma pessoa normal

de Parintins, mas o povo é preconceituoso com essas coisas, ai tudo aconteceu
(Ex-Vereador Celson, Parintins (AM), 14/01/2015).

Nessa conversa observei que ha receio de o proprio ex-vereador ser vinculado a figura
da umbandista. Receosa e, para escapar a discriminacdo, mae Bena mudou-se, em 2008, para
uma area pouco povoada, localizada na estrada do Macurany, bairro Jacaréacanga. Com um
local maior, a festa aumentou. Permanece sem fins lucrativos; é realizada pela mée-de-Santo,
seus filhos-de-santo e simpatizantes, que pagam promessas.

Dentre os filhos-de-santo de corrente (os que frequentam regularmente as giras e
possuem dom de incorporacdo pelos Guias), cambonos (auxiliares das entidades), abatazeiros
(chamados de ogés no candomblé, sdo os percussionistas dos atabaques) e os simpatizantes.
Segundo ela, nove pessoas estdo como
filhos de corrente e de 30 a 50 pessoas
passam por ali com alguma regularidade.
Quanto a cliente, a mée de santo diz atender
cerca de 30 pessoas por dia. Vale ressaltar
que os simpatizantes mais assiduos ajudam
na realizacdo da festa com donativos.

A mée-de-Santo assume-se umbandista,

mas os filhos do terreiro dizem ser

catdlicos, que precisam cumprir missdo na

Umbanda, por serem espiritas/médiuns em

Mée Bena “trabalhando” em rituais umbandista no ) .
terreiro de S&o Sebastido/ Parintins(AM), 2015. desenvolvimento. Isto porque, se ndo vir ao
Imagem: Ray Santos.
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terreiro se tratar, cumprir suas obrigacfes, o Guia pode baixar a qualquer hora, em qualquer
lugar.

Resaalta-se que, a partir deste trecho, os nomes utilizados séo ficticios por questdes
éticas, para resguardar os interlocutores. Lucio, por exemplo, é o nome ficticio que foi dado ao
cambono do terreiro. Na década de 90, chegou para pedir ajuda e se livrar de um trabalho que
uma ex-amante teria feito para ele ficar sem nada, e retomar o relacionamento amoroso
rompido. Segundo ele, tudo estava ruim e comegou a Vvir nas sessdes do terreiro, primeiro pelo
tratamento e depois por ter gostado da sensacdo de paz que encontrou.

Ele relembra:

Sou um auxiliar do guia atualmente e também, em um dos ebds, recebi a
autoridade sobre os guias, principalmente aqueles que maltratam seus

cavalos ou aparelhos, quando eles descem no corpo do médium. Mas a minha
vida aqui comegou quando eu jd ndo sabia mais como me livrar de “muita

~ 35

negacgdo”. Entdo minha irmd me trouxe e eu expliquei ao Guia que estava na
coroa da Mae, (Cigana Margarida) que o meu trabalho estava ruim, meu
casamento quase acabando. Eu ndo aguentava estar em casa e pensei que
estava em um beco sem saida. Aqui com banhos, orac6es, defumacéo e os
trabalhos ordenados, eu fiquei em paz e progredi no trabalho e na vida em
geral (Lucio, Parintins (AM), 08/01/2015).

Como ocorreu com Lucio, também daremos nomes ficticios aos outros integrantes do
terreiro que serviu de base empirica para a pesquisa. Os irmédos de Lucio, Juliano e Julio,
também entraram no Terreiro, tornaram-se cambonos e, posteriormente, se casaram com duas
filhas da mae de Santo. De fato, existe uma familia que extrapola o lago de grupo religioso e
passaram a ter parentesco consanguineo.

Depois de estar livre dos problemas, LUcio passou a frequentar e trazer bebida e cigarro
nos dias de sessdo. Desde o inicio, ele servia bebida para o Guia, acendia os cigarros; depois
passou a defumar a Mae Bena no fim das incorporacdes e ajuda-la a sair do transe. Segundo
ele, ndo esconde de ninguém que é umbandista, algumas pessoas ainda o olham com
preconceito, mas sua familia ndo o recrimina.

Na festa do patrono, Lucio faz parte da organizacao e ajuda a resolver a parte funcional
e mais pratica da festa, pois assim ajuda a Mae-de-Santo a cumprir a missdo da umbanda, que
segundo ele é a caridade, posto que na festa muitas pessoas necessitadas vém em busca de
comida em todos os dias de festas.

Além de Bena, a familia dela (trés filhas, dois filhos, genros, noras e 0 marido) e o

cambono, existem outras pessoas que ajudaram na realizacdo da festa. Dj Janior € um
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colaborador. Segundo a mée Bena, ele prometeu trazer a atragdo musical principal do dia 20 de
janeiro de Manaus, durante alguns anos, pelas gracas recebidas pela intersecdo de Sao
Sebastido.

Os filhos-de-santo da corrente, abatazeiros®?, as trés cozinheiras (simpatizantes do
terreiro) juntos limpam e organizam o local, cozinham, buscam e partem lenha, ajudam a servir
os(as) visitantes. Os clientes ajudam a festa doando produtos alimenticios, refrigerantes,
foguetes; o gado sacrificado no almoco é doado pelos festeiros.

Na festa realizada pelos umbandistas, a figura dos promesseiros também existe. Esses
devotos se comprometem com Mée Bena, sempre na edi¢éo anterior da festa, informando qual
sera o donativo para agradecer pelas gracas alcancadas. Grande parte dos entrevistados nem se
quer cogita o ndo cumprimento da promessa por medo da “porrada do santo”. Alguns dizem
gue viram pessoas que esqueceram de a promessa terminarem muito doentes ou com problemas
financeiros. Essas historias sdo antigas e repassadas de geracdo a geracao no interior da regido
do Baixo Amazonas, da mesma forma que corre a fama de Sdo Sebastido como santo
milagreiro.

Getulio ja foi doador de gado para a festa do terreiro em 2013, para agradecer ao santo
a graca de ser curado de um problema cardiaco. Segundo ele, a promessa pode ser paga no
terreiro também. Ele ja doou gado na igreja nesta festa de 2015 e no terreiro em outros anos,
porque para ele “o santo ¢ 0 mesmo, Sao Sebastido. E o Deus também ¢ o mesmo”.

A filha-de-santo Carla e o irmdo também pagaram promessa doando dois bois para o
almoco do santo para agradecer pelo recebimento de uma graca que ndo revelou. Segundo
Carla, a festa maior do terreiro é a festa de Sdo Sebastido, € necessario que todos colaborarem,
caso contrario santo pode ficar bravo se o devoto ndo pagar o que se deve.

O Dj Janior ¢ festeiro desde 2014, quando pegou a bandeira do santo na queda do
mastro. Mas, pretende ajudar a festa “até quando Deus permitir!”. A colaboragdo dele ¢ a
atracdo musical. Ele leva de Manaus bandas como Xiado na Chinela, Forr6 Bombado, entre
outras para se apresentarem gratuitamente na festa de S&o Sebastido da Umbanda. O
compromisso foi firmado com os Guias, pois Ihe ajudaram a sair de dificuldades financeiras e

conjugais. Janior mora em Manaus onde participa das atividades de paroquia catélica como

32 Percussionista que tocam os atabaques nas sessdes de Umbanda. Segundo os Guias do Terreiro, eles sdo
tocam as tumbas ou tambores.
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grupo de oragdo. Contudo sente vontade de agradecer a S&o Sebastido, o patrono do terreiro do
qual é filho-de-santo quando vai a Parintins.

Tereza é sobrinha de Mae Bena. E filha-de-santo do terreiro, mas no tem incorporagdes.
Foi festeira de 2015, motivada por uma indicacdo do Guia Cabocla Mariana, em 2014. Segundo
Tereza, os Guias ddo muita forca em todos os &mbitos de sua vida, por isso sente obrigacdo de
retribuir, apesar de enfrentar dificuldades financeiras.

Nas conversas informais com devotos e devotas de Sdo Sebastido, que é igualado a
Ox0ssi, pai e protetor da casa e dos indios, merece toda a reveréncia pelas gracas que concede
nos trabalhos do terreiro, e pelos dons e gragas concedidas em outras areas da vida deles e delas.
As sessOes de tambor sempre iniciam com um trecho do samba de Beth Carvalho, adaptada
para ponto de umbanda. Na versdo cantadas pelos abatazeiros, a frase “do meu Rio de Janeiro”

¢ modificada para “santo Pai deste terreiro”.

Salve Séo Sebastido (Beth Carvalho)

Salve S&o Sebastido
Santo Pai deste terreiro
Tenho tanta devocdo ao meu
Santo padroeiro
Todo vinte de janeiro, bem cedo eu vou
A missa
Pra pagar promessa e agradecer a deus
Comprar a fita pro bem de quermesse
Renovar a prece pra fortalecer
Eu vou
Eu vou, vou na fé do meu senhor
Eu vou, eu vou

A relacdo entre as pessoas do terreiro baseia-se num contrato matuo, onde cada qual
cumpre o seu papel. A proposito, Marcel Mauss (1974, p. 58), menciona o “sistema de prestagao
total” em que o contrato ndo envolve apenas a obrigacdo de retribuir os presentes recebidos,
mas supde as obrigacdes de igual importancia: dar, receber e retribuir. Pode-se pensar na oferta
voluntaria de doagBes das pessoas para a realizacdo da festa, embora sejam, no fundo,
obrigacdo. Ndo se pode recusar a dar ou recusar-se a receber e/ou retribuir com obrigacdes o
que o santo ou Guia determinar, com sansdes que vao desde a ruptura de aliangca ou comunhé&o
(neste caso do terreiro) dos filhos-de-santo desobediente com o S&o Sebastido e os Guias.

O ponto cantado pelos umbandistas em todas as giras de caboclo descreve os pedidos

que fazem ao santo e a devogao:
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“Ox0ssi € Rei no Céu!

Ox0ssi é Rei na Terra!

Ele ndo desce do Céu sem Coroa.

E sem a sua mungangas de guerra.

S&o Sebastido! Santo Padroeiro!
Ilumina os filhos! E a mée do terreiro!
Ilumina os filhos! E a mae do terreiro! ”

3.7 Axé Ox0ssi! Salve Sdo Sebastido: a Festa Umbandista

A festa de Sao Sebastido do terreiro parintinense iniciou o ciclo festivo no dia 05 de
janeiro de 2015, com a preparacdo e “assentamento do Santo em um lugar de honra”,
(GALVAO, 1975). Mas n&o foi possivel acompanhar esse rito, pois foi feito pela Mae-de-Santo
e seus Guias, nas primeiras horas do dia, sem a presenga de ninguém.

As 21 horas houve reunio no terreiro, entre os participantes e os Guias Pena Verde e
Zé Raimundo® para tratar da distribuicdo das responsabilidades de cada um para a realizacéo
da festa. Como por exemplo, a definicdo das atividades para ajudar a arrecadar o dinheiro para
pagar o palco, hospedagem da banda e outras despesas adicionais dos festejos do patrono.

O trabalho foi coordenado pelo Guia seu Zé Raimundo, que determinou quem ficaria
responsavel por resolver cada detalhe. O Guia Pena-verde, por sua vez, é encarregado dos ritos
de cura e arrumacdo de oferendas realizadas nos festejos do patrono.

Naquela noite ndo houve o rufar dos tambores; quando abriram para perguntas ou
duvidas, a pesquisadora perguntou se poderia acompanhar todos os ritos da festa, inclusive 0s
que ndo eram publicos. Z¢é Raimundo respondeu: “Minha filha, veja tudo o que a senhora queira
ver para seu trabalho. Mas é bom que faca um video com os bastidores da festa para deixar na
casa”. A pesquisadora aceitou o pedido e, com a ajuda do cineasta Ray Santos, foi possivel
fazer um video com os bastidores da festa, conforme o pedido do Guia.

Nos dias seguintes, todos os filhos e filhas realizaram as tarefas: confeccéo de enfeites,
limpeza e arrumacao do terreiro; coletar e partir lenha para preparo das comidas; costurar roupas
para 0s mediuns usarem na roda de tambor e durante os festejos entre outras atividades.

Para observar cada etapa, elaborou-se um cronograma. A festa de 2015 foi realizada em

quatro etapas:

33 Ambos Guias participam incorporados na Mae de Santo, um de cada vez.
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12, Etapa: A Preparacéo:

A primeira atividade da preparacao da festa do patrono do terreiro umbandista € a tirada
do Mastro de S&o Sebastido. Foi realizada, em 11 de janeiro de 2015, um domingo, na mata do
Areal, area préxima ao terreiro que ndo € povoada. No local ha arvores altas e vegetacdo de
capoeira, em tempos pretéritos funcionava como reserva de areia para construgoes.

Choveu forte desde as 05 horas da manha daquele domingo, por isso filhos(as)-de-santo,
cambonos e abatazeiros chegaram as 11 horas da manha. A caminhada até o Areal, vizinho ao
bairro de Jacaréacanga, teve inicio por volta das 12 horas. As 12h40 uma arvore alta, de tronco
reto, foi identificada com potencial para o mastro. O Chefe do Tambor (e filho de Bena) derruba

a arvore com a ajuda dos colegas abatazeiros, e juntos fazem uma oferenda aos guias da mata.

Tirada do Mastro de S0 Sebasti&o na Mata Oferenda para os Guias da Mata
Imagem: Carly Anny Barros Imagem: Carly Anny Barros

Apesar de toda a seriedade do ato, o clima é de descontracdo, a julgar pelas brincadeiras,
sorrisos e gargalhadas. Depois de cortada, a arvore é retirada de dentro da mata e conduzida
para a estrada que percorremos a pé até o centro do terreiro.

A obrigacdo a Oxdssi, por sua vez, é a segunda atividade de preparacdo da festa e
ocorreu as 13h50 horas. Foi um rito realizado na mata. Todos os filhos levaram uma garrafa
de cachaca, um maco de vela branca ou verde, frutas e um metro de fita. Segundo, o guia Pena
Verde, é um rito de oferendas em troca do pedido de forca para o Terreiro, para os filhos e para
a Mae-de-Santo.

Tudo comegou com a entrada em uma parte de mata mais fechada. A Mde-de-Santo

recebeu Pena Verde, o dirigente do ritual. Depois, 0s outros médiuns incorporaram Jarina,
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caboclos Flecheiro e Tupinambd. Os Guias cantaram os pontos de cada entidade para saudar a
chegada, acompanhado de palmas, enquanto cumprimentam as pessoas presentes com beijos
nas maos e toques nos ombros direito e esquerdo, de modo cruzado. Apds a chegada, as garrafas

de bebida séo abertas e as velas distribuidas entre os participantes, assim como copos, fitas

verdes de cetim e as frutas.

Rito umbandista denominado “Obriga¢do a Oxdssi e Guias da Mata”. Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros

Pena Verde pede aos que “filhos” encontrem uma arvore forte ou uma palheira
(palmeira), amarrem nelas as fitas, acendam as velas, sirvam as bebidas nos copos descartaveis;
descasquem as bananas, laranjas, mangas e coloquem aos pés das arvores. Diz para pedirem
luz, protecdo, paz e forca para o terreiro, assim como para os participantes e clientes; também
sucesso, amor e 0 que mais desejarem, posto que o povo das matas estava ali para realizar.
Depois de terminado os ritos, Pena Verde mandou bater a cabeca na terra, aos pés da arvore,
bater palmas duas vezes e sair sem olhar para tras.

No retorno, ao passamos pelo toco que restou da arvore do futuro mastro, Pena Verde
mandou colocar uma garrafa de cachaga, um cigarro aceso e uma fruta. De acordo com Van
Gennep (1977), o deposito de objetos e oferendas € uma forma de pedir permisséo e invocar o
génio do lugar. Assim sendo, pode-se dizer que aquela oferenda era para pedir permissdo ao
protetor das matas para a retirada de uma arvore, e, 20 mesmo tempo, invocar o poder do “génio
do lugar” para potencializar a madeira que se tornaria o mastro da festa, portanto, uma madeira
sagrada.

Depois de cumprir a parte ritual, o caule da arvore foi conduzido para o terreiro nos
ombros dos cambonos e abatazeiros que se revezavam de trés em trés, sem parar de correr

devagar.
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O futuro mastro ndo pode ser transportado por nenhum veiculo, deve ser carregado nos
ombros do povo do terreiro.

Abatazeiros coletam e conduzem o caule da arvore que sera o mastro de S&o Sebastido. Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros

22 Etapa: O inicio da festa

O inicio da festa aconteceu no dia 18 de janeiro de 2015. As cozinheiras e ajudantes
comecaram a preparar desde cedo o acompanhamento do churrasco e a sopa que foram servidos
gratuitamente aos participantes. Esse primeiro momento € chamado de esquenta da festa de Sdo
Sebastido. Segundo Lucio, cambono e um dos organizadores da festa, o objetivo era angariar
fundos com o dinheiro da venda de bebidas para custear o palco onde as bandas se apresentam
durante a festa, orgado em 4 mil reais. A degustacao do churrasco comecou por volta das 11 da
manhd, mas a carne foi preparada dia 17 a noite, pelos filhos de santo e as cozinheiras devotas

do santo, na cozinha atras do terreiro.

A louvagdo a Ox0ssi € mais uma atividade caracteristica. O rito iniciou as 13 horas, com
a montagem do panaid. A montagem consiste numa obrigagdo para obter seguranca para o
terreiro, os filhos, e a Mae-de-Santo, bem como para assegurar que ndo havera problemas
durante o andamento da festa. A pedido dos guias, os “filhos” trouxeram uma garrafa de bebida,
varias frutas, velas brancas e verdes (tanto pequenas quanto as denominadas de velas de 07
dias), assim como uma cuia. Esse material foi deixado aos pés da mesa onde a imagem de Sao
Sebastido foi assentada.
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O panaié é construido pela mae e filhos-de-santo na parte de fora do saldo principal.
Trata-se de um ritual de sacrificio de oferenda de bebida e comida ao santo, para a seguranga

da festa. Para 0 “povo das matas ” se oferece frutas e bebidas finas, segundo Bena.

Panaid montado no Terreiro de S&o Sebastido, Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros

Como é possivel ver na imagem acima, o panaid € uma espécie de casa construida com
folhas das palheiras Inaja e Buriti, tecidas e abertas. Sdo fixadas com varas feitas de arbustos
compridos, finos e maleaveis, pois precisa ter o formato de uma gruta. Depois de construida,
pedras médias sdo colocadas para assentar uma imagem de Pena Verde, o Guia da casa
representante de Ox0ssi no terreiro, e a imagem de Sdo Sebastido. A imagem do indio mede
cerca de 80 centimetros de altura e ¢ colocada na parte de tras “da casa”. Ja na parte central da
frente, a imagem de S&o Sebastido, 0 santo patrono, com cerca de 20 centimetros de altura é
assentada.

Em frente as imagens sdo dispostos dois alguidares de barro (um de cada lado) com
frutas cortadas (melancias, mangas, laranja, banana, meldo, uva). Além das frutas, dois
chocalhos indigenas, feitos de cabacas pequenas, pintadas de preto, e ornadas com penas cinzas
e brancas, séo colocados perto do indio. Ainda compdem o panaia, dez cuias novas, doze velas
de 7 dias (verdes e azuis), garrafas de diversas bebidas (vinho branco, champanhe, vodca
comum e de liméo, conhaque, uisque, martine), velas pequenas (verdes e brancas); e na frente

de tudo, frutas inteiras sdo colocadas em duas travessas.
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A montagem demorou cerca de 5 horas e os frequentadores do terreiro que ndo ajudavam
no churrasco e sopa, ajudaram no panaid. Seja cortando as frutas, buscando material ou
limpando o terreiro.

As 20 horas, estavam médiuns de corrente, os cambonos, 0s 0gés ou abatazeiros e a
Mae-de-santo, todos vestidos de branco e verde, para o inicio da Louvacdo a Ox6ssi. Seu Pena
Verde, chegou. Os participantes rezaram o Pai-Nosso, uma Ave-Maria o Credo e cantaram o

ponto de abertura:

Eu abro a nossa gira

Com Deus e Nossa Senhora
Eu abro a nossa gira
Sambolé pemba de angola
Eu abro a nossa gira

Com Deus e Nossa Senhora
Eu abro a nossa gira
Sambolé pemba de angola
Abriu, abriu, abriu

Abriu deixa abrir

Com as forgas da Jurema
Jurema Jureméa

Logo em seguida, outros médiuns incorporam Jurema, Flecheiro, Sete Flechas, Jussara
e 0os cambonos comecam a defumar os participantes que estdo no terreiro. Cada guia que esta
na casa cumprimenta, canta seu ponto; somente depois de receberem a espada® e o chapéu, sdo
servidos com bebida e cigarro.

Pena Verde® ordena aos cambonos que levem os quatros tambores para fora do terreiro,
préximo do panaié. Os presentes comec¢am a cantar pontos que falam da mata, de Ox6ssi e Séo
Sebastido, enquanto o Guia defuma todos pessoalmente. Num segundo momento, convida todo
para ascender velas dentro do panaia, pede que mantenham o pensamento positivo e que, ao
acender as velas, pecam sucesso para festa, unido e que nada de negacdo e fracassos afetem a
Mée e os filhos-de-santo. Depois disso, todos podem fazer os pedidos pessoais, sucesso,

emprego, estudo e o que mais os(as) filhos(as) desejarem.

34 Segundo o guia Zé Raimundo, em uma das explicacdes dadas aos novos filhos do terreiro, a espada é uma
espécie de toalha de cetim colorida, tida como protecéo do caboclo e do médium e também a marca de identificagéo
do guia, visto que cada qual tem uma espada de cor diferente.

%Pena Verde, pertence a linha dos caboclos, espiritos das primeiras civilizagdes que viveram durante o Brasil
colonial, ¢ conhecedor da terra e das matas, além de ser 6timo cacador e guerreiros. Ele € o indigena que “deixa
de ser aquele que ndo se deixou dominar no processo histérico brasileiro para representar, na sua gama de
significados, o verdadeiro senhor da terra” (BARROS, 2012, p. 300).
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Gira de Tambor em Honra a S&o Sebastido. Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros

Conforme eram chamados, as pessoas chegavam a frente do panaid, batiam a cabeca ou
a testa no chdo do panaia, acendiam uma vela, e serviam trés bebidas alcodlicas diferentes em
uma das cuias dispostas no interior da casa do santo, para “alimentar” o “guerreiro das matas”.

Os tambores silenciam. Os primeiros a ascender velas de seguranca assentadas no
panaia sdo os abatazeiros, os tocadores de atabaque, que fazem axé. Sdo responsaveis pela
defesa e pela vibragéo alta e positiva do terreiro. O chefe-do-tambor explica que o toque de
tambor dissipa as energias negativas e demandas, antes de chegar aos “filhos” do terreiro. Sao
vistos como médiuns com dons musicais natos. Esses abatazeiros explicaram ter aprendido
percussao sé ouvindo 0s outros.

Os préximos a acenderem o ponto no panaié sao os cambonos, que coincidentemente
neste terreiro, também sdo irmaos (de sangue): Lucio, Juliano e Julio. Os cambonos sdo médiuns
de sustentacdo; sdo tdo importantes quanto os médiuns de incorporacdo nos trabalhos da casa
umbandista, porquanto eles também devem seguir certos procedimentos e ter a mesma
dedicacéo e responsabilidade.

Depois deles, outros participantes da organizagdo da festa tomaram parte no rito de
seguranga, como as cozinheiras do almogo e preparadores do churrasco que sera servido
gratuitamente na casa. S&o senhoras que ndo sdo mediuns de incorporagdo, nem sempre
frequentam o terreiro, mas trabalham na festa, gratuitamente, por devocdo a Sao Sebastido.

Outros rapazes que ajudaram na tirada do mastro, icamento de bandeirolas, limpeza e
arrumagcdo do terreno onde se realiza a festa, também sdo chamados para ascender sua vela e

servir a bebida no panaia. Foi junto com este grupo que a pesquisadora participou do rito. Pena
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Verde instruiu: “Primeiro bata a cabecga, minha filha; pegue sua vela e peca for¢a para nés, o
sucesso de seu trabalho, satde e sucesso pra nossa festa”.

Para iniciar o oferecimento de oragdes e velas aos espiritos-guias, no rito umbandista,
foi realizado o movimento chamado pelos umbandistas como “bater a cabega pro santo”. O
corpo precisa estar todo esticado no chdo, como se fosse fazer uma flex&o de brago. Deve-se
apoiar na ponta dos pés e com as mdos no chéo, encostar a cabeca no chdo. Posteriormente,
acende-se uma vela branca pequena para depois ascender a vela de sete dias verde e faz-se 0s
pedidos. Por altimo, serviu-se a cuia com um gole de uisque, um de vodca e um de champanhe
de uva; “bate-se a cabeca”’ de novo e levanta-se.

Depois de todos os(as) filhos(as) terem feito a obrigacdo, Pena Verde se despediu.
Antes, ele declarou que estava feliz com o clima de unido gque estava na casa. E que todo o mal,
inveja e inquizila que estava sendo mandado para o terreiro, levava consigo para a mata virgem
e para o fundo do mar sagrado.

Depois, chegou Zé Raimundo, o Guia que cuida dos pontos especificos do terreiro. Ele
¢ da linha de Boiadeiro ou léguas, desce para resolver problemas “funcionais” no terreiro.
Repreendeu a todos pela falta de um dos abatazeiros no rito. A auséncia, segundo o Guia, pode
atrapalhar a vibracdo do trabalho espiritual realizado e a seguranca da festa. Pois ha uma ruptura
de um “filho-da-casa” que ndo estd em comunhdo. Por isso, foi determinado que o “filho” ndo

participe do tambor até depois da festa.

32 Etapa: o dia da festa

Os ritos que iniciam a festa em honra ao patrono do Terreiro sdo a Ladainha e
Levantacdo do Mastro de S&o Sebastido. Considerado como primeiro dia da festa, o dia 19 de
janeiro (véspera do dia de S&o Sebastido), é o dia de enfeitar o mastro, matar os bois que serao
servidos no almoco, terminar os Ultimos retoques nas roupas € no espago onde ocorrerdo 0s

eventos do dia de Sao Sebastido.
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Filhos do Terreiro enfeitando o Mastro de S&o
Sebastido. Parintins (AM), 2015.
Imagem: Ray Santos

constrangedoras para visitantes e convidados.

O horério de chegada dos filhos que ajudaréo
as cozinheiras no tempero e corte de carne e
verduras; corte de lenha para alimentar o
fogo que para preparacdo da comida, é a
partir das 14 horas.

Enquanto isso, Bena e a familia dela
providenciam os géneros que faltam para o
preparado das comidas; a recepcdo e
hospedagem dos cantores da banda
manauara que sera a atracdo principal da
festa; o contato com 0s promesseiros que
doardo as reses que serdo sacrificadas; a
contratacdo de segurancas particulares, a fim
de  prevenir

brigas ou  situagOes

Pouco depois das 14 horas, as pecas de carne verde (pedacos do boi) ja chegavam e

eram penduradas pelos ajudantes, para as cozinheiras comecarem o preparativo. Os outros

Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros

Mastro de S&o Sebastido preparado para levantamento.

colaboradores cortavam as verduras;
arrumavam e limpavam mesas e cadeiras
no barracdo (onde funcionou o bar);
colocando no gelo as cervejas, aguas e
refrigerantes, que seriam vendidos aos
participantes da festa; e cavavam o
buraco onde seria levantado o mastro.

Mae Bena, cambonos e outros trabalham
na tecitura do mastro e preparacdo das
oferendas. O mastro mede cerca de dez
metros, € um tronco de arvore retirado da
mata ha uma semana. Depois de retirado

a casca do caule pelos filhos-de-santo, as
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palhas de piririma® e cip6 sdo trangadas em todo o cumprimento. As frutas sdo colocadas em
sacolas, (as que parecem redes amarelas onde se coloca fruta nas feiras) e presas aos cipds do
mastro desde a base até a ponta.

No alto, sdo afixadas duas sacolas, igual as das frutas, uma com garrafa de uisque e outra
com dinheiro; bem no alto, uma bandeira vermelha, pintada com a imagem de Séo Sebastido é
afixada. Com excecdo das palhas e cipds, todos os outros elementos séo ofertados pelos filhos
do terreiro, colaboradores e aqueles que tém promessa com 0 santo.

Nesse momento, chegam duas equipes de televisdo, uma local e outra retransmissora do
maior sistema de comunicacdo da Amazonia, a fim de entrevistar Mae Bena e filmar o ambiente
para uma mateéria jornalistica. Isso pode ser um indicio de que a umbanda de Parintins esta se
afirmando.

Depois de tudo organizado, todos se preparam para a sessdo de umbanda. As 20 horas,
comegam a chegar os convidados e os filhos e/ou filhas-de-santo tomam seu lugar. Mé&e-de-
Santo, cambonos, médiuns de corrente, abatazeiro estdo prontos para a festa e j& comecam a

defumacdo dos presentes.

Ladainha rezada e devotos em honra ao patrono do Terreiro S&o0 Sebastido.
Parintins (AM), 2015. Imagem: Carly Anny Barros.

36 A piririma é 0 mesmo que pirima, uma palmeira da familia das areciceas de médio porte com sementes
comestiveis, que ocorre na regido Norte do Brasil e também na Guiana e Suriname. Também é conhecida como
janarana, iata, japd, pirima e pupunha-brava (HOUAISS, 2002).
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A sessdo é especial, pois conta com a presenca do pai e mée de Bena. Sao estes senhores
que rezam a ladainha em latim, na frente da mesa onde esté assentado Sdo Sebastido. Antes de
comecar, Bena estende uma toalha branca no chéo, em frente a imagem e leva os senhores e
senhoras (pai, mae, tio e amigo da familia) que cantam a ladainha até as cadeiras que ficam no

centro do terreiro.

Ladainha rezada em Latim pela familia da Méae-de-Santo e devotos em honra ao patrono do Terreiro
S8o Sebastido. Parintins (AM), 2015. Imagem: Carly Anny Barros.

A ladainha é falada em um latim popular provavelmente aprendido com os pais e avos.
Cerca de trinta pessoas estdo dentro do terreiro acompanhando a ladainha, além dos dez filhos
da corrente. Logo ap6s a Ladainha, todos os presentes sdo convidados a ir para fora do terreiro,
para onde esta o mastro ainda “deitado” no chdo. Os tambores sdo colocados préximo ao
mastro, os abatazeiros tomam os tambores e comegam a tocar.

Os médiuns se organizam e comegam a cantar e bailar, enquanto a cabocla Jupira desce
na Mde-de-Santo e passa a dirigir a levantagéo do mastro. Assim como Jupira, Sete Flechas,
Flecheiro, Jussara, Jurema séo incorporados e bailam na festa por cerca de 30 minutos. Logo
depois, Jupira da lugar a Pena Verde, e este ordena que comece a levantacdo do mastro,

enquanto cantam o ponto:

Eu vi chover, eu vi relampear

Mas mesmo assim o céu estava azul
Firma seu ponto nas folhas da Jurema
Que Oxossi reina de norte a sul.
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A levantagdo do mastro comeca pelas méaos dos homens, que se reinem para retirar do
chéo, colocaram em cima de um banco comprido de madeira e colocar na base no buraco, ja
cavado na parte da frente do terreiro. Sao necessarios doze homens para conseguir carregar o
mastro, mas, mesmo assim, outros cinco aparecem para dar assisténcia aos carregadores.

Para igar o mastro, € utilizada uma escada de madeira como apoio e 0s quinze homens
fazem forca e 0 mastro de Sao Sebastido é levantado/erguido. Todos os presentes batem palmas,

festejando a levantacao.

Levantacdo do Mastro em honra a S&o Sebastido, Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros
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Depois de estar em pé, a base do mastro
é fixada com ajuda de areia e pedras, mas nao
h& muita dificuldade, pois, o solo estd umido
devido a chuva que caira em na madrugada.
Fixo no ch&o o mastro ainda recebe uma vela
branca e uma cuia com cachaga, depositadas
por um cambono para 0s Guias que protegerdo
0 lugar. H& uma nova salva de palmas e o rito
esta encerrado. Depois de mais alguns pontos
cantados, cigarros e bebidas dadas aos

: [=) - g caboclos, Pena Verde sobe e deixa Bena
Mastro de S&o Sebastido em pé. Parintins (AM), descansar para preparar os detalhes do grande
2015. Imagem: Carly Anny Barros
dia. Os filhos-de-santo e as cozinheiras vao
para a cozinha preparar as carnes e separar o tempero do churrasco e da sopa.

Um grupo de dez pessoas cuida de cortar carnes e verduras; outro grupo de cinco pessoas
separa e lava grandes panelas de aluminio, escorredor, travessas; depois vdo conferir os
donativos deixados aos pés da imagem de S&o Sebastido para o0 almogo. Dentre as doa¢des ha
arroz, macarrdo, condimentos, legumes e refrigerantes.

Fardos de refrigerantes e o dinheiro para colocar no mastro, foram solicitados aos
frequentadores assiduos do terreiro, enquanto que os produtos alimenticios foram ofertados por
clientes, amigos e promesseiros que quase nunca “‘se mostram” na festa.

Os preparativos do almoco terminam & meia noite. Os médiuns, cozinheiras e ajudantes séo
aconselhados pela Méae-de-Santo a ir descansar e estar no terreiro as 08 da manhd, a fim de

comecar o preparo da comida.

A pesquisadora foi cobrado um making off para ser exibido no dia da festa aos
colaboradores e realizadores do evento. Todos foram embora, depois de tomar a sopa servida

depois das sessdes de tambor, como de costume.

O dia da festa comeca com foguetes as 04 horas da manha, soltados por Francisco,
médium de pouco mais de 40 anos que é “cavalo” de seu Flecheiro. E Francisco também que

é o responsavel pela matanga do boi servido no almogo.
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As 08 horas, como combinado, comecou o preparo da comida. Equipes diferentes
executam as tarefas, com rapidez, e em clima descontraido. A primeira equipe é das cozinheiras,

gerenciada por Ester, filha mais velha de Bena. Ela administra o0 material, mas ndo se envolve

diretamente na preparacao, pois tem um bebé de dois meses que requer cuidados.

Preparacdo da lenha para cozinhar o almogo em honra a Séo
Sebastido. Parintins, 2015. Imagem: Carly Anny Barros

Preparagdo do almogo em honra a Sdo Sebastido no Terreiro Méae Bena.
Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros
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Atuando diretamente na cozinha estdo as trés cozinheiras e seus ajudantes. S&o eles que
temperam as carnes cortadas para churrascos ou sopas, e distribuem para outros colocarem no
espeto. Na churrasqueira outra equipe assa e retira a carne do espeto; a equipe que serve, coloca
a carne nos pratos, ja servidos de antemao com arroz branco, macarréo temperado e farofa.

J& na parte da sopa, é necessario ter forca para levantar e colocar no fogdo a lenha as
panelas com 30 litros de sopa, partir lenha e aticar o fogo, mexer, com uma colher de pau

grande, para ndo queimar.

Ficou visivel na cozinha: 1) a preocupacdo com higiene e limpeza nos preparos. Todos
usavam luvas plésticas, touca e tinham cuidado em deixar tudo embalado, pois janeiro era o
més das chuvas em Parintins e, por causa disso, as moscas ficavam sobrevoando por toda a
parte. 2) a convivéncia e o trabalhos constante, gerou pequenos desentendimento, justificados,
pois grupos sociais que ndo convivem muito tempo ndo conhecem os temperamentos uns dos
outros e, além disso, o cansado contribui para pequenos entreveros que ndo geraram
dificuldades no decorrer da festa, mas fizeram com que algumas pessoas ficassem chateadas e

deixassem de falar umas com as outras.

Preparagdo do Almogo em honra a Sao Sebastido no Terreiro da Mae Bena. Parintins (AM), 2015
Imagem: Carly Anny Barros
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No servico de atendimentos aos convidados esté outra equipe. Cinco mulheres, entre 20
a 30 anos, se revezaram em meio as mesas dos convidados, com pratos descartaveis com
churrasco e copos descartaveis (750 ml) com sopa levados nas bandejas.

Outra equipe ficou responsavel pela limpeza e se revezava, recolhendo os pratos,
limpando as mesas e devolvendo as garrafas de cerveja vazias para o bar. Geralmente essa
equipe é composta por pessoas amigas do terreiro. S&o ex-frequentadores, clientes e amigos dos

“filhos(as)-do-terreiro ” que gostam de ajudar na festa.

Os rapazes do bar sdo gerenciados por dois cambonos, os genros de Bena. Eles se
ocupam em vender as bebidas, colocar a cerveja para gelar e comprar o gelo para manter tudo
na temperatura ideal. Para esse trabalho, contam com a ajuda de outros irméos-de-santo, 0s

abatazeiros na ativa ou aqueles que estavam longe da casa.

Enquanto o almoco é servido, trés bandas locais e um Dj se revezam no palco cantando

forrd, pagodes e tocando musicas eletronicas.

A% 3

Almoco em honra a S&o Sebastido no Terreiro de Umbanda de Mae Bena. Parintins (AM), 2015
Imagem: Carly Anny Barros

Por volta das 13 horas teve inicio uma chuva que durou cerca de 90 minutos e
movimentou todo o evento. Na cozinha, houve o corre-corre para deslocar carvdo e
churrasqueiras para um local coberto, assim como proteger a lenha e ndo deixar apagar o fogo
da panela de sopa (que ndo para de produzir). No barracdo construido ao lado do terreiro para

abrigar os convidados, os organizadores se apressam em reacomodar as pessoas para nao serem
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atingidas pelo temporal; para permitir o acesso ao bar, uma lona é providenciada de modo que
as pessoas possam transitar do Terreiro ao barracdo sem se molhar; e no palco os trabalhadores

da empresa contratada se esfor¢cam para cobrir as caixas de som de mais de 15 metros de altura.

Depois da chuva, tudo retoma seu curso, por volta de 14h30 horas a equipe de som
coloca no ar uma emissora de radio nas caixas principais, por meio das quais se reconhece a
voz de Mée Bena falando da festa (que ocorre) em programa de veiculado em uma das radios
FMs da cidade. Também na internet e jornal impresso ha uma reportagem da festa realizada
pelo terreiro a Sdo Sebastido. A mae-de-santo acaba sendo muito prestigiada pela imprensa. Os

filhos-de-santo comentam a repercussdo em tom de vitoria.

O terreiro recebe visita durante toda a tarde. As pessoas vem saborear o churrasco com
familiares, outras sdo atraidas pela musica, bebida e bate-papo com os amigos devotos do santo,
e ha ainda os que vem cumprimentar a Mée Bena.

Além desses amigos, convidados e devotos chegam ao terreiro, as pessoas que vem
buscar os miudos do gado, 0ssos e comida pronta. Sao pessoas pobres que ndo se misturam aos
demais. Em geral, mulher com filhos pequenos, criancgas descalcas, outras trajando roupas mais
humildes e gastas; geralmente ndo entram, chegam ao portéo da propriedade, os filhos-de-santo
0s véem, recebem as panelas ou sacolas vazias, vdo a cozinha e trazem os recipientes cheios de

comida e pedacos de carne crus e ja cozidos ou assados.

No fim da tarde € hora de arrumar o terreiro. O som das bandas é silenciado e o servico
de som informa que em uma hora comecarad a derrubada do mastro e terdo inicio os ritos
umbandistas. Os filhos-de-santo da cozinha se arrumam no terreiro ou em suas casas. E as 18
horas comegam a chegar novos convidados vestidos com roupas mais formais (calgas, camisas,

vestidos), as ditas “roupas de domingo®"”’.

Os filhos do terreiro se vestem de modo padrdo: homens com calca verde e camisa
branca pintada com a imagem de S&o Sebastido; mulheres com saias longas e rodadas verdes e
camisa branca pintada com imagem do santo; a Mde de Santo usa uma saia rodada longa e uma

blusa com babados, com estampa de folhagem que, juntos, parecem um vestido.

37 Expresséo para especificar a roupa que o interiorano usa nas missas de domingo, vista como dia especial.
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As 18h30 horas, os tambores s&o levados para junto do mastro no terreiro, os convidados
reinem-se em torno do mastro e sdo defumados por um dos cambonos, assim como 0s

tambores. Todos comegam a cantar os pontos de louvacéo a Oxa4ssi:

Eu vi chover, eu vi relampear

Mas mesmo assim o céu estava azul
Samboré pemba

Folha da Jurema

Ox06ssi reina

De norte a sul

Oxassi € rei no céu

Oxoéssi é rei na terra

Ele ndo desce do céu sem coroa
Sem sua moganga (?) de guerra

Bena chama os homens a chegarem mais perto do mastro, para ajudar a segura-lo na
hora em que for derrubado. Mulheres e criancas sdo convidadas a se afastar, para evitar
acidentes. Os tambores silenciam e comegam os golpes de machado as 19 horas. Bena dirige a
derrubada do mastro sem incorporar. Chama de um por um, aqueles que golpeiam uma vez o
mastro, na seguinte ordem: Marido, pai, mae e filhos dela; depois cambonos, abatazeiros e 0s

médiuns do terreiro; anénimos que ajudaram na festa, colaborando com algo.

Rito de Derrubada do Mastro no Terreiro de S&o Sebastido. Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros
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Queda do Mastro em honra a S&o Sebastido no Terreiro Umbandista de Mae-Bena.
Parintins (AM), 2015. Imagem: Ray Santos

A queda do mastro mobiliza todos os envolvidos, pois é necessario segura-lo com as

méaos e contar com a escora de uma escada de madeira, para que ele caia sem machucar as

oferendas em busca das quais mulheres e criangas correm assim que 0 mastro toma.

Os filhos do terreiro protegem a bandeira, 0 uisque e o0 saco com dinheiro para nao ir

parar em as maos alheias. Esses brindes mais valiosos devem ficar com os préximos

A

Imagem: Ray Santos

Bolo de S&o Sebastizo. Parintins (AM), 2015

financiadores da préxima festa.

Depois de estar segura a bandeira, a
bebida e o dinheiro, as pessoas se
empurram, puxam as frutas, as criancas
juntam o que cai no chao; as gargalhadas de
todos sdo bem marcantes, apesar do
empurra-empurra.  Abacaxis, = mangas,
c0cos, goiabas, pupunhas e outras oferendas
sdo muito disputadas. No toco que restou
do mastro é colocada uma vela branca
pequena e uma cuia com cachaca. A

tradicdo amazonica®® rege que a bandeira do

38 Tradicdo referida no texto foi conhecida pela pesquisadora durante a infancia com as idas a festas de santo

realizadas por promesseiros amigos dos avos maternos.
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santo, o dinheiro e a bebida devam ser apanhados pela pessoa que tem interesse em patrocinar
a festa seguinte, sdo 0s chamados festeiros; as frutas, por sua vez, ficam com quem pegar.

Galvédo (1955), afirma que essa tradicdo amazonica € comum nas festas realizadas por
familias devotas. Nesta festa de 2015, segundo Mé&e Bena, o festeiro veio se oferecer, por isso
o dinheiro a bebida e a bandeira foram resgatados pelos proprios filhos do terreiro. Os outros
festeiros séo tirados com o bolo do santo. Para isso, os tambores foram levados para dentro do
terreiro onde teve inicio uma gira de caboclo, coordenada pela Cabocla Jupira, da linha das
matas. Depois de cantar os pontos, o bolo, com a imagem do santo, foi partido pela mée-de-
santo. A primeira fatia foi entregue pela entidade aos novos festeiros que devem patrocinar a
festa de 2016.

Terminado o rito, comeca a festa dancante. Bandas se revezam, mas a chuva torrencial
chega por mais 40 minutos. Situacdo preocupa os organizadores da festa que temem pelo
sucesso do evento. Eles precisam que um grande nimero de pessoas participe da festa, pois 0
dinheiro arrecadado com a comercializagéo de vagas no estacionamento para motos e carro,
assim como com a venda de bebidas € necessario para pagar o hotel, que hospedou a banda

manauara e o palco montado para a apresentacdo das atracdes.

Festa dancante no Terreiro de S8o Sebastido. Parintins (AM), 2015.
Imagem: Carly Anny Barros

A chuva parou por volta das 23 horas e as bandas continuaram a apresentacao para cerca

de 60 pessoas. Depois de 23h40 horas, toda a area do terreiro ja estava lotada.
No portdo de acesso, segurancgas revistam os recém-chegados a fim de evitar entrada de

bebida comprada fora da festa. Duas equipes de filhos-de-santo e familiares, com cinco pessoas

137



(em cada), coordenam a arrumacéo das motos, carros, bem como a cobranga do estacionamento.

O servico permanece até o fim da festa, que se estendeu a até as 03 horas da madrugada.

43 Etapa: o fim da festa

Durante o fim da festa, ha ritos que devem ser devidamente cumpridos pelo “povo do
terreiro”. O panaid € desfeito no dia 23 e despachado pela méae-de-santo. J& o fim da festa de
Sdo Sebastido, neste terreiro de Umbanda, ocorre no dia 26 de janeiro com o rito arranca-toco
qguando os presentes tentam arrancar o toco do mastro que ficou enterrado, depois da derrubada.

Aquele que conseguir arrancé-lo sera um dos promesseiros da festa do ano seguinte. E
0 momento de confraternizacdo com todos os realizadores da festa. Nesse dia um jantar foi
oferecido por Bena aos ajudantes e festeiros da festa de 2015.

O ritual comegou com a sessdo de tambor e gira de caboclo j& descrita alhures. Os
tambores foram levados para fora do saldo, e dispostos ao lado do toco do mastro. O Guia Jupira
chegou para a arrumacéo do rito, mas foi Pena Verde quem o presidiu.

Depois, a corrente dos médiuns foi arrumada, e uma vela foi acesa no toco do mastro,
o0s pontos de louvacgdo a Ox6ssi, a Sdo Sebastido e Pena Verde foram entoados para chamar um
por um os “trabalhadores da festa”. Eles seguram com as maos e balangam o toco, para depois
tentar puxa-lo da terra. A ordem foi de tentativa foi a seguinte: marido, filhos (de sangue) de
Mae Bena, cambonos, abatazeiros, filhos de corrente e colaboradores.

A vez da pesquisadora puxar o toco foi depois das cozinheiras. No momento a
preocupacao era: patrocinaria a festa, se 0 toco saisse nas maos dela. Porém ninguém arrancou
0 toco na primeira tentativa e 0 Guia ordenou que se comecasse novamente. O toco foi
arrancado por Joaquim, abatazeiro que, coincidentemente, é sobrinho de Bena.

Joaquim foi cumprimentado por todos os presentes e foi aplaudido, pois é uma honra
para os escolhidos serem festeiros. Os Guias chegam e cantam pontos, bailam, fumam, bebem,
e, rapidamente, s3o ordenados a “subir” por Pena Verde. Os “caboclos” deixam os “filhos” para
que eles participem do jantar. O Guia Zé Raimundo fica durante todo o jantar, conversando e
rindo com todos.

Depois do final da festa celebrado, a familia do Terreiro de sdo Sebastido volta a se
encontrar no dia 28 de janeiro, para uma sessdo de tambor em agradecimento. Inicialmente, foi
feita a abertura com defumacéo dos presentes e chegada dos Guias. Depois de todos os guias

cantarem 0s respectivos pontos, chegou Pena Verde, o chefe do terreiro, para agradecer aos
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filhos do terreiro pela 6tima realizacdo da festa. Tratou-se do momento de falar dos destaques
da festa, prestar contas e resolver problemas de comportamento do grupo.

Com aspecto seério, Pena Verde falou:

Quero agradecer a todos os filhos que ajudaram na festa de Oxossi, uns se
envolveram mais e outros menos, mas foi lindo ver os filhos empenhados e
trabalhando com unido. Pois esse é o principal modo de vencer as enquizilas
colocadas em cima de nossa festa que foi a melhor desta terra. Também quero
chamar a filha de corrente que gritou com a cozinheira (Pena Verde,
incorporado na Mde Bena. Parintins (AM) 28/01/2015).

Pena Verde olha para uma “filha” e esta fica com a cabeca baixa. Ele repreende:

Eu quero deixar claro que ndo gostei de seu tratamento com minha filha. Ela
cozinha pra mim ha anos e nunca aconteceu falta de respeito. N&do ensino
meus filhos tratar mal ninguém, vocés sdo irmaos! Agora va a ela e se
desculpe e vocé filha cozinheira, desculpe e se abracem. Isso ndo pode
ocorrer de novo! (Pena Verde, incorporado na Méae Bena. Parintins (AM)
28/01/2015).

As duas se encontram se desculpam e se abragam, todos se abragcam e a sessdo segue
para o seu rito final. Zé Raimundo também chega para agradecer, ha a despedida dos filhos e
colaboradores.

Com o fim da festa, a vida retoma o curso cotidiano. Mas ja existem conversa nos
bastidores do terreiro tecendo ideias e planos para a proxima edicdo da festa do santo. O intuito
dos devotos € que a festa do ano vindouro supere a edi¢do do ano de 2015.

Nesses acontecimentos comuns da vida em comunidade, observa-se a importancia de
obediéncia a uma regra de conduta capaz de unir um grupo. Afinal, é por meio da vida coletiva
que se da a continuacdo e forca das representacfes dos seres sagrados. Para Durkheim (1996),
é na vida em grupo que as representacdes se formam e atingem seu maximo de intensidade. Nas
reunides imediatas, as pessoas comungam da mesma ideia e do mesmo pensamento e podem
levar os seres sagrados e suas representacOes coletivas a rejuvenescer, pois assim mergulham
os seres de novo na “fonte mesma da vida religiosa, isto €, nos grupos reunidos”, (DURKHEIM,

1996, p. 372).
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CAPITULO 4: CO-MEMORAR A LUTA DOS SANTOS, ORIXAS, HOMENS E
MULHERES

A paréquia de Sdo Sebastido do Italina é constituida por bairros conquistados por
movimentos sociais e/ou resultantes dos loteamentos estrategicamente criados para evitar que
os donos de latifindios urbanos® perdessem esses patrimonios. Nesse cenario marcado por
situacOes de tensdo, varios atores sociais lutaram pela apropriacdo de territérios, conquistados
de modo concreto e simbdlico.

Os ocupantes, vindos de locais diferenciados, segundo Faulhauber (1987), sdo
portadores de ideologias carregadas de simbolos em sintese, donde é possivel identificar um
largo deposito da historicidade constituintes de identidade. A proposito, as representacdes
estabelecidas pelos agentes sociais a respeito de sua histdria e construgdes simbdlicas traduzem
peculiaridades do grupo ao qual pertencem. Sao as identidades que traduzem os significados,
caracteristicas e atributos que distinguem dos demais grupos sociais.

Nesse capitulo serdo apresentadas algumas discussfes, acerca de situacGes que
marcaram a territorialidade identitaria do “povo de Sdo Sebastido do Itauna” e os motivos que
mantém as festividades em honra ao padroeiro. Desse modo, o territério € o cenario para
transformacdes sociais, ocorrido nas Gltimas décadas, e as festas do padroeiro podem ser vistas
como a manifestacdo de identidades, marcadas por construcdes simbdlicas e memorias
coletivas do grupo social que ocupou 0s bairros constituintes da paréquia do santo, consoante

analise do subitem a seguir.

4.2 A expanséo urbana e as comunidades de S&o Sebastido

A expansdo urbana na cidade de Parintins que comecou ha década de 60, segundo Souza
(2003), se acentuou gradativamente até a metade da década de 80, porém teve explosdo nas
décadas de 1990 e 2000. Foi impulsionada pelos fatores: a inadequacéo das politicas do campo
que inviabilizou a vida do interiorano nos locais de origem; o subdesenvolvimento da educagéo;
e, consequente necessidade de buscar melhor educacéo para os filhos, posto que na cidade
houve melhora de escolas e implantagdo da UEA (Universidade Estadual do Amazonas) na

cidade.

39 Grandes areas de terra ndo habitadas ou ndo utilizadas com frequéncia.
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Aliado a isso, o Festival Folclorico dos Bois-Bumbas atingiu 0 auge, em consequéncia
desse “progresso” prometia a expansdo do turismo e geragdo de renda ao povo de Parintins.
Todos esses fatores foram promessas de melhor qualidade de vida, porém apenas geraram a
realidade da ampliacdo da periferia na cidade, onde houve diversas lutas dos movimentos por
direitos sociais.

Simmel (1973) ressalta o papel estratégico das cidades grandes enquanto arena para as
lutas, entrelagamentos e mudancas nas maneiras de definir o papel do individuo no todo da
sociedade. Com a vida que requer recursos financeiros para todas as atividades, os moradores
urbanos mais pobres, na maioria, ndo conseguiram se tornar assalariados e o poder publico ndo
conseguiu dar-lhes qualidade de vida. Para Theije (2006), o foco na religido como estratégia
adaptativa para lidar com a pobreza é bastante difundido; é nela que se busca forca para aguentar

a vida cotidiana desprovida de recursos diversos.

A busca pela religido concerne, evidentemente, mais que uma solugéo funcional para os
problemas mundanos. As pessoas envolvem-se com uma religido porque foram
emocionalmente instigadas por um sacerdote, pelo poder de certos rituais, pela reveréncia
inspirada ou pelas préticas sociais de uma comunidade paroquial com cujos membros se
mantém contato. Para tanto, a ideia de comunidade no espaco urbano parece ser um elemento
importante no que concerne aos sentidos religiosos associados a cidade.

Por meio destas comunidades urbanas, cria-se o lugar antropoldgico, de acordo com
Augé (2012). O lugar antropoldgico é criador de identidade, fomentador de relacBes
interpessoais que se move num tempo e no espaco estritamente definidos. Nele ha o principio
de sentido para quem o habita e também o principio de inteligibilidade para quem o observa.
Dessa maneira, sdo identitarios, relacionais e historicos, pois trazem em si o lugar da intimidade
e das coisas nossas. Os parametros demarcam, de forma precisa, as fronteiras entre eu e 0s
outros e falam da historia nativa do lugar no qual se constroi uma identidade que passa por sua
localizacdo em um espago, simbolicamente construido.

A cidade pode ser, segundo Marc Augé (1997), “um mundo”, pois contém
simultaneamente um espago simbolizado e utilizado pelos individuos; e outro que reflete todos
os tracos do mundo atual. A cidade dos individuos € 0 mundo onde cada um mantém relagéo
com o lugar a partir da memoria, do cotidiano, das experiéncias vividas. A identificagdo de cada
pessoa com o lugar sobressai dessa ligacdo forte com um territdrio. O territorio, expresso pelo

sentimento de pertenca, pode ainda construir, por fatos e habitos, a relagdo concreta e simbolica
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do grupo social (ou comunidade) com o espaco Vvivido, posto que da conta de vicissitudes e
contradicGes da vida social.

Raffestin (1993) se refere a territorialidade humana como conjunto das relacdes
mantidas pelo homem, isto € o sentimento de pertencer a uma sociedade ou grupo, com
exterioridade e alteridade através de mediadores ou instrumentos. O autor sustenta que a
conexdo — identidade e territorio — existe devido a dimensdo espacial, na qual a identidade
implica referentes sem os quais ndo poderiam ser marcas de uma dita comunidade ou grupo.

Nesse caso, 0 tempo, 0 espaco, a cultura e os sistemas de crenga acentuam o
“sentimento identitario” e é por esse fator que os participantes se sentem plenamente membros
de um grupo, dotado de uma base espacial ancorada na realidade, segundo Clavall, (1999). No
caso de Parintins, o espaco-lugar de cultura, crencas e tradicdes sdo 0s bairros componentes da
Paroquia de Sao Sebastido, pois a apropriacdo do espaco se deu por redes de sociabilidades,
hostilidades, capazes de estabelecer construcdes identitarias de fronteiras nesses bairros. Dessa
maneira, tornaram-se espacos de subjetivacdo, traduzidas nas formas de pertencimento, nos
quais tradicGes rurais como as festas de santo, com ritos do catolicismo popular, sdo trazidos a
cidade e sdo re-significados em honra ao Sdo Sebastido, santo cultuado no interior do Baixo-
Amazonas por ser reconhecido como “protetor das pestes do gado” e miraculoso protetor dos
devotos.

Nesse sentido, pode-se fazer um exercicio da aplicabilidade da nogdo de etnicidade, a
partir da relacdo dos ribeirinhos vindos de comunidades rurais para a cidade de Parintins, a
relacdo dele com o espaco urbano, com performances artisticas, simbdlicas, rituais e até
relacdes politicas. Os dados das ocupacdes permite compor um panorama situacional a partir
de elementos culturais e étnicos agenciados das mais variadas formas pelos atores sociais em
situagdes especificas.

Agier (2011, p. 148) defende que no momento da producdo cultural, a criagcdo de
significado pode ser apreendida na interpretagdo implicitas nas praticas ou nas intera¢fes dos
atores em meio ao rito. As representacdes tomam o carater de performances ao formar relagédo
mais distanciada com o contexto social de origem, e quando o publico se ampliou a ponto de
poder dar outros sentidos as obras. O ritual, como mediagdo simbdlica, é capaz de transformar
uma multiddo de individuos sem nomes numa comunidade do momento ritual com qualidades
inerentemente fugazes, afinal traduzem a esséncia da tradigéo sociocultural.

Sem as representacdes simbdlicas e identificagdes sociais e culturais, os habitantes das

grandes cidades experimentam o reverso de liberdade, que seria frequentemente a soliddo. Na
142



leitura de Simmel (1973), a liberdade experimentada pelos moradores da cidade traz um
desconforto ligado a vida emocional. Dessa forma, a cidade (quanto maior €) apresenta uma
forma de solid&o mais intensa que nao existia antes nos espacos rurais. Para o autor, os citadinos
sdo indiferentes e o principio da indiferenca apaga os tracos pessoais, abrangendo os individuos
numa multid&do anénima.

O anonimato e a impessoalizacdo seriam a contrapartida de uma objetividade
caracteristica do modo de vida moderno das grandes cidades. Simmel (1973) propde que a
liberdade associada ao afrouxamento da rigidez interna e da unidade dos grupos sociais, por
causa do crescimento demogréfico e a crescente divisdo do trabalho, propiciaria um aumento
da individualidade no interior da vida urbana. Por isso, quanto menor o circulo social, mais
restritas sdo as relagdes com os integrantes do grupo.

E possivel inferir que a expansdo urbana da cidade de Parintins trouxe uma
heterogeneizacdo, ou seja, apresentou diferencas de estrutura, funcao, distribuicéo de bens e de
culturas dividindo o mesmo espaco. Segundo Park (1916, p. 32), a estrutura da cidade
impressiona por sua vastiddo e complexidade visiveis, pois é o habitat onde nagdes, 0s
governos, a politica e as religides se apoiam no fendmeno bésico da existéncia humana. Por
isso, ressalta-se que a cidade estd enraizada nos habitos e costumes das pessoas que nela
habitam. Desse modo, a organizacdo moral, cultural e organizacdo fisica interagem mutuamente
a fim de se moldarem e se modificarem.

O autor afirma que fatores naturais e fisicos do territorio da cidade definem o esboco
geral da planta urbana, enquanto que as formas de associacdo mais simples e elementares se
encontram na proximidade entre vizinhos. Simmel (2004), por sua vez, enfatiza que a
vizinhanga existe no ambito social e politico, e € a menor unidade local. Na vizinhanca as
interacOes pessoais, suas mudancas e alteragdes no circulo social influenciam o sentimento
publico, ao ponto de assegurar o surgimento de um controle social.

Além disso, institui¢cdes tradicionais como igreja ou centros religiosos, por exemplo, se
apropriam desse “novo espirito de vizinhanga” e constrdi, com seus adeptos, uma comunidade
religiosa onde passa a ser natural individuos sem prévio contato construirem lagos sociais de
proximidade. Trata-se, segundo Simmel (2004), do processo de segregacdo de classes
vocacionais, pelo qual os citadinos vivem uma espécie de isolamento, analogo aos das
comunidades rurais mais antigas. Swatowiski (2009) ratifica a ideia de Simmel e enfatiza o fato
das instituicGes religiosas (ou a religiosidade) oferecerem elementos para orientar o0s

individuos, no mapeamento e circulagdo do espago urbano.
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A proposito, Faulhaber (1992), por sua vez, afirma que a Comissdo Nacional dos Bispos
do Brasil-CNBB determina que a Igreja Catolica, seguindo as metas delineadas no encontro de
Medellin, busque organizar as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) em areas rurais e
urbanas, a fim de descentralizar a paréquia quanto a lugares, funcdes e pessoas (CNBB, 1972:6
apud FAULHAUBER 1992). Desse modo, pode-se dizer que “as CEBs podem se transformar
em comunidades territoriais”. E o que ocorreu na Paroquia de Sdo Sebastidio do Itatina, posto
que iniciou sua fundacio como CEB, posteriormente Area Missionaria e terminou sendo
proclamada Paréquia.

O orgulho da vitéria da comunidade foi comprovado no fato de serem recorrentes nos
moradores do bairro a fala orgulhosa da mudanga: “Agora somos Pardquia de Sdo Sebastido!”.

Pode-se afirmar que, ao ser elevada a Pardquia pela Diocese de Parintins, por meio do
Decreto episcopal 01/2014, os bairros componentes, que foram a “invasdo do Itaiina” no
passado (como era chamado pelos parintinense), poderia proporcionar aos moradores a
sensacdo de aceitacdo pela sociedade parintinense. Ser Pardquia independente, parece ser a
vitéria final do “povo do Itatna”, pois muda o estigma social de invasores sem propdsito. Itunas
I e 11, Paulo Correia e Unido sdo bairros parintinenses como os demais, com o status de realizar
a segunda maior festa do padroeiro (a maior festa religiosa é de Nossa Senhora do Carmo.

O ex-presidente do Bairro Itatna Il, que atuou na segunda invasao, Beto, afirma que:

O povo do Itatuna tem orgulho da sua historial! As terras para fazer as casas
foram conseguidas com luta. Até a igreja do padroeiro Sdo Sebastido, foi
construida com doacdo de tijolo, de dinheiro e dos arraiais feitos pelos
proprios moradores. No comego, a comissdo da festa ia pedir donativos de
casa em casa e todos ajudavam, porque todos amam o santo. E hoje, as
pessoas reconhecem que a nossa festa cresceu. Ja é a maior festa de padroeiro
aqui em Parintins, so fica atras da Festa do Carmo. A cidade toda ajuda a
festa, muitos doam gado e outros prémios grandes para o leildo, porque
reconhecem a importancia da festa. Eu tenho muito orgulho de ser do Itaina,
e da festa de S&o Sebastido (Beto, Parintins (AM), 28/12/2016).

Na primeira festa da (nova) Paréquia de Sdo Sebastido, realizada em janeiro de 2015,
os moradores e devotos procuravam fazer tudo novo. Os andores do Cirio e Procissao, as missas
e novenario, as atragdes do arraial tudo deveria marcar “a independéncia do territorio”. Jinior,
com talentos de musico, comp0ds letra e musica do hino ao santo de Itduna, com particularidades
da sua comunidade religiosa e marcas identitarias.

Frases como: Intercedei pelo povo desta terra parintina, que te saida com amor e

devocdo; (...) Viva a Sao Sebastido! A festa da familia; levou o povo do Italna a viver a unidade
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com amor e muita fé; Nossa pardquia te salda com alegria, és nosso padroeiro, viva Sao
Sebastido, sdo expressdes carregadas de marcas identitarias que particularizam a festa e o
padroeiro, 0s paroquianos e a paréquia de Itauna. Apesar de serem quatro bairros, €
demonstrada unidade do grupo social no territério (a paréquia), sob a identidade do nome que
batizou a “ocupagdo do Itatina” (popularmente chamada invasdo do Italina, pelos de fora do

movimento).

Hino a Sao Sebastido do Italina

(...) Séo Sebastido, Sdo Sebastido!

(...) Pelo seu povo cristdo lutou na guerra
Em busca da justica, da sua libertac&o.
Intercedei pelo povo desta terra parintina
Que te salda com amor e devocéo.

Viva S0 Sebastido! Com fé e alegria
Viva a Sao Sebastido! A festa da familia (refrao).

Levou o povo do Italina a compreender
A viver a unidade com amor e muita fé

Nossa paréquia te sallda com alegria

Es nosso Padroeiro, Viva S0 Sebastido.

Do lado umbandista, a mudanca para o loteamento que, posteriormente, se transformou
no Bairro Jacaréacanga influenciou na transformacéo de um evento religioso e social de carater
mais intimo, restrito a um grupo de devotos, em algo popular e prestigiado por pessoas de
diferentes credos. A festa passou a ser ndo obrigatoriamente sé de umbandistas e simpatizantes
ou devotos de S&o Sebastido, mas um evento festivo urbano.

Contudo, a mudanca de local do Terreiro de Sdo Sebastido, motivado por perseguicoes
de pessoas de outros credos que moravam na vizinhanca, intolerantes a pratica religiosa ainda
denota a solidariedade, mudanga de territorio e apropriacdo de outro lugar. Mae Bena e seu
grupo, passaram por uma desterritorializagdo, no momento da troca do endereco, no centro da
cidade, e uma reterritorializacdo, ao instituir novo centro religioso noutro bairro, dessa vez mais
afastado, na periferia da cidade. Seguindo a teoria de Haffestin (1993), o territorio da mée-de-
santo passou por desterritorializa¢do, pois abandonou o seu territorio, e ao chegar em seu novo
endereco, houve a reterritorializacdo de outro lugar que se tornou o territorio do terreiro de Sao
Sebastido.

Durante o trabalho de campo, pode-se observar que os “filhos do Terreiro de Sé&o

2

Sebastiao” compde um grupo de pessoas que nem sempre se diz umbandista, mas que se

organizam em torno de interesses comuns e comportamento coletivo nos ritos religiosos diante
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do terreiro e com os Guias, bem como diante da mée-de-santo que é a lider religiosa (e social).
Os comportamentos coletivos também podem fortalecer a identidade do grupo, pois criam
sociabilidades que constroem solidariedades entre os membros do grupo, de acordo com Geertz
(2008).

No processo de territorializacéo e reterritorializagdo que se passou no (e com) o terreiro
umbandista, os filhos-de-santo dirigiram-se ao novo endereco, em local afastado e mais
proximo da mata, para continuar a pratica de seus ritos de forma mais “livre”. Pode-se inferir
gue a mae-de-santo, ao se mudar despertou a solidariedade dos filhos-de-santo que a seguiram,
apesar da distancia e falta de urbanizag&o do bairro.

Por outro lado, Goldman (2007) afirma que nas lutas sociais ligadas as nog¢des de
identidade ou cultura ha algo mais do que esfor¢os para criar e sustentar identidades ou para
inventar e afirmar culturas. Trata-se do movimento produzido, ndo importando apenas as
tentativas identitarias ou culturalizantes mas, também as linhas de fuga que séo tracadas e 0s
territdrios existenciais que sdo ai construidos. Para o autor, “Ser uma minoria” pode consistir
apenas em um modo de “ndo ser” maioria, ou seja, uma forma para exprimir situagdes de
resisténcia frente a uma situacao majoritaria qualquer, no caso de Méae Bena, ela seria a minoria;
enquanto que os cristdos evangélicos que lhe eram intolerantes a sua crenca, a maioria.

O autor assegura que como linhas de fuga para escapar do majoritario, as minorias
podem ser capazes de detonar processos incontrolaveis. Por isso, mesmo as tentativas de
estabelecer identidades aparentemente muito bem enraizadas podem valer mais pelos
movimentos que desencadeiam do que pelas supostas identidades que criaram ou cristalizaram.

Nesse sentido, pode-se inferir que a expressao da territorialidade desse grupo religioso
ndo reside na figura de titulos territoriais, mas se mantém viva nos bastidores da memoria
coletiva que incorpora dimensdes simbdlicas e identitarias na relagdo do grupo com sua area, 0
que da profundidade e consisténcia temporal ao territorio, segundo Little (2002). A maneira
especifica como cada grupo constroi sua memoria coletiva dependeria em parte da historia de
migragOes que o grupo realizou no passado. Por isso, a memoria espacial nem sempre se refere
a um lugar primordial de origem do grupo, mas pode se modificar para atender a novas
circunstancias e movimentos.

A territorialidade identitaria do Terreiro de S&o Sebastido pode ser observada seja na
sua historia, memoria e nas construg¢des simbolicas irradiadas no terreiro, dentre os quais estao:
0 nome do terreiro e a bandeira com imagem do santo no alto do mastro, exposta em dias

festivos, assim como é entoado o ponto cantado das sessdes de tambor.
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Apesar de ser algo que ndo foi composto por nenhum deles (como na comunidade
catolica), os filhos do Terreiro reconhecem S&o Sebastido como o rei, aquele que manda, o
padroeiro que protege e ajuda. Na letra do ponto, expressdes como “Sao sebastido! Santo
padroeiro! Ilumina os filhos e, a mae do terreiro”, podem ser vistas como as marcas identitarias

do Terreiro de S&o Sebastido.

Oxo6ssi é Rei no Céu!

Oxo6ssi é Rei na Terra!

Ele ndo desce do Céu sem Coroa.

E sem a sua mungangas de guerra.

S0 Sebastido! Santo Padroeiro!
llumina os filhos! E a mae do terreiro!
llumina os filhos! E a mae do terreiro!

Na letra da segunda canc¢do, que é uma adaptacdo de um samba de Beth Carvalho, as
trocas de palavras sdo usadas para marcar a identidade do padroeiro do terreiro de Parintins. Na
versdo original “Salve S3o Sebastiao/do meu Rio de Janeiro”, na versdo cantada no terreiro da

Mée Bena transforma-se em “Salve Sdo Sebastido/santo pai deste terreiro”.

Salve Sao Sebastido

Salve Sdo Sebastido
Santo Pai deste terreiro
Tenho tanta devocdo ao meu
Santo padroeiro
Todo vinte de janeiro, bem cedo eu vou
A missa
Pra pagar promessa e agradecer a deus
Comprar a fita pro bem de quermesse
Renovar a prece pra fortalecer
Eu vou
Eu vou, vou na fé do meu senhor
Eu vou, eu vou

Nas duas letras de cangdes os filhos-de-santo particularizam o santo como pai e
padroeiro do terreiro deles. Constroem lagos identitarios entre a mée-de-santo, os filhos-de-
santo e o terreiro que leva o nome do santo catdlico. Pode-se inferir que a territorialidade do
terreiro de Sdo Sebastido é também irradiada de modo geografico e simbolico, pois a
territorializacdo depende de como séo determinadas as relagOes sociais por meio de acgoes

interativas em determinado tempo pelo grupo.
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4.3 Territério identitario e memorias coletivas

Swatowiski (2009) afirma que os locais de culto das religides estdo inseridos na
paisagem urbana e, por isso, é dotada de dimensdo referencial o que demarca também a
capacidade de qualificar seu entorno, onde estdo contidos os territdrios e as identidades com
suas diversificagOes culturais.

Nesse sentido, Magnani (1998) discorre sobre o “padrdo-aldeia”, no qual estabelece
distingdo clara entre “os de dentro”, aqueles reconhecidos por pertencerem a uma cadeia de
obrigagdes reciprocas e “os de fora” — que devem ser evitados, ou encarados com cautela.

Magnani (1998) corrobora com Swatowiski (2009), ao estabelecer que a cidade admite
e abriga grupos heterogéneos, esta fundada nessa heterogeneidade e pressupfe sua presenca.
Para o autor, a diversidade produzida pelas cidades reside no fato de conter tantas pessoas, tao
perto umas das outras e ostentando tdo diferentes gostos, habilidades, necessidades,
suprimentos e excentricidades. Com a possibilidade de ampliar um sistema de trocas e contatos
entre estranhos, ampliam-se também os grupos familiares, domésticos, de vizinhanga ou outros,
estabelecidos em lacos de confianca pessoal e conhecimento direto.

As cidades precisam se manter financeiramente, por isso existem varias ocupagdes
econdmicas que Ihe gerem renda. O cotidiano da cidade, geralmente esta ligada a uma rotina
de trabalhos diversos. O lazer, para Dumazidier (1973, p.p 33-34), é definido por oposicao ao
conjunto das necessidades e obrigacbes da vida cotidiana, principalmente o trabalho. S6 é
praticado e compreendido pelas pessoas que o praticam dentro de uma dialética da vida
cotidiana, na qual todos os elementos se ligam entre si, e reagem uns sobre 0s outros para
cumprir a fungdo de descanso, divertimento e recreacdo, bem como desenvolvimento da
personalidade.

As festas religiosas se tornaram uma forma de lazer dentro do contexto urbano, pois
conseguem: 1) Permitir descanso do trabalho (devido aos feriados); 2) Divertir e entreter as
pessoas, pois em geral o evento € gratuito, apesar de ter produtos comercializados no seu
interior; 3) E desenvolve a personalidade, pois na festa estdo presentes agrupamentos
recreativos, culturais e sociais, capazes de contribuir para condutas inovadoras do individuo
que, ao estar livre das obriga¢des profissionais, pratica comportamentos livremente escolhidos
dentro de estilo de vida social e cultural.

Dentro desse contexto, as duas festas de sdo Sebastido sdo consideradas formas de lazer

associadas a ritos que celebram as mudancas significativas no ciclo vital e ttm como referéncia
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a familia, ou seja, suas festas religiosas e/ou batizado, aniversario, casamento, por exemplo.
Trata-se de eventos que ocorrem e, em cujos locais, se expressa uma espécie de encontro e
lazer. Magnani (1998), assim, considera os bares, lanchonetes, saldes de baile, saldes paroquiais
e terreiros de candomblé ou umbanda, campos de futebol de varzea, etc, (localizados no
entorno) como sendo considerados “em casa”. O segundo termo da oposi¢do, “fora de casa”,
segundo o autor, pode dividir-se em “na vizinhanga” e “fora da vizinhanga”.

Em meio a esses dois grupos distintos, “casa” e “fora de casa”, encontra-Se 0 espago
demarcado que se torna o ponto de referéncia para distinguir determinado grupo como
pertencentes a uma rede de relagdes; sdo os frequentadores do “pedago”. Mas, para integrar em
rede de sociabilidade é imprescindivel o cumprimento de determinadas regras de lealdade que
funcionam também como protecéo.

A defini¢do de pedacgo, segundo Magnani (1998, p.116), ¢ “o intermedidrio entre o
privado (a casa) e o publico, onde se desenvolve uma sociabilidade basica, mais ampla que a
fundada nos lagos familiares, porém mais densa, significativa e estavel que as relacfes formais

e individualizadas impostas pela sociedade”, uma vez que:

[...] entre uma e outra situa-se um espaco de mediagdo cujos os simbolos, normas e
vivéncias permitem reconhecer as pessoas diferenciando-as, o que termina por
atribuir-lhes uma identidade que pouco tem a ver com a produzida pela interpretacéo
da sociedade mais ampla e suas instituicbes (MAGNANI,1998, p. 116-117).

Como ¢ um local intermedidrio ou “o pedago”, apresenta caracteristicas tanto do espago
privado quanto do publico. Alvatir Silva (2012), acrescenta que o pedaco combina o espago
publico e o privado e possui novas regras: “a casa ¢ o ambiente de seguranca, a rua 0 ambiente
da novidade, do imprevisto, a possibilidade de contato com pessoas que ndo estdo vinculadas
pelo espago do parentesco” (SILVA, 2012, p. 73). Por isso, os frequentadores do pedago, como
acima mencionou-se, ou quem pode circular por este ndo é alguém estranho, mas alguém
préximo.

Segundo Silva (2012), o bairro é um territorio que tem a delimitacdo geografica definida
por critérios e procedimentos oficiais ou oficializados em normas juridicas, pode ser
considerado “o pedago”. Desse modo, no pedacgo (onde ha a abertura da casa em diregdo ao
espaco publico), a sociabilidade ocorre no dia-a-dia. Porém, ele deve ser conquistado, uma vez
que precisa ser construido com presencga, uso e criatividade do grupo.

No uso presencial € que surgem a préatica da devogéo, a troca de informacdes e pequenos

servigos, assim como os conflitos ou a participagdo em atividades na vizinhanga. O “pedago”
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€, a0 mesmo tempo, resultado de praticas coletivas e condigdo para seu exercicio, oportunidades
e divertimento.

Para afirmar a identidade, no entanto, o grupo utiliza a imaginacdo criativa de uma
coletividade, de acordo com Faulhaber (1992), que intervém sobre um tempo e um espaco em
termos de criacdo de uma materialidade territorial, que d& sentido a sua existéncia enquanto
grupo social. A autora considera nesse processo de territorializacdo e identidade, a presenca de
um jogo econdmico das relacdes de mercado capaz de produzir a subordinacGes das unidades
de producdo rurais nos circuitos urbanos. Com a mudanca de pessoas do meio rural para a
cidade, ha um dilaceramento e fragmentacgdo da vivéncia da territorialidade, em funcéo daquilo
que o mundo urbano pode lhes oferecer como sistema educacional, sistema sanitério, dentre
outras ofertas em torno do consumo e ascensao social. Mesmo assim, sdo mantidos os vinculos
territoriais, tanto em termos materiais, no sentido da reproducdo econémica, quanto em termos
da constituicdo do imaginario de sua identidade social e dos liames com seu grupo de referéncia.

A mudanca para a cidade, promove um encontro com um mundo desprovido de formas
de seguranca que os sujeitos, vindos do meio rural, estavam acostumados. Isso pode causar-
Ihes uma sensacdo de confusdo e desamparo, fato que leva essas pessoas a procurar meios de
sociabilidade no contexto urbano, como os grupos religiosos, a fim de buscar as redes onde
estdo grupos que constroem seus territorios e Ihe conferem identidades.

Haesbaert (2004, p. 08) cita Zambrano para tratar de territdrios pertencentes aos grupos
ou movimentos sociais. Segundo o autor, a definicdo de territorio é designada como 0 espaco
terrestre, real ou imaginario, que um povo ocupa ou utiliza de alguma maneira, sobre o qual
gera sentido de pertencimento, que confronta com o de outros, e organiza de acordo com
padrdes de diferenciacdo produtiva (riqueza econdmica), social (origem de parentesco) e
sexo/género (divisdo sexual dos espacos e sobre o qual exerce jurisdi¢do). O pertencimento real
ou imaginario é o gerador do sentido de dominio sobre o lugar e, com estas caracteristicas,
surge a identidade ou o lugar antropologico, segundo Augé (1997, p.84).

Pode-se presumir que, ao conceber o territdrio sem as amarras da propriedade, segundo
Haesbaert (2004, p. 04), mostra-se com nitidez o espago de relacBes politicas entre distintas
representacdes de dominio sobre esse mesmo espacgo. Esses dominios podem se transladar com
0s atores que deixam suas marcas nas localidades. A jurisdicdo tem o sentido de territorialidades
identitarias e, como exemplos dessas situacOes ditas, pode-se citar os grupos guerrilheiros,

paramilitares, indigenas, eclesiasticas e afro-descentes, entre outros.
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Isso posto, € possivel identificar nas cidades a presenca de territorialidades ou
jurisdicBes reais e imaginarias que incidem sobre os mesmos territérios estruturados e
habitados. Nesse sentido, surgem os territérios plurais com as multiplicidades de espagos
diversos que produzem formas particulares de identidade territorial. Muitas vezes esses
territorios ndo se concretizam apenas em um bairro, mas abrangem outros locais do entorno ou
até mesmo aqueles mais afastados. A defini¢do de territério fisico ndo da conta de abranger
todo o dominio simbolicos dos grupos, “pois estes inscrevem na cidade territdrios que vao além
dos limites fisicos por conta de uma extensao mental que constroem” (SILVA, 2012, p. 75).

Armando Silva (2010, p. 21) define esses territorios como “diferencial que consiste
numa marca territorial usada e inventada na medida que o cidaddo nomeia e o inscreve”. Trata-
se assim de um territério que ultrapassa fronteiras e s6 pode ser entendido por meio de uma
“cartografia simbodlica”, pois “oferece melhores condigdes para apreender nogao territorial que
ndo se limita ao bairro, mas se estende de acordo com 0s processos socioculturais
experimentados pelos grupos” (SILVA, 2012, p. 76).

Ao olhar pela perspectiva da “cartografia simbolica”, desprendida do espago fisico e
geografico dos bairros, é possivel identificar o sentimento identitario construido na
subjetividade sociocultural em um endereco de moradia, mas também de apreco e empatia a
um endere¢o onde o grupo (nesse caso religioso) tem seus lugares sagrados afirmados. No que
tange ao territdrio identitario do grupo da Par6quia de Séo Sebastido, 0s devotos nem sempre
residem nos bairros de Itatna | ou Itadna Il, entretanto como a Igreja Matriz da Pardquia é
localizada no Itatna 11, o padroeiro é denominado como Sao Sebastido do Itatna, sendo que a
Pardquia abrange além dos Itatnas | e Il, Paulo Correia, Jacaréacanga e Unido. Enquanto que,
no lado da Umbanda, o Terreiro que se mudou para Jacaréacanga (dentro da Pardquia do santo)
é conhecido como Terreiro de Sdo Sebastido da M&e-Bena. Com a mudancga, os filhos-de-santo
se dirigem para o bairro Jacaréacanga para as sessoes e ritos umbandistas e, mesmo sem residir
no bairro, dizem ser parte do Terreiro de S&o Sebastido.

No periodo de ciclo festivo, € comum as propagandas volante ou programas
radiofonicos anunciarem a programacédo da Festa de Sdo Sebastido do Itaina, assim como o
convite para participar do almogo e derrubada do Mastro de S&o Sebastido no Terreiro da Mae-
Bena. Presume-se que a identidade dos grupos descritos se alinha a definicdo de identidade,
segundo Hall (2003, 13), pois trata-se de um conjunto de representacfes culturais construido
em situacOes especificas. Além do modo de construir sentidos que influenciam e organizam,

tanto nossas a¢Bes quanto a concepgdo que temos de nGs mesmos. Surge nesse caso/exemplo,
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de etnicidade, segundo Barth (1998, p. 186), pois se faz presente uma forma de organizacao
social, fundamentada na atribuigéo categorial que classifica as pessoas em fungéo de sua origem
suposta ou real, que se acha corroborada na interacdo social pela ativacdo de signos
socioculturais diferenciadores. Essas sensacdes sao utilizadas como forma de estabelecer os
limites do grupo e de reforcar sua solidariedade, marca identitéaria, assim como memoria das
relagOes sociais vividas.

As memorias dos grupos encerram fatos historicos que séo filtrados pela vivéncia dos
atores sociais. Dessa maneira, a historicidade se compde de um conjunto de representacdes no
qual os fatos histéricos sdo interpretados pelos autores sociais com intensidade e ritmos
distintos. A memdria coletiva preocupa-se em reter do passado as lembrancas de fatos
importantes capazes de viver na percep¢do do grupo.

Nas festas em honra a Sdo Sebastido, observadas na cidade de Parintins (AM), ambas
recorrem a memoria coletiva para receber S&o Sebastido — 0 guerreiro romano e/ou guerreiro
das matas — como o padroeiro e protetor e passam a reconstruir ritos (peculiares aos dois grupos
religiosos) e manifestarem a crenca no santo. Ortiz (2006, p.133), reporta-se a essa pluralidade
de manifestacdes heterogéneas e fragmentadas no espaco correspondente a diversidade de
grupos sociais. A cultura do povo é portadora de memorias diferenciadas mantidas a medida
que se ritualizam no grupo social que as comportam. Portanto, a memdria coletiva relaciona-se
a vivéncia de grupos sociais e pode revelar habitos, costumes e sentimentos peculiares aos
parintinenses desse meio urbano.

Para tanto, ha uma inter-relacdo entre a cidade, os grupos religiosos, 0s espagos urbanos
(que cada grupo ocupa), a memoria coletiva acessada por grupos para escolha de seu padroeiro,
e a forma de crer e festeja-lo. Os paroquianos e os a familia-de-santo construiram na paroquia
e no terreiro, respectivamente, uma relacdo particular com seu respectivo territorio, que
segundo Little (2002, p.04) é uma cosmografia, ou seja, 0s saberes ambientais, ideologias e
identidades — coletivamente criados e historicamente situados — que um grupo social utiliza

para estabelecer e manter seu territorio.

O autor esclarece que a cosmografia de um grupo inclui seu regime de propriedade, 0s
vinculos afetivos que mantém com seu territorio especifico, a historia da sua ocupacao guardada
na memdria coletiva, o uso social que da ao territdrio e as formas de defesa dele. Diante disso,

as festas de S&o Sebastido, constituem-se num meio de comemorar juntos, memorar em uma
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sociabilidade, a conquista de um territorio que se tornou o lar das familias que residem e, no

caso do terreiro, que o frequentam.

Ademais, as lembrancas historicas sobre Sdo Sebastido que os dois grupos religiosos
possuem sdo de alguma forma comuns. De acordo com Chester Gabriel (1985, p. 49), o
catolicismo ibérico se fundiu com a religido indigena, a africana e o Kardecismo para o
surgimento da Umbanda. Assim, as religides possuem lembrangas que surgem da vivéncia em

grupo e, ao serem reconstruidas ou simuladas, instituem representacdes passadas.

Essas memdrias coletivas acessadas por um sujeito do grupo, de forma dialdgica, se
apoia na percepgédo de outros integrantes do grupo e constitui seu sentido. Neste aspecto, a
memoria, ao “apoiar-se N80 somente sobre a nossa lembranca, mas também sobre a de outros,
nossa confianca na exatiddo de nossa evocagao sera maior”, (Halbwachs, 2006, p. 25), pois a

mesma experiéncia da a impressao de ser vivida por varias pessoas.

De acordo com Halbwachs (2006, p. 55), hd uma imagem engajada em outras imagens,
ao imaginar o ato ocorrido ou a internalizacdo das representacdes de uma memoria histérica.
Os catolicos e os umbandistas dividem o mesmo conhecimento milenar da Igreja Catolica sobre
0 santo guerreiro, porém acessam-na de acordo com a tradi¢ao de seu grupo religioso, por isso

rendem-lhe veneragdo com ritos festivos peculiares.

Nesse caso, Sdo Sebastido € um guerreiro da justica (na versao catdlica) e das matas (na
versdo umbandista). O santo que protege contra o mal, € o intercessor na questdo da terra; ajuda
e auxiliar constantemente os devotos em situacGes cotidianas na vida urbana, por meio da magia
que lhe ¢ atribuida. H& uma reconstrucdo do passado com a ajuda de dados emprestados do
presente, preparada por outras reconstrucdes feitas em épocas anteriores e de onde a imagem
de outrora manifestou-se alterada. Uma vez que, “os acontecimentos que ocorreram no grupo,
se resolvem em semelhancas, pois parecem ter como papel desenvolver sob diversos aspectos
um conteudo idéntico, os diversos tragos essenciais do proprio grupo” “(HALBWACHS, 2006,
p. 109).

As festas realizas em honra a santos na Amazonia como as de Sao Sebastido, segundo
Luindia (2001, p. 2), podem ser vistas como momento ritual, sagrado, relacional e comunitario,
bem como instrumento de reproducdo de padrfes vigentes, aquele que traduz a busca no
passado, para manter significagdes no cotidiano e na vida social presente. Nesse sentido,

Hobsbawm (1984, pp. 09,10), afirma que o conjunto de praticas de natureza ritual ou simbdlica
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objetivam incorporar determinados valores e comportamentos definidos por meio da repeti¢éo
em um processo de continuidade em relagdo ao passado. Nessa repeti¢do invariavel surge a
tradicdo, a fim de impor préticas fixas, normalmente formalizadas. Contudo, também € possivel
identificar o costume, que ndo impede as inovacOes e as muda até certo ponto, para cumprir a
“exigéncia de parecer compativel ou idéntico ao precedente” (HOBSBAWN, 1984, p. 10). Na
estrutura organizacional da festa amazonica em honra aos santos, identificou-se diferencas que

podem ser atribuidas a tradi¢Ges e costumes.

Nas festas realizadas na Pardquia de S&o Sebastido, a tradicdo catdlica rege que a festa
seja organizada pelo Paroco e padre coadjutor com a ajuda de uma comissdo da festa. Juntos,
eles planejam e dividem as tarefas com outros grupos. Desse modo, a parte de musicas, oracées
e leituras biblicas ficam sobre a responsabilidade da equipe de liturgia; os donativos para o
santo sdo pedidos por um dos participantes da comissdo da festa, com alguns jovens que vao
nas casas dos paroquianos, nos comércios da cidade em busca de doac¢des de dinheiro, alimentos
ndo pereciveis e foguetes (fogos de artificio); as cozinheiras e ajudantes da “barraca e do bar
do santo” se ocupam da produgdo e comercializagdo de comidas e bebidas no arraial; e os
patrocinadores da festa, 0s devotos ou promesseiros, que manifestam gratiddo ao santo doando
gados, eletroeletronico para o leildo e bingos, ou aqueles voluntérios que ajudam em atividades
dos festejos.

No Terreiro de Sdo Sebastido, o costume da familia-de-santo € de organizar a festa com
0s abatazeiros, 0s percursionista que tocam e cantam nas giras; as cozinheiras e ajudantes que
preparam e servem o almoco que € doado pelo terreiro aos visitantes e convidados no dia da
festa; a Mae e filhos-de-santo que realizam as cerimonias religiosas nas giras de tambor; 0s
rezadores da festa sdo senhores que entoam a ladainha em latim em honra ao santo; e os festeiros
que doam gados para 0 almogo, as bandas para a festa dancante que encerra o evento, bolo
confeitado; e os demais devotos que entregam donativos diversos ao terreiro para ajudar a festa.
Dentre os produtos ofertados estdo frutas, verduras, bebidas, produtos ndo pereciveis,

condimentos e temperos etc.

Nas duas festas encontra-se elementos que se assemelham e até os que se repetem como
fruto de tradigdo ou costume: Os promesseiros existem nos dois eventos, e ndo € raro que as
mesmas pessoas colaborem com as duas festas, contudo na festa umbandista eles séo
denominados festeiros. Os cantores, musicos, leitores e rezadores integrantes da equipe

liturgica catdlica podem se equiparar aos rezadores de ladainha, abatazeiros e os filhos-de-santo
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que realizam os ritos no terreiro umbandistas. Ademais, 0s cozinheiras e ajudantes sdo
ocupacdes que se repetem nas duas festas, bem como os gargons do bar. O padre e a mée-de-
santo podem ser equiparados a figura do presidente das festas de santo. Isso posto, € possivel
inferir que, segundo Luindia (2001, p.3), a festa catolica pode ser uma evolucdo da festa
realizada, anteriormente, no catolicismo popular da regido amazoénica, do qual se identificam

alguns elementos na festa realizada pelo terreiro de Sdo Sebastido, em Parintins.

A autora descreve que festeiros, rezadores de ladainha, tocador de instrumento,
presidentes sdo elementos que compde a estrutura das festas de santos dos amazo6nidas. Séo
esses 0S encarregados que cuidam da execucdo das atividades e da repeticdo delas nas

festividades, a fim de fazerem valer a “memoria/tradi¢do” na Amazonia.

Hobsbawm (1984, p.18), destaca que a invencdo de tradicGes seria um meio de
formalizacdo e ritualizacdo sempre se referindo ao passado, impondo repeticdo. Por meio
dessas tradicOes: 1) estabelecem-se ou simbolizam-se a coeséo social ou as condi¢des de
admisséo de um grupo ou de comunidades reais ou artificiais; 2) estabelecem-se ou legitimam-
se as instituicOes, status, ou relacdo de autoridade; e 3) ha a concretizacdo da socializacao, a

inculcacao de ideias, sistemas de valores e padrées de comportamento.

Assim, as festas religiosas de santo se tornam lugar de meméria, de construcao coletiva
e atualizacdo de um passado que pertence a cidade, capaz de atribuir identidades sociais a
setores amplos da sociedade, bem como servir como palco de territorialidades identitarias de
grupos. Por meio das tradi¢cOes existentes no interior das duas festas de Sdo Sebastido, a crenca
ganha sentido para os grupos por meio da memoria coletiva acessada. As memarias coletivas
dédo ao simbolo do Santo Guerreiro a mistica que fortalece a imagem do poder miraculoso, ao
mesmo tempo em que fortalece a tradicdo cultural religiosa para os catélicos e umbandistas,

nas cidades amazonicas.
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CONSIDERACOES FINAIS

As festas de santo na Amazonia s&o eventos tradicionais com estrutura complexas. Por
outro lado, sdo eventos largamente realizado nas comunidades religiosas que encerram
situacOes particulares por traduzirem a fé por meio das crencas, costumes e ritos. Diante disso,
as festas do santo padroeiro realizadas na Pardquia e Terreiro de Sdo Sebastido, em Parintins
(AM) séo festas que traduzem a territorialidade e identidade dos devotos que realizam ou

participam do evento.

Nas festas religiosas catélica e umbandista, acompanhadas em 2015, observaram-se
inimeras situacdes, contudo, foram destacadas algumas, que pela forca motriz, parecem
indispensaveis a compreensado das construcdes simbdlicas das festas como: memadrias coletivas,

crencas, sinais identitarios e a importancia do territorio.

No primeiro capitulo observou-se a importancia das memorias coletivas para construcdo
do nome da cidade (e municipio), baseado na historia dos bravos indios parintintins largamente
difundida na regido. A ilha foi territorializada aos poucos e teve uma expanséo urbana de maior
escala nas décadas de 1990 e 2000, com a ocupacdo de terras que ndo possuiam funcéo social,
segundo o Movimento Sem-Teto. Little (2002, 04), afirma que o territorio é construido com
aspectos geograficos, simbolicos e ambientais, pois a expressdo da territorialidade se mantém
viva na memoria coletiva, pela incorporacdo das dimensdes simbolicas e identitarias na relacéo

do grupo e dele com sua area geografica.

Com a ocupacdo ocorridas, houve a constru¢do de um territorio nos bairros, segundo
Haesbaert (2015). Trata-se da reconstrucéo de diferentes espagos, sociais e existenciais dos
grupos, descritos no espago urbano. Nesses “novos espagos” ¢ possivel identificar modo de
recorte e de controle espagial, no qual se manifestam formas materiais, de natureza

frequentemente simbolica, e um pertencimento identitario.

A identidade se apropria das consideracbes de Hall (2003), por entender que nos
“territorios de Sdo Sebastido” sdo as posicdes do sujeito frente as divisdes e antagonismos
sociais. Desse modo, a identidade se torna uma celebracdo movel formada e transformada
continuamente em relagdo as formas pelas quais somos representados ou interpelados nos
sistemas culturais do entorno. J& no que tange a formacéo da identidade, ela se da ao longo do

tempo, através dos processos inconscientes. A plenitude identitaria ocorre quando é preenchida
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pela inteireza que esta no mundo exterior e pelas formas através das quais imaginamos ser vistos

pelos outros.

Desse modo, observou-se que a Pardquia e o Terreiro (umbandista) de Sdo Sebastido
conseguiram criar ou recriar um senso de comunidade e pertencimento nos frequentadores
assiduos e simpatizantes. Essa pertenca foi constituida tanto pela conexdo dos grupos religiosos
com o territorio, quanto pela construcdo da comunidade baseada na afinidade e fortalecida pelo
movimento social em favor da moradia, posto que as pessoas experimentam a comunidade e 0s
grupos religiosos entrelagados por interesses comuns. Dessas constituigdes coletivas podem-se
observar diversas peculiaridades dos grupos, pois a religido exprime 0 homem e a mulher a sua
maneira e 0 modo de construcao coletiva deles. As festas religiosas amazonicas possuem carater
peculiar; mistura varios elementos religiosos provenientes do catolicismo ibérico, catolicismo
popular e costumes dos povos afrodescendentes. Durkheim (1996), afirma o carater Unicos no
ciclo festivo de todas as religides, por se diferenciar dos dias comuns e assumir o carater mais
sagrado. Amaral (2003), por sua vez, lembra das festas religiosas como importante papel na
construcdo da sociedade brasileira, devido as trocas culturais ocorridas. Ela destaca a presenca
do ecumenismo cultural estabelecido pela juncéo e agregacéo de aspectos culturais como arte,
costumes, comidas, musicalidade e simbologia da crenca dos grupos participantes.

Portanto, as festas religiosas de Séo Sebastido sdo exemplos de festas populares. O santo
catélico que foi um soldado romano, lutava pelos cristdos e por justica para os oprimidos é
visto, popularmente, como “Padroeiro contra a peste, a fome e a guerra” (DEL PRIORE, 2000,
p. 23), também ¢é festejado na Umbanda e Candomblé, com o nome de Oxdssi. O santo é
reverenciado por catélicos, candomblecistas e umbandistas ho mesmo periodo do més de

janeiro com ritos diferenciados, préprios a cada crenca, em varias cidades brasileiras.

No segundo e terceiro capitulo se exp6s a etnografia das festas realizadas no arraial
(catélica) e no terreiro (umbanda), a fim de apresentar particularidades observada pela
pesquisadora e especificidades nativas trazidas a tona pelos interlocutores. As etnografias
demonstram situacfes concretas do ambiente e cenario em que sdo realizadas as festas de Sdo

Sebastido para entender as formas especificas dessa diversidade de territorio.

O quarto capitulo demonstra a importancia do movimento social para a mudanca do
contexto urbano, onde as pessoas que ndo possuiam moradias se uniram para enfrentar um

drama social, definido por Turner (1975) como episodios publicos de irrupg¢do tensional, capaz
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de desenvolver a integracdo de acdes sociais. Dentro do espagco empirico desta pesquisa, 0
drama social é a luta dos Sem-teto de Parintins e, a partir dela, construiram-se sociabilidades
para proceder na ocupacdo de terrenos (improdutivos), com o objetivo de conquistar a casa
prépria. A apropriacdo de desses espacos urbanos possibilitou a formacdo do territorio da
Pardquia de S&o Sebastido do Itatna, no qual séo realizadas as festas de Sdo Sebastido catdlica

e a umbandista.

Como ja foi mencionado, Castell (2002) define movimento social como agdes coletivas
com um determinado propdsito cujo resultado, tanto em caso de sucesso quanto de fracasso,
transforma os valores e instituicbes das sociedades. O conceito € ratificado por Goldman
(2007), e acrescenta que o movimento social também pode ser um conjunto de algo heteréclito
de lutas da sociedade civil. Desse modo, 0 Movimento dos Sem-Teto de Parintins, se insere na
configuragdo de movimento social, pois nele se reconhece caracteristicas e atributos capazes de

representar a identidade de um grupo de pessoas, que tem um objetivo Unico — a casa propria.

Pode-se afirmar, com base na pesquisa empirica, que o espaco fisico onde as festas de
S&o Sebastido ocorrem passou por um processo de conquista e territorializacdo, de acordo com
Haesbaert (2004). Os bairros tornaram-se territorio ao passar por processo cultural-simbdélico,
carregado das marcas dos conflitos vividos para adquirir valor subjetivo de uso. As pessoas que
estdo mais destituidas de recursos materiais, construiram no seu territério (a Paréquia e o
Terreiro) lacos afetivos, que demonstram formas radicais de apego as identidades territoriais.
Por isso, a pardquia e o Terreiro do santo é, a0 mesmo tempo e obrigatoriamente, funcional e
simbdlico, pois pessoas desempenha dominio sobre o espaco tanto para realizar fungdes, quanto

para produzir significados.

As festas de Sao Sebastido estudadas, realizadas em Parintins (AM), se constroem com
0 objetivo de rememorar, dentro de duas sociabilidades (grupo catélico e grupo umbandista), a
conquista da casa propria e as benesses concedidas pelo santo catélico. Desse modo, as festas
se tornaram lugar de memoria, de construcao coletiva e atualizagdo de um passado que pertence

a cidade.

Ademais, se conseguiu atribuir sentimento identitario territorial, social e religioso aos
grupos. N&o obstante, a memoria (coletiva) carece de referéncia territorial que permanece
relevante para a definicdo ou fortalecimento de identidades. Ortiz (2006), reporta-se a esta
pluralidade de manifestagbes heterogéneas e fragmentadas no espago correspondente a
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diversidade de grupos sociais. A cultura do povo € portadora de memorias diferenciadas
mantidas a medida que se ritualizam no grupo social que as comportam. A memdria coletiva
relaciona-se a vivéncia de grupos sociais e pode revelar habitos, costumes, bem como

sentimentos peculiares aos parintinenses, pertencentes aquele espaco urbano.

Logo, as lembrancas histdricas sobre Sdo Sebastido que os dois grupos religiosos
possuem sdo de alguma forma comuns. A propésito, de acordo com Chester Gabriel (1985), o
catolicismo ibérico se fundiu com a religido africana, a indigena e o Kardecismo para o
surgimento da Umbanda. Assim, as religides possuem lembrangas que surgem da vivéncia em

grupo e, ao serem reconstruidas ou simuladas, instituem representacfes passadas.

Para tanto, as memdrias coletivas acessadas por um sujeito do grupo, de forma dialdgica,
se apoiam na percepc¢éo de outros integrantes do grupo e constitui seu sentido. De acordo com
Halbwachs (2006), ha uma imagem engajada em outras imagens, ao imaginar o ato ocorrido ou
a internalizacao das representacdes de uma memoria histérica. Os catolicos e os umbandistas
dividem o mesmo conhecimento milenar da Igreja Catolica sobre o santo guerreiro, porém
acessam-na de acordo com a tradicdo de seu grupo religioso, por isso rendem-lhe veneragédo
com ritos festivos peculiares na festa catolica e na festa umbandista.

Quanto ao territdrio, ao se tornar Paroguia houve a conquista definitiva da terra, onde a
ocupacdo (ilegal) dos Bairros da periferia de Parintins ganhou reconhecimento positivo de toda
a cidade, uma espécie de emancipacdo que, segundo a crenca, foi uma vitéria adquirida pela
intercessdo de S&o Sebasti&o.

Por conseguinte, a festa serve para agradecer ao Santo guerreiro por meio de novena,
missas, Cirio e procissdao, bem como o arraial (parte social). Ja no Terreiro, 0 novo Bairro de
Jacaréacanga, surgido de um loteamento no bojo da ocupacdo dos Sem-Teto, permitiu a
popularidade e aumento das atividades religiosa e social, sem “persegui¢des” de vizinhos.
Consequentemente, mais devotos participam da festa que ganhou visibilidade e a Mae-de-Santo
pode cumprir sua missao (realizar a festa) com todos os ritos: roda de tambor, mastro, almogo
e festa dancante em honra a Sdo Sebastido, louvacdo e montagem do panaid a Oxdssi sem
perturbacdes. Segundo Mae Bena, foi por essa via que se conquistaram 0s espagos de ocupagdo
a terra e em cujos locais € permitido aos participantes das festas manifestarem suas crencas e
devocdo a Sao Sebastido, o0 padroeiro e santo protetor do territorio conquistado.

Amém... Axé!ll
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DIOCESE DE PARINTINS

ENTIDADE FRANTROPICA DE UTILIOADE P(BLICA FEDERAL
CNPJ: 04,586 537000186 - Fazs Viska Jer, 172¢ = Géelio - COP £6,131 200 - PARINTIHGIM

DECRETO: 01/2614

Parintins, 20 de novembro de 2014.

Havemos por bem, comunicar, que pelo bem da nossa lgreja local, eu
Dom Giuliano Frigeni, Bispo desta Diocese de Parintins,

Determino que a AREA MISSIONARIA DE SAO SEBASTIAO BATRRO
DO ITAUNA, que foi desmembrada da Pardquia de Sio José Operério no dia
24 de janeiro de 1.992 e que em 1.996 passou a englobar também o ltaina 1T e
Panlo Cotreia, seja transformads em PAROQUIA DE SAOQ SEBASTIAQ,
em consonfincia com as normas do Direito Candnico e do Nosso Direito
Particular, com os deveres e direitos de seu cargo.

A nova Paroquia englobard também o Baitro da Unidio, o Conjunto
Habitacional Vila Cristina e as trés Comunidades Rumais: Aninga, Macurany
¢ Paranhanema.

Esta nossa provisio devidamente registrada, serd dada ao conhecimento da
Comunidade Eclesial pelos meios que forem oportunos.

Dada e passada em Nossa Ciiria Diocesana, em 20 de novembro de 2014, sob
nosso ginal.
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