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RESUMO

TAVARES, Leandro de Castro. A Folia de Santo no Quilombo Arapucu como permanéncia
cultural negra no Municipio de Obidos/PA (1990-2018). 2024. 245 f. Tese (Doutorado em
Historia Social) — Faculdade de Formacdo de Professores, Universidade do Estado do Rio de
Janeiro, Sao Gongalo, 2024.

O objetivo da tese ¢ analisar a complexa rede de interagcdes existentes entre os
moradores da comunidade quilombola Arapucu na Folia de Santo no Municipio de Obidos-
PA, entre os anos de 1990 a 2018. Dessa forma, o recorte temporal incide sobre o tempo
presente, e o foco da andlise situar-se-a em uma instituicao social: a Folia de Sao Tomé na
Comunidade quilombola Arapucu. As fontes concatenadas para a constru¢do da narrativa
histérica foram inventarios cartoriais, jornais, para a composi¢ao do primeiro capitulo, e os
relatos orais que compreendem os demais capitulos, utilizando-se da metodologia da Historia
Oral e bibliografica. A andlise dos documentos deu-se por meio de conceitos e categorias
como cultura, identidade e circularidade cultural, principalmente. A histéria da cidade de
Obidos ¢ marcada pela fortissima presenca de herangas culturais oriundas de pessoas
submetidas ao regime escravocrata na regiao. Em busca de livrar-se dessas amarras, diversas
formas de resisténcias e negocia¢des foram desenvolvidas. E partindo desse contexto que se
pode compreender e interpretar as Folias de Santo em Obidos. Praticas de origens negras, as
Folias ndo somente revelam capacidade em circular por entre praticas religiosas de matrizes
catolicas, como buscam criar mecanismos de suas permanéncias atualmente. Portanto,
examinar as estratégias de resisténcias cotidianas dos personagens que integram as Folias de
Santo em Obidos, dentro de uma perspectiva historica, torna-se um empreendimento de
relevancia social e historiografica.

Palavras-chave: folias de santo; cultura; identidade.



ABSTRACT

TAVARES, Leandro de Castro. The Folia de Santo at Quilombo Arapucu as a black cultural
permanence in the Municipality of Obidos/PA (1990-2018). 2024, 245 f. Tese (Doutorado em
Historia Social) — Faculdade de Formacao de Professores, Universidade do Estado do Rio de
Janeiro, Sao Gongalo, 2024.

The objective of the thesis is to analyze the complex network of interactions that exist
between the residents of the quilombola community Arapucu na Folia de Santo in the
Municipality of Obidos-PA, between the years 1990 and 2018. In this way, the temporal cut
focuses on the present time, and the focus of the analysis will be on a social institution: the
Folia de Sao Tomé in the Arapucu quilombola community. The sources concatenated for the
construction of the historical narrative were, notary inventories, newspapers, for the
composition of the first chapter, and the oral reports that comprise the other chapters, using
the methodology of Oral History and bibliography. The documents were analyzed using
concepts and categories such as culture, Identity and cultural circularity, mainly. The history
of the city of Obidos is marked by the strong presence of cultural heritage originating from
people subjected to the slave regime in the region. In search of freeing themselves from these
ties, various forms of resistance and negotiations were developed. It is from this context that
one can understand and interpret the Folias de Santo in Obidos. Practices of black origins, the
Folias not only reveal the ability to circulate among religious practices of Catholic origins, but
also seek to create mechanisms for their permanence today. Therefore, examining the daily
resistance strategies of the characters that make up the Folias de Santo in Obidos, from a
historical perspective, becomes an undertaking of social and historiographical relevance.

Keywords: folias de santo; culture; identity.
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INTRODUCAO

Origem, justificativa e objetivos da pesquisa

A histéria das praticas culturais do negro em Obidos confunde-se e identifica-se com a
formacao do proprio povo obidense e acompanha a sua evolugdo historica e social. Trazido
forcadamente e, mais do que isto, como escravizado, o negro africano e os seus descendentes
contribuiram com todos aqueles ingredientes que dinamizaram o trabalho durante quase dois
séculos de escravidio no municipio de Obidos. Em todas as areas da Regido do Baixo
Amazonas eles construiram a nossa economia em desenvolvimento, por outro lado, foram
sumariamente excluidos da divisdo dessa riqueza. Entretanto, ndo foi apenas pelo trabalho que
0S Negros contribuiram' para que a cidade de Obidos chegasse a ser o que é atualmente. Na
cultura que aqui se formava, eles organizaram os seus padrdes culturais de acordo com as
necessidades que surgiam. Com isto se autopreservaram, em grande parte, da opressdo do
sistema escravista.

A partir do exposto, deduzimos que nessa regiao houve um intenso comércio de
pessoas escravizadas durante muito tempo. No final do século XVIII e inicio do século XIX,
essas pessoas comecaram a resistir a escravidao, fugindo da casa dos senhores na area urbana
e das fazendas na area rural e procurando refugios nas regides mais longinquas do municipio,
como a regido do Igarapé Grande, Mondongo, entre outras, ou no Rio Trombetas e seus
afluentes, onde, aos poucos, foram se organizando em quilombos, e passaram a viver uma
vida comunitaria com organizagdo social propria. Com isso, deu-se a formagdo de diversas
comunidades quilombolas em Obidos. Por certo, a importancia estratégica dessas sociedades
quilombolas foi significativa no processo de resisténcia a escraviddo e na reproducdo dos
mocambos maiores que surgiram nas localidades do Igarapé Grande e Muratubinha,

alargando os espacos territoriais daqueles que romperam com a condi¢do de cativos, a partir

! Aqui nos embasamos na perspectiva do sociologo Clovis Moura (1989), para o referido autor “o negro nio
apenas povoou o Brasil e deu-lhe prosperidade econdmica através do seu trabalho. Trouxe, também, as suas
culturas que deram o ethos fundamental da cultura brasileira. Vindos de vérias partes da Africa, os negros
escravizados trouxeram as suas diversas matrizes culturais que aqui sobreviveram e serviram como patamares de
resisténcia social ao regime que os oprimia e queria transforma-los apenas em maquinas de trabalho. Em todas as
areas de trabalho os africanos incorporavam os seus modos de vida — sua religido, indumentaria, cozinha,
musica, sistemas de regadio e plantacdo e outras manifestagdes sociais”. — ver: MOURA, Clovis. Historia do
negro brasileiro. Sio Paulo: Atica, 1989, p. 33.
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dos quais se configuraram as atuais comunidades, ampliadas pelo casamento e pelo constante
deslocamento de familias de uma area para outra, na busca de terra para trabalhar.

E nesse contexto que as Folias de Santo sdo constituidas do final do século XIX e ao
longo do século XX, ou seja, envoltas de grupamentos humanos com herangas culturais
distintas e que buscam assegurar, por meio de diversas praticas de resisténcias, seus vinculos
com o passado a partir do presente. Assim, podemos apresentar, resumidamente, a formagao
da Folia de S3o Tomé da comunidade quilombola Arapucu que foi eleita como objeto” para
analise desta tese, levando em consideracdo a delimitacdo espacial tematica para o tempo de
pesquisa (1990 a 2018). E para uma amostragem descrita de forma panordmica vamos
descrever também o historico das Folias de Santa Luzia, Sdo Benedito e Santa Maria, dessa
forma estaremos reafirmando a presenca e permanéncia dessas variadas praticas culturais
negras no Municipio de Obidos.

A Folia de Sio Tomé foi criada em 1947, ¢ ¢ realizada na comunidade do Arapucu’ ha
mais de 70 anos. Conforme o mito fundador hegeménico perpassado pelos relatos” orais, essa
Folia foi criada por membros da familia Gongalo, uma das primeiras familias a habitar o local.
Durante determinado periodo do ano, o santo era levado para abengoar as rogas, ou seja, a
plantacdo e, depois, era transportado para as residéncias onde se celebravam as ladainhas em
latim. Essa familia comegou a fazer caminhadas com o Santo até o rogcado de sua propriedade,

i1sso porque insetos (gafanhotos), em grande quantidade, estavam atacando suas plantacoes,

? Vale ressaltar que na maioria das comunidades quilombolas do municipio de Obidos existe uma folia de santo
como heranga cultural afro-brasileira. Exemplos: Comunidade Nossa Senhora das Gragas, Folia de Santa Maria;
Comunidade Siléncio do Mata, Folia de Sdo Benedito; Comunidade Sao José, Folia de Santa Luzia. Inicialmente
esse projeto de tese foi pensado para pesquisar, além da Folia de S8o Tomé, mais duas folias dessas citadas, mas
posteriormente as primeiras orientagdes com a professora Dra. Joana Bahia houve a mudanga para que eu
pesquisasse somente uma das folias.

*Arapucu é uma comunidade da zona rural do municipio de Obidos, situada 2 margem do lago Arapucu que
desdgua no Rio Amazonas, préximo a desembocadura do Rio Trombetas, a uma distancia aproximada de 17
(dezessete) quilometros da sede do municipio por via terrestre e 8,5 km por via fluvial. Em seu inicio, na
comunidade Arapucu existia uma aldeia indigena que pelo conhecimento popular se chamavam Arapuanas,
nome este nao confirmado a sua possivel origem. Mas como afirma Hugo Fragoso, eram indios da tribo dos
Konduris. Sendo essa a procedéncia da aldeia, subentende que o nome Arapucu signifique em Tupi-guarani dia
comprido.

* A partir desses relatos pensamos na perspectiva de POLLAK (1989), em que estudar as memoérias coletivas
fortemente constituidas, como a memoria nacional, implica preliminarmente a analise de sua fungdo. A memoria,
essa operagdo coletiva dos acontecimentos e das interpretagdes do passado que se quer salvaguardar, se integra,
como vimos, em tentativas mais ou menos conscientes de definir e de reforgar sentimentos de pertencimento e
fronteiras sociais entre coletividades de tamanhos diferentes: partidos, sindicatos, igrejas, aldeias, regides, clds,
familias, nagdes etc. A referéncia ao passado serve para manter a coesdo dos grupos e das instituicdes que
compdem uma sociedade, para definir seu lugar respectivo, sua complementariedade, mas também as oposigdes
irredutiveis. — ver: POLLAK, Michael. “Memoria, esquecimento, siléncio”. Estudos Histéricos, Rio de Janeiro,
v.2,n°3,1989, p. 7.
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mais especificamente as folhas da maniveira (mandioca). Como a familia tinha o
conhecimento popular e da Igreja, ser de Sao Tomé, o Santo protetor das lavouras, decidiram
apelar ao Santo. As relagdes das pessoas com as (substantivo) misticas que envolviam Sao
Tomé s6 podem ser compreendidas a partir de suas vivéncias, relagdes que nos levam aos
planos materiais de existéncia. Esse empreendimento fica claro quando vislumbramos as
consequéncias que a peste causou as plantagdes na regiao, devastando a maioria das lavouras
e levando seus proprietarios a grandes prejuizos. Desde entdo, a populagdo comecou a unir os
planos materiais e misticos, pois as rogas visitadas e abengoadas por Sdo Tomé ndo foram
afetadas pela peste, condi¢do motriz para que se constituisse uma ordem simbdlica e religiosa
entre esses sujeitos.

Com o passar dos tempos, € com o advento da morte da matriarca dos Gongalos, o
senhor Manoel da Silva e sua esposa, Rosa Silva, assumiram’ o comando da Folia de Sdo
Tomé e iniciaram sua transformagdo. Foram introduzidas a Caixinha e¢ a Bandeira Branca
como simbolos principais da folia, assim como, as ofertas de almogos e jantares aos folides e
folids participantes. Foram retomadas, também, as derrubadas do Mastro® de Oferendas e a
procissao fluvial por mar abaixo.

Nesse itinerario de geragdes, a responsabilidade da Folia foi repassada ao senhor José
Gongalves de Freitas e sua esposa Rosalina Freitas, que, como novidade, aumentaram o
numero de folides; os dias de visitagdo do santo nas rogas; introduziram a Caixa Grande ou
Caixa de Resposta para dar suporte a Caixinha e outros instrumentos que sustentam os ritmos
das toadas. Surgiram a Bandeira Vermelha, como simbolo da fertilidade, e os bailes nas
residéncias onde o santo pernoitava. Os bailes eram animados por musicos locais, integrantes
ou ndo da Folia, com instrumentos rusticos de pau e corda, conhecidos por “espanta cao”,
capazes de produzir diversos ritmos musicais.

De 1954 a 1987, os Freitas repassaram o comando para Antonio Pereira da Silva e sua

esposa, Alice Viana Barbosa, conhecida pelos populares como Lili, os quais mantiveram os

> Esses repasses da fungdo de capitio folifo somente apds a morte, chamamos aqui de enquadramento de
memdria, pois, “manter a coesdo interna ¢ defender as fronteiras daquilo que um grupo tem em comum, em que
se inclui o territdrio [...], eis as duas fun¢des essenciais da memoria comum. Isso significa fornecer um quadro de
referéncias e de pontos de referéncia. E, portanto, absolutamente adequado falar, como faz Henry Rousso, em
memoria enquadrada, um termo mais especifico do que memoria coletiva. Quem diz "enquadrada" diz "trabalho
de enquadramento". Todo trabalho de enquadramento de uma memoria de grupo tem limites, pois ela ndo pode
ser construida arbitrariamente. Esse trabalho deve satisfazer a certas exigéncias de justificagdo”. — ver:
POLLAK, Michael, op. cit. p. 7.

® Mastro de Oferendas simbolizam a colheita fértil ¢ demonstram as formas como eram trabalhados os puxiruns
(mutirdo), e a partilha dos alimentos entre os mordomos e comunitarios.
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festejos de Sdo Tomé ininterruptamente com todos os requisitos da tradicao. A Folia ficou em
suas maos por mais de trinta anos. Foi somente com o falecimento de Antonio Pereira da
Silva, em 1987, que um novo Capitao Folido assumiu, o senhor Francisco Gomes de Sena que
gerenciou a Folia de S3o Tomé até marco de 2008, quando faleceu. Desde entdo, a Folia ¢
coordenada pelo seu filho, Douglas Sena dos Santos. E importante esclarecer que a
constituicdo da Folia de Sao Tomé ocorre em um espaco que se entrelaga com a historia de
resisténcias dos escravizados e na constituicdo de uma territorialidade marcada pela saga dos
afro-brasileiros na luta pela terra e por direitos a cidadania.

Podemos buscar a origem da Folia de Santa Luzia na primeira metade do século XX.
Francisco de Souza Nunes, ainda crianga, vivia na Comunidade quilombola Sao José, regiao
do Igarapé-Grande, onde festejavam Sao José, o padroeiro da comunidade. Muito observador,
foi, aos poucos, sendo seduzido pelas Ave-Marias cantadas. No ano de 1926, com a idade de
16 anos, o senhor Francisco convidou alguns colegas e organizou a Folia. O que chama
atencdo sao os instrumentos musicais criativamente inventados por essas pessoas: latas, as
bandeiras feitas de folha de bananeira e o santo, uma garrafa enfeitada. Com os folides
prontos, comegavam as caminhadas por entre as arvores entoando cantos e dando inicio aos
rituais.

Durante o ritual da folia, as casas que permanecessem com as portas abertas indicavam
os signos da paz e, com isso, recebiam a visita da santa com a pratica da folia. Todavia, os
moradores e moradoras que mantivessem suas portas fechadas ndo recebiam a visita da folia.
Podemos afirmar que esse processo carrega relacdes de poder que devem ser decodificadas
pelo (a) historiador (a). O ato simbolico de abrir ou ndo as portas para que a santa pudesse
adentrar na residéncia, revela conflitos entre aquele conjunto social.

A Folia de Santa Luzia foi a unica entre todas as folias que surgiram nas comunidades
quilombolas do municipio de Obidos que migrou para uma comunidade ribeirinha. Esse fato
se deu por conta de que o senhor Francisco Nunes se casou com uma mulher da comunidade
ribeirinha Santissima Trindade e nessa comunidade ele, como tUnico, capitao folido da Folia
de Santa Luzia praticou o ritual da referida folia at¢ o final da década de 1990, quando
faleceu. Desde essa época a folia ndo foi mais praticada e os instrumentos de pratica da folia

hoje estdo na residéncia de parentes no Bairro Sao Francisco em Obidos/PA.
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A Folia de Sdo Benedito, também conhecida como “Ai Uéh’ a Sdo Benedito”, teve
suas origens na comunidade do Siléncio. O povoado foi formado no decorrer do século XIX
com os negros escravizados que aos poucos escapavam da regido do Parana de Baixo e foram
se estabelecendo na regido formando verdadeiros quilombos. O aumento da populagdo foi
acompanhado por suas crengas, costumes e tradicdes. As brincadeiras eram realizadas com
instrumentos musicais feitos de madeira (bambu) e tambores de peles de animais silvestres.
Com uma mistura das ladainhas trazidas pelos padres da Ordem dos Capuchinhos da Piedade,
e as tradigdes repassadas através das geracdes africanas, surgiu na comunidade a devogao a
Sdo Benedito com o ritual da folia. Um dos primeiros precursores da Folia foi um cidadao
chamado Wenceslau, que juntamente com mais doze negros, deram inicio a manifestagao
cultural hoje conhecida como Folia de Sao Benedito.

A festa ocorria a partir do dia 28 do més de setembro, e o santo era levado de casa em
casa dos comunitarios, assim como a outras comunidades até sua chegada a cidade de Obidos
no dia 28 de outubro, para ser reverenciado na Capela de Sao Benedito, que ficava localizada
na atual Avenida Dom Floriano, proximo a Rua Dr. Picango Diniz. Essa romaria continuou
por muitos anos, até ser proibida pelo vigario local, trazendo com isso, sérias consequéncias
sociais. Os negros inconformados continuaram com o ritual mesmo contra as determinagdes
da igreja. O ritual da folia retornou no ano de 1952, como promessa do senhor Manoel
Francisco dos Santos, que em suas andangas pelo estado do Amazonas, havia adquirido uma
enfermidade e recorreu a S3ao Benedito, que caso viesse a melhorar, mandaria rezar uma
ladainha ao santo. Ao retornar a Obidos, o senhor Manoel Francisco dos Santos, procurou os
antigos integrantes, reorganizou com o nome de “Ai Uéh a Sdo Benedito”, a imagem foi
cedida pela senhora Lucidéia Savino, permanecendo a tradi¢cdo até os dias atuais.

Podemos afirmar que a Folia de Sao Benedito foi a primeira folia de santo que surgiu
entre as comunidades quilombolas do Municipio de Obidos. Todos os rituais das demais
folias seguem a estrutura ritualistica da Folia de Sao Benedito, as diferenciagdes que ocorrem
entre elas atualmente, sdo por meio das inser¢des de novos instrumentos que com o passar dos
tempos de praticas, cada folia se inovou de acordo com as suas possibilidades, inserindo
assim, outros instrumentos além do tambor, reco-reco e caracaxd que sdo os instrumentos
principais das folias, e um exemplo de novo instrumento ¢ o banjo muito usado pela Folia de

Sao Tomé.

7 r . ~ . . ~ .

No segundo capitulo desta tese estamos fazendo uma discussdo sobre o significado dessa expressdo, assim
como também dos primeiros instrumentos usados pelas folias, cantos e ladainhas que em alguns momentos sdo
mencionados na introdugdo.
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Por fim, a comunidade de Nossa Senhora das Gragas, localizada na regido do Parana
de Baixo, considerada remanescente de quilombos, conserva a tradicdo da Folia de Santa
Maria. A primeira Capita Folid da folia foi Martinha, que durante muito tempo liderou um
grupo de homens da comunidade. Com o seu falecimento, Maria Azevedo assumiu o
comando da folia, que também liderou um grupo de homens e, por um longo periodo,
manteve a tradi¢ao do ritual.

Com o falecimento de Maria Azevedo, assumiu o comando, no ano de 1988, como
Capitdo Folido, o senhor Oscar Bentes Gomes. No entanto, devido ao seu deslocamento para a
Sede do Municipio, a Folia de Santa Maria ficou reduzida a pequenas romarias na zona
urbana. Enquanto isso, na comunidade, a senhora Josefa Bentes de Azevedo, a frente de um
grupo de mulheres, assumiu o comando da Folia como Capita Folia. Conseguiram seus
proprios instrumentos e, como novidade, os integrantes da folia passaram a ser todas do sexo
feminino. A Folia de Santa Maria ¢ composta pelas seguintes instrumentistas: Capitd Folia na
Caixinha e as demais folids utilizam a caixa grande, maracd e reque-reque. As outras
componentes do grupo sdo: a porta bandeira branca, porta bandeira vermelha, mantenedora e
demais puxadoras de ritmo. Como significado das indumentarias: a bandeira branca
representa a paz; a bandeira vermelha, a for¢a da luta do trabalhador; Mantenedora, protege e
guarda a imagem da santa; Capitd Folia, puxadora dos versos da Folia e as demais integrantes
chamadas de folids. A evolucao ¢ feita pelo Mar a baixo (passeio fluvial); canto de chegada;
canto de reza; agradecimentos de mesa; canto de beijada e o canto de encerramento.

Foi para esse espago geografico, Comunidade Nossa Senhora das Gragas, na area rural
de varzea que os primeiros africanos escravizados foram levados para trabalhar em uma
fazenda fora do espaco urbano. Como ja mencionado no historico da Folia de Sdo Benedito,
foi onde ocorreram as primeiras fugas dos escravizados no Municipio de Obidos e
posteriormente o surgimento dos quilombos, como estd sendo descrito no final do primeiro
capitulo desta pesquisa.

Essas folias de santo supracitadas sdo somente uma parte das demais folias existentes
em outras comunidades quilombola do municipio de Obidos. Entio, a partir dessas
ponderagdes podemos mencionar a regiio® obidense como municipio com grande
concentragdo afrodescendente e de praticas do ritual de folias de santo da Regido Oeste do

Par4d. Afirmamos também, que Obidos ainda ¢ bastante carente de informagdes sobre a

§ Regido aqui estéd na perspectiva de um espago de praticas.
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Histodria desse lado importante de sua formagao e, principalmente, sobre as lutas e realizagdes
dos herdeiros das tradigdes culturais da africanidade brasileira, do passado até a atualidade. E
essa falta de informagdes faz perdurar as formulacdes racistas de séculos passados que ainda
repercute atualmente, boa parte dos afrodescendentes em Obidos ainda ¢ importunada pelo
incomodo mito da inferioridade africana diante da suposta superioridade dos povos ditos
brancos. Comprovamos esse preconceito, recentemente, em uma Escola da Rede Municipal
de Ensino, em que um pai de aluno’ entrou em contato com o professor do Componente
Curricular Historia de Obidos (BNCC parte diversificada) para pedir que mudasse o objeto de
conhecimento (contetido) que estava sendo trabalhado em sala de aula. Tal conteudo era sobre
as Religides de Matriz Africana do Municipio de Obidos e que esta inserido no curriculo.
Como desenvolvimento metodolégico pedido pelo professor os alunos estavam fazendo
pesquisas sobre a Religido Tambor de Mina, além das discussdes historicas sobre o referido
terreiro que ja tinham sido feitas em sala de aula. O pai do aluno justificou o pedido de
mudanga do contetido informando que sua familia seguia uma religido evangélica muito
rigida em relagdo ao que seus membros praticavam no seu dia-a-dia. Ja na conclusdo do
professor de Historia de Obidos ndo passava de preconceito mesmo, visto que no bimestre
anterior a mesma turma tinha trabalho sobre religiosidade Catélica do Municipio de Obidos e
nao houve nenhum tipo de resisténcia das familias, levando em consideragdo que dessa
mesma turma varios alunos sao membros de familias evangélicas.

Diante dessa situagdo ainda existente em Obidos, entendemos a partir das leituras e
analises de discursos e argumentacdes solidificadas, que de certa forma, chegamos a uma
reflexao do surgimento base desse pensamento de inferioridade. Portanto, além de sermos um
municipio moldado na constru¢do de uma escravizacao criminosa € desumana, a aboli¢dao
ocorrida no Brasil foi realizada sem uma ampla revisdo de direitos e necessidades da
populacdo afrodescendente. Contrariamente a isso, as politicas da republica brasileira sempre
foram negacionistas a esse lado social. No entanto, durante a escravidao o negro transformou
ndo apenas a sua religido, mas todos os padrdes das suas culturas em uma cultura de

resisténcia social. Essa cultura de resisténcia, que parece se amalgamar no seio da cultura

’ Somente um pai entrou em contato diretamente com o professor, os demais pais entraram em contato com a
coordenacdo pedagobgica e a diregdo da escola. Tanto que a diregdo chamou o professor para uma reunido entre o
professor, as coordenadoras pedagogicas, os vice-diretores e o diretor, para que o professor explicasse como
estava sendo repassado o trabalho sobre tal conteudo. O Diretor alegou que a reunido se deu porque muitos pais
estavam ligando perguntando se era verdade que o professor estava obrigando os alunos a se vestirem com as
roupas do terreiro para apresentar o trabalho.
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dominante, no entanto desempenhou durante a escraviddo (como desempenha até hoje) um
papel de resisténcia social que muitas vezes escapa aos seus proprios agentes, uma funcao de
resguardo contra a cultura dos opressores. Toda uma literatura, por essas razdes, foi
arquitetada e continua funcionando no sentido de mostrar que as religides africanas, e
posteriormente as afro-brasileiras, sdo inferiores, no maximo consentidas por munificéncia
dos senhores, durante a escravidao, e dos aparelhos de poder das classes dominantes, apds a
Abolicdo. A mesma coisa aconteceu com seus instrumentos rituais, “que passaram a ser
instrumentos tipicos, com as suas manifestagdes musicais, sua musica, indumentaria africana,

7> E com

a cozinha sagrada dos candomblés. Tudo isso passou a ser simplesmente folclore’
isto subalternizou-se o mundo cultural dos africanos e dos seus descendentes. A dominagao
cultural acompanhou a dominagao social e econdmica. O sistema de controle social passou a
dominar todas as manifestacdes culturais negras, que tiveram, em contrapartida, de criar
mecanismos de defesa contra a cultura dominadora.

Como sabemos sempre a defesa do dominado, do oprimido, do discriminado ¢
ambigua. Aquele que ndo pode atacar frontalmente procura formas simbdlicas ou alternativas
para oferecer resisténcia a essas forgas mais poderosas. Dessa forma “o sincretismo assim
chamado ndo foi a incorporacdo do mundo religioso do negro a religido dominadora, mas,
pelo contrario, uma forma sutil, de camuflar internamente os seus deuses para preserva-los da

. o~ c e~ s 11
imposicao da religido catdlica

. Ponderamos que foi dessa forma que as folias de santo
surgiram no municipio de Obidos, em um ato de resisténcia, ou seja, imprimiram os simbolos
catolicos nas suas praticas, simbolicamente de forma autodefensiva. Tanto que hoje seus
descendentes nao sabem explicar de forma clara o porqué da composi¢ao da folia, em que as
mesmas imprimem tanto elementos catdlicos quanto africanos o que as caracterizam como
uma pratica ritualistica afro-brasileira e consequentemente uma permanéncia cultural negra
em nosso municipio. Consideramos também, o conceito mais abrangente de aculturagdo, por
seu turno, procurou explicar o comportamento atual do negro como sendo fruto do contato
continuo entre dominador € o dominado, desejando o primeiro impor os seus padroes culturais
e o segundo, imita-los e absorvé-los. Visto que, o sistema escravista, pelos métodos de

repressao que os seus representantes praticavam, repeliu os valores das culturas dominadas.

Em contrapartida, os seus adeptos procuravam disfar¢a-los, fazé-los aparecer sob outras

10 MOURA, Clovis. Historia do negro brasileiro. Sao Paulo: Atica, 1989, p- 35.

""MOURA, Clévis, op. cit., p. 35.
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formas, mas sempre mantendo o seu significado simbolico inicial. Nao havia “como fugir a
religido oficial, num tempo em que existia monopolio do poder politico € o monopdlio do
poder religioso, pela classe senhorial e a Igreja Catdlica respectivamente. Dai o mecanismo de
defesa sincrético dos negros'*”.

Até o inicio de dezembro de 2022, eu estava ciente de que o surgimento do meu
interesse em pesquisar sobre a cultura afro-brasileira estava somente relacionado ao ano de
2011 quando cursei a disciplina Historia da Africa na graduagdo e obtive conhecimento da Lei
10.639/2003, ja alterada pela Lei 11.645/2008, cuja determinacgdo dessas leis era de que nos
estabelecimentos de ensino fundamental e médio, publicos e privados, tornava-se obrigatorio
o estudo da Historia e Cultura Afro-Brasileira e indigena. Portanto, partindo da compreensao
da lei, fiz meu Trabalho de Conclusao de Curso de graduacdo (2012) e artigo de
especializacdo (2013), voltados a importancia de estudos e pesquisas sobre a cultura afro-
brasileira nas escolas publicas do municipio de Obidos". E nessa linha de pensamento,
motivou-me a escrever um projeto de pesquisa € submeter-me a selegao de mestrado em
Historia no programa de Pds-Graduagao em Historia e Regides da Universidade Estadual
Centro-Oeste. Apods a aprovacdo e cursando as disciplinas no primeiro semestre do mestrado
fui participar do Simpo6sio Internacional Afro-Americanismo: Memoria, Identidade e Poder na
Universidade do Estado do Rio de Janeiro -UERIJ, coordenado pela Prof* Dr* Angélica
Ferrarez de Almeida. Nesse evento apresentei o artigo intitulado de Cultura Afro-brasileira:
Crengas, tradigdes e folias como verdadeiros rituais religiosos dedicados aos seus santos
protetores. Na volta desse evento e em orientacdo com o professor Oseias de Oliveira a minha
pesquisa mudou de dire¢do que até aquele momento eu iria pesquisar sobre a aplicacao das
leis anteriormente citadas nas trés escolas de Ensino Fundamental IT de Obidos. Com essa
mudanga passei a pesquisar sobre folias de santo, mas como falei no inicio deste paragrafo, eu
pensei que minha ligagdo com esse objeto tivesse surgido com a disciplina supracitada, so
com o questionamento da Prof* Dr* Mariléa de Almeida da Universidade de Brasilia — UNB,

na banca de qualificacdo que eu fui perceber que a minha ligagdo com as folias de santo

12 Ibidem, p. 36.

1 Obidos ¢ uma cidade historica com 326 anos localizada no extremo norte do Brasil, na Regido Oeste do
Estado do Para e situada as margens esquerda do Rio Amazonas. E o local considerado mais estreito e mais
profundo do Rio Amazonas. Fica a uma distancia aproximada de 8,4 km abaixo da entrada do Rio Trombetas.
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estava relacionada desde minha infancia na década de 90, o que eu chamo de memoria
subterranea'® se consideramos a perspectiva de Michael Pollak (1989).

Em 1993 eu estava com idade de 7 anos, nesse periodo as folias estavam em alta ainda
e por esse motivo visitavam todas as casas das comunidades ribeirinhas e minha familia
sempre residiu na comunidade ribeirinha denominada Sdo Raimundo e por 14 passavam varias
folias de santo como a Folia de Nossa Senhora do Livramento do Lago Grande, a Folia de Sao
Pedro da Comunidade Vila Barbosa e a Folia de Santa Luzia, cuja a descri¢do ja fizemos
inicialmente. Na atualidade essas folias de santo ndo passam mais nas comunidades
ribeirinhas, tendo suas praticas essencialmente nas suas comunidades de origem, visto que
todas sao de comunidades quilombolas. E na tentativa de lembrar em que ano passou a ultima
folia na Comunidade Sdo Raimundo até o ano de 2004, ano em que eu sai de casa para estudar
na cidade de Obidos sem o consentimento'® dos meus pais, uma vez que eu completei 18 anos
nesse ano e tinha parado de estudar com a idade de 9 anos porque nessa comunidade que
moravamos sO tinha até a 4 série primaria, mas vale enfatizar que desde que eu voltei a
estudar ainda nao parei e estou com 37 anos ainda estudando. Para a lembranca dessa tltima
passagem recorri a minha mae e tia, ambas lembram especificamente que ultima folia que
passou na Comunidade Sao Raimundo foi a Folia de Sdo Pedro, no final da década de 90,
entre os anos de 2000 a 2004 essas folias ndo se deslocaram mais para as demais comunidades
do municipio e, consequentemente, essa pratica do ritual que eu chamo de natural deixou de
ser praticada passando a ocorrer as performances'®, principalmente, na Folia de Sdo Tomé
como analisei no capitulo 3 desta tese. Por conseguinte, a minha infancia estd diretamente
relacionada com o meu interesse em pesquisar as folias de santo das comunidades
quilombolas do municipio de Obidos. Ainda tenho lembrangas de meu avé ajudando a mim e
meus primos na feitura de tambor com peles da barriga de peixes para as nossas praticas da
folia de santo, isso porque tudo o que as criangas veem tentam reproduzir e nds

reproduziamos meramente numa perspectiva brincante sem nunca imaginar que um dia eu

' Por outro lado, essas memoérias subterrdneas que prosseguem seu trabalho de subversdo no siléncio e de
maneira quase imperceptivel afloram em momentos de crise em sobressaltos bruscos e exacerbados. A memoria
entra em disputa. Os objetos de pesquisa sdo escolhidos de preferéncia onde existe conflito e competigdo entre
memorias concorrentes. — Ver: POLLAK, Michael, op. cit. p. 2.

'S Meu pai, que Deus o tenha, era um tanto rigido e sempre quis sua familia toda reunida. Somo apenas dois
irmdos e ele sempre dizia que ndo tinha feito filho para sofrer humilha¢do na casa de parentes. Ele tinha essa
convic¢do porque meus primos sofriam na casa da minha tia que era para onde eu poderia ir morar, caso eu fosse
estudar. Mesmo que tenha demorado um pouco, eu ndo o culpo por ter atrasado meus estudos, sai de casa
quando eu ja estava sabendo o que queria seguir.

' No capitulo 3 fizemos uma abordagem explicando essa denominagio do ritual.
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voltaria a ver a pratica do ritual de uma folia de santo para servir de pesquisa da minha Tese
de Doutorado.

Na perspectiva exposta, nesta tese, propomos como objeto de estudo, a analise das
folias de santo como permanéncias negras nos quilombos do Municipio de Obidos por serem
praticas que so6 se realizam nas areas remanescentes de quilombo, os chamados Mocambos'”,
como também ¢ conhecida na regido. Nessa concepg¢do, € em uma visao historica, a historia
de Obidos que se tem conhecimento atualmente deve passar por um processo de
questionamento, os argumentos estdo embasados em indagar o que se tem em mente da
historia que consiste em sua maioria por ainda se privilegiar a visdo branca como uma cultura
universal, deixando muitas vezes de contemplar as outras matrizes de conhecimento e outras
experiéncias historicas e culturais que compdem a formacao do povo obidense como as
matrizes africanas. Ainda nessa concep¢do e de propensdo brasileira, muitas vezes, se
encontra de forma indireta em produgdes bibliograficas, em ambiente social, o que se ignoram
ou veiculam esteredtipos da participagdo de africanos e afrodescendentes na construgdo
intelectual e material do pais. Este descaso levou a uma inferiorizagao da populagdo negra no
Brasil e ainda produz e reproduz o processo de dominacdo e opressdo que essa populacao
vivenciou ao longo da histdria do Brasil.

A partir de uma visdo historica'®, afirmamos que a historia ndo é coisa do passado para
ser memorizada e repetida, ela informa e revela quem somos nos no presente € quais sao os
papeis que devemos desempenhar na sociedade atual e propondo ponderagdes futuras,
dependendo das devidas andlises a serem feitas. Por isso, temos plena consciéncia, que o
método da histéria que ignora ou estereotipa as matrizes africanas perde a cara da populagdo e
fica semelhante a visdo dos dominadores, produzindo uma historia parcial com os elementos
discriminatorios e racistas. Além disso, € perceptivel que a historia e cultura africana e afro-
brasileira ainda estdo pouco presentes no entendimento de parte da sociedade obidense, como
jé& falamos anteriormente. Seguindo a perspectiva de Bittencourt (2005)", a concepcio ¢ de
que indigenas e negros nao possuem historia, apenas influenciaram ou contribuiram para a

vida cultural brasileira, principalmente por meio de habitos alimentares, musica e eventos

17 , . .. . .
Reflgio, esconderijo de escravizados fugidos.

'8 A discussio aqui segue uma anélise feita no artigo de Fernandes (2005). — Ver: FERNANDES, José Ricardo
Oria. Ensino de Historia e diversidade cultural: desafios e possibilidade. Caderno Cedes, v. 25, n. 67, p. 378-
388, set./dez., 2005.

¥ BITTENCOURT, Circe. Identidade nacional e ensino de Historia do Brasil. In: KARNAL, Leandro (org.).
Historia na sala de aula: conceitos, praticas e propostas. Sao Paulo: Contexto, 2005.
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esportivos. Ou seja, a histéria de conhecimento da populacdo obidense assim como a
brasileira, ainda expressa o machismo, o regionalismo e 0 modo de representar uma sociedade
brancocéntrica herdada de uma visdo eurocéntrica. Com isso, percebemos que uma parte da
sociedade em geral oculta as diversas vozes e culturas processadas em seu contexto,
contribuindo para a marginaliza¢gdo de uma parcela da populacdo brasileira. Desse modo,
seguimos as argumentagdes de Cunha Junior (1998), “sdao poucos os brasileiros
afrodescendentes negros que se destacam na historia nacional ou até mesmo na histéria

internacional®®”

. Essa realidade mobilizou diversos movimentos sociais que lutam por um
Brasil mais justo e democratico.

Vinculamos a presente tese a linha de pesquisa Territorio, Identidades e
Representagoes. Consideramos esse movimento devido ao nosso arcabouco tedrico-
metodologico. Destacaremos alguns elementos descritos na linha e demonstraremos a sua
adequada relacdo com a pesquisa. A referida linha de pesquisa compreende investigacdes que
partem do pressuposto de que o Territorio Social ¢ uma comunidade imaginada em todas suas
dimensdes espaciais: a internacional, a nacional, a regional e a local. Do ponto de vista do
recorte do objeto, a linha proporciona uma abertura para a micro-histéria e os microtemas,
como, por exemplo, a histéria do cotidiano, de personagens, grupos e localidades sem
aparente importancia, e histérias de vida; para as constantes significacdes e ressignificacdes
do espaco por parte de atores e sujeitos diversos; para os processos movedigos de
caracterizagdo de identidades politicas e culturais que informam a prépria constituicdo das
territorialidades sociais.

Primeiramente, o recorte temporal apresentado na linha de pesquisa abarca a nossa
temporalidade. A Folia de Sdo Tomé no quilombo Arapucu tem a sua origem na década de
1940. Portanto, tratamos de uma festa que desabrocha com o fim da Primeira Republica e esta
contextualizada contrariamente a politica publica cultural imposta pelo governo de Getulio
Vargas. Com isso, podemos sugerir que as Folias aparecem como um contraponto as
demandas governamentais de homogeneizacao das culturas regionais em uma Unica cultura
nacional, 0 que nos remete a pensar nas mesmas enquanto “um conceito que promove uma
reflexdo sobre seu estatuto, seus marcos cronoldgicos e sua relagdo com as demandas
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sociais No entanto, levamos em consideracdo que “a histdria social e cultural deslocou

20 CUNHA JUNIOR, H. A historia africana e os elementos basicos para seu ensino. In: LIMA, Ivan Costa (org.).
Negros e curriculo. Florianopolis: NEN, 1998, p. 14.
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seu estudo para as margens das sociedades modernas, modificando a no¢do de sujeito e a
hierarquia dos fatos, destacando os pormenores cotidianos articulados numa poética do

detalhe e do concreto®>”

, 0s processos de globalizacdo que caracterizam as sociedades
ocidentais podem fomentar novos usos da Folia de Sdo Tomé por parte de seus e suas
praticantes. Ora, a linha de pesquisa se abre para investigagdes no tempo presente, permitindo
que os atores e atrizes que compdem essas praticas se representem em vida, tencionando
encontros e disputas sociais em torno de suas manifestagdes.

E relevante frisar que as Folias de Santo no municipio de Obidos sio manifestagdes
culturais praticadas por pessoas de origem quilombolas, sugerindo, imediatamente, uma
pratica inter-religiosa entre as expressoes de origens africanas e as de origens catdlicas. Ao
entendermos que a cultura ndo pode ser concebida como produto homogéneo, ¢ importante,
também, ressaltar que a folia praticada na comunidade Arapucu, ¢ vista pela populacao local e
jéa defendida em minha dissertacdo de Mestrado em 2018 como pratica cultural afro-brasileira.
Na Folia, reaparecem relagdes raciais € os usos de instrumentos de origens africanas. Por
outro lado, surgem os usos e apropriacdes de personagens € objetos catdlicos sugerindo a
existéncia de negociagdes entre esses grupos. S3o, dessa forma, disputas por espagos,
confrontos por representatividades que sdo entendidas aqui historicamente e que agregam as
producdes simbdlicas sobre o lugar, articulando as apropriagdes da natureza com os aspectos
mistico-religiosos, o que pressupdem abordagens historicas socioculturais. Ou seja, a cultura
sendo entendida pela sua materialidade, considerando vinculada a sua apropriacdo aos
interesses sociais cotidianos de cada individuo. Ao conceber a cultura dessa maneira,
passamos a entender acdes individuais que pdem em riscos os significados culturais a partir
do momento em que manejam essas referéncias para o alcance de objetivos individuais ou
coletivos. Portanto, a nossa proposta de pesquisa é compreender a cultura para além de uma
ordem cultural posta as pessoas, mas como essas pessoas instrumentalizam tais significados
em suas vidas praticas em busca de seus objetivos.

A histéria da cidade de Obidos é marcada pela fortissima presenga de herangas
culturais oriundas de pessoas submetidas ao regime escravocrata na regido. Em busca de
livrar-se dessas amarras, diversas formas de resisténcias e negociacdes foram desenvolvidas.

E partindo desse contexto que se pode compreender e interpretar as Folias de Santo em

*! FERREIRA, Marieta de M. Notas iniciais sobre a histéria do tempo presente e a historiografia no Brasil.
Revista Tempo E Argumento, 10 (23), 80 — 108 (2018), p. 80.

> SARLO, Beatriz. Tempo passado: Cultura da meméria e guinada subjetiva. Sio Paulo: Cia das Letras; Belo
Horizonte: Editora da UFMG, 2007, p. 11.
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Obidos, “buscando uma articulagio com os diferentes contextos historiograficos™”. Pratica de
origem negra, a Folia de S3o Tomé nao somente revela capacidade em circular por entre
praticas religiosas de matrizes catolicas, como busca criar mecanismos de sua permanéncia
nos dias atuais. Portanto, examinar as estratégias de resisténcias cotidianas dos personagens
que integram a referida Folia de Santo no municipio de Obidos, dentro de uma perspectiva
histdrica, torna-se um empreendimento de relevancia social e historiografica.

Delimitamos o objetivo geral desta tese em analisar as relagdes dos moradores da
Comunidade Arapucu com a Folia de Sdo Tomé em Obidos-PA, entre os anos de 1990 a
2018. Esse recorte temporal foi escolhido na perspectiva de verificar se houve e quais foram
as mudangas que ocorreram na pratica da Folia de S3o Tomé, com a chegada das religides
protestantes na comunidade Arapucu a partir da década de 90; descrever historicamente a
chegada e o cotidiano dos negros em Obidos e suas dispersdes pelo municipio; construir e
analisar a historiografia da Folia de Sdo Tomé bem como a origem da comunidade
remanescente de quilombo Arapucu no Municipio de Obidos.

Em face do objetivo geral, elencamos os objetivos especificos para efetivacdo desta
pesquisa, os quais se arrolaram em: Verificar a perspectiva dos moradores da comunidade
quilombola Arapucu para o tratamento da Folia de Sdo Tomé, como identidade étnica da
Cultura Afro-brasileira e como acionam suas identidades em beneficios proprios; Identificar
os entraves existentes na contemporaneidade para que os novos sujeitos da comunidade deem
prosseguimentos as praticas da Folia de Santo; Explorar o papel exercido pela Folia como

elemento inter-religioso de sociabilidades, resisténcias e identidade no quilombo Arapucu.

Conceitos norteadores, metodologia, amostragem e os sujeitos da pesquisa

O caminho metodologico adequado que conduziu o processo de investigacdo desta
tese foi a pesquisa qualitativa, documental e oral, utilizando-se, assim, da Historia Oral como
caracteristica primordial da Historia do Tempo Presente, sempre na perspectiva do “fato de
que somos afetados pela historia e de que afetamos a ndés mesmos pela historia que
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fazemos Para desenvolver esta pesquisa, dispomos dos seguintes conceitos: cultura,

negociacao, identidade e circularidade cultural.

» FERREIRA, Marieta de M., op. cit. p. 80.

?* RICOUER, Paul. “Para uma hermenéutica da consciéncia historica”. In Tempo e Narrativa. Sio Paulo:
Martins Fontes, 2010, p. 368.
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A concepgdo de cultura proposta por Edward Palmer Thompson foi de grande valia
a0s nossos propositos. Segundo Thompson (1998)*, a cultura deve ser entendida a partir das
contradi¢des sociais, isto €, das disputas de interesses entre as pessoas. Ou seja, ele estd
descentrando os individuos da estrutura dos significados e trazendo a tona a consciéncia e a

acdo que esses possuem para com a sua propria cultura. Diante disso, corroboramos que:

De um lado, a histéria social e cultural deslocou seu estudo para as margens das
sociedades modernas, modificando a no¢do de sujeito e a hierarquia dos fatos,
destacando os pormenores cotidianos articulados numa poética do detalhe ¢ do
concreto. De outro, uma linha da histéria para o mercado ja ndo se limita apenas a
narracdo de uma gesta que os historiadores teriam ocultado ou ignorado, mas
também adota um foco proximo dos atores e acredita descobrir uma verdade na
reconstituicdo de suas vidas®®.

Dessa forma, a cultura se torna materialista, sendo constantemente tencionada por
meio das experiéncias das pessoas porque “[...] na verdade o proprio termo ‘cultura’, com sua
invocacgao confortavel de um consenso, pode distrair nossa aten¢do das contradigdes sociais e
culturais, das fraturas e oposi¢des existentes dentro do conjunto®’.

Esse dominio conceitual permite acessar as contradi¢des existentes em uma mesma
cultura, tomando-a como plural e em constante tensdo. A cultura entendida dessa maneira,
habilita-nos a investigar as estratégias de permanéncia da Folia de Sao Tomé e as suas
diversas formas de mudancas para resistir as transformagdes processadas ao longo dos tempos
na cidade de Obidos. A historia oral, como metodologia de coleta de relatos, pode trazer as
disputas existentes entre as personagens da Folia de Santo. Esses relatos suscitam memorias
do passado para as contendas do presente e, ¢ claro, acabam sendo adaptadas ao contexto de

sua emergéncia, 0 que nos remete a pensar sobre a afirmacgdo de Beatriz Sarlo, conforme a

qual:

Poderiamos dizer que o passado se faz presente. E a lembranga precisa do presente
porque, como assinalou Deleuze a respeito de Bergson, o tempo proprio da
lembranga é o presente: isto €, o Unico tempo apropriado para lembrar e, também, o
tempo do qual a lembranga se apodera, tornando-o pr(')prio28

25 THOMPSON, Edward Palmer. Costumes em comum. Sao Paulo: Companhia das letras, 1998.

** SARLO, Beatriz, op. cit. p. 12.
* THOMPSON, Edward Palmer, op. cit. p. 17.

8 SARLO, Beatriz, op. cit. p. 10.
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Lemos, assim, as acdes dos sujeitos em interagdo com uma estrutura simbolica de
significados culturais daquela populacdo. A permanéncia da Folia de Sdo Tomé como
manifestacdo da cultura africana na atualidade, se realiza harmoniosamente em Obidos com a
Igreja Catdlica e com as religides de Matriz Africana. Nesse sentido, o conceito de
negociacao entra em cena. Thompson (1998) acreditava que havia, na Inglaterra do século
XVIII, uma relacao de reciprocidade entre os membros da gentry (pequena nobreza rural) e a
multidao pobre. “Portanto, continuo fiel ao modelo patricios-plebeus e a metafora do campo
de forga, tanto para a estruturacdo do poder como para o cabo de guerra dialético da
ideologia®””. Parece-nos importante esse movimento quando buscamos entender as relagdes
entre as pessoas negras adeptas as praticas religiosas de matrizes africanas com as pessoas que
praticam rituais derivadas do catolicismo. Desta forma reafirmamos o que Marieta de Moraes
propde sobre a historia cultural: “paralelamente, ganhou novo impulso a histéria cultural,
ocorreu um renascimento do estudo do politico e incorporou-se o estudo do
contempordneo>””. E nesse sentido que os cantos da folia, fontes importantes para a pesquisa,
negociam com a religido catolica. Através dessa documentagdo, podemos encontrar indicios,
pistas e sinais que refletem esse processo. O recurso de aclamacdo por Deus, pela virgem
Maria e outros santos catolicos suscita, exatamente, a existéncia de um campo de forga entre
as praticas religiosas nas comunidades quilombolas de Obidos. E um campo de forga que esta
aberto as adaptagdes por seus participantes € isso ocorre conscientemente. Essa deferéncia nao
significa submissdo das Folias de Santo, mas uma resisténcia estratégica e dissimulada, ou
seja, cheia de interesses. Sdo formas sutis de negociacdes e resisténcias que, muitas vezes,
passam despercebidas.

Falamos em interesses porque, apesar de os cantos e ladainha terem suas letras e
versos prontos, o Capitdo Folido, dependendo de sua imaginagdo, pode criar versos no
momento de canta-los. E nesse instante que a cultura como campo conflituoso se faz presente,
e por isso “reconhecemos que a subjetividade tem um lugar’'”. Os cantos e ladainhas surgem
como fontes privilegiadas de acesso as disputas entre vertentes religiosas, entre as proprias
Folias de Santo. Essas composi¢cdes sdo transmitidas pela oralidade e foram criadas pelos

primeiros Capitdes Folides, desta feita se faz necessario “a revalorizagdo da primeira pessoa

> THOMPSON, Edward Palmer, op. cit. p. 84.
** FERREIRA, Marieta de M., op. cit. p. 84.

' SARLO, Beatriz, op. cit. p. 18.
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como ponto de vista, a reivindicacdo de uma dimensdo subjetiva, que hoje se expande sobre
os estudos do passado e os estudos culturais do presente’>”. Assim como no passado, todas as
vezes que ocorria um encontro de duas ou mais folias, além das disputas que existiam entre as
mesmas, também era 0 momento no qual se aprendiam outros versos de folias e novas toadas.
Portanto, identificamos trocas e compartilhamentos de significados entre os (as) participantes
das Folias de Santo.

A partir das consideragdes sobre as transformagdes temporais pela qual passou a
cidade de Obidos, ¢ importante munirmos com o instrumental analitico presente nas
perspectivas tedricas de Carlo Ginzburg (2006)**. Consideramos que as suas reflexdes sobre a
cultura possuem ligagdes com as de Thompson (1998), pois todos os dois visam investigar
comportamentos de individuos e de uma sociedade tendo como pano de fundo a cultura:
“Assim como a lingua, a cultura oferece ao individuo um horizonte de possibilidades latentes
—uma jaula inflexivel e invisivel dentro da qual se exercita a liberdade condicionada de cada
um>*”. Esses autores estdo destacando as acoOes das pessoas, isto ¢, como elas acionam suas
herangas culturais para movimentarem-se socialmente e por esse motivo discutiremos também
sobre identidade cultural na modernidade a partir da perspectiva de Stuart Hall, ou seja,
verificar se na comunidade quilombola Arapucu as “identidades modernas estdo sendo
“descentradas”, isto €, deslocadas ou fragmentadasSS”. Nesse sentido, € preciso capturar as
atitudes cotidianas dos sujeitos e perceber padrdes culturais de determinado povo ou
sociedade, desenvolvendo assim o “argumento com relagdo a identidades culturais — aqueles
aspectos de nossas identidades que surgem de nosso “pertencimento” a cultura étnica, raciais,
linguisticas, religiosas e, acima de tudo, nacionais®®. Esses historiadores acreditam que a
cultura deve ser investigada considerando o seu papel social e historico. Para lidarmos com os
transitos culturais existentes na Folia de Santo, ¢ importante a utilizagdo do conceito de

circularidade cultural de Carlo Ginzburg.

32 Ibidem, p. 18.

3 GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela Inquisicio.
Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2006.

3* Ibidem, p. 20.

3 HALL, Stuart. 4 identidade cultural na pés-modernidade. Tradugio Tomaz Tadeu da Silva, Guaracira Lopes
Touro. 10 ed. Rio de Janeiro: DP&A, 2005, p. 8.

*® HALL, Stuart, op. cit. p. 8.
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Ginzburg (2006), seguindo as contribui¢des de Mikhail Bakhtin, analisou o
interessantissimo caso de um moleiro queimado pela Inquisicdo. A peculiaridade do moleiro
Menocchio conduziu esse historiador a trazer a tona a nogao de circularidade cultural que se
fundamenta na intera¢do entre cultura das classes subalternas e das classes dominantes: “A
impressionante convergéncia entre as posi¢des de um desconhecido moleiro friulano e as de
grupos intelectuais dos mais refinados e conhecedores de seu tempo repropde com toda forca

o problema da circularidade da cultura formulado por Bakhtin®"”

. Esse conceito permite
entender a cultura oral e escrita como validas, processuais, em desenvolvimento, € ndo como
contrarias ou estanques, tornando-se “objetos prioritarios de investiga¢do e uma oportunidade

. 38
impar de se repensar o passado””’

. Dessa forma, tal conceito se torna importante para
investigarmos as formas de apropriacdo e participacdo da elite de Obidos com relagdo as
Folias de Santo. Em nosso contato com as Folias, principalmente com a Folia de Sdo Tomé,
percebemos que a participacdo na festa ndo se limita aos populares vinculados ao quilombo.
Mais uma vez, os cantos e as pessoas que compdem as folias permitiriam o acesso as
contradigdes presentes entre as diferentes matrizes religiosas e as micropoliticas existentes.
Foi importante entrevistar novos agentes € novos (as) moradores (as) para compreensao
dessas dinamicas.

Quando tratamos de questdes tedrico-metodoldgicas relativas ao oficio do historiador
que se envolve com a metodologia da histéria oral, intermediado pelo encontro entre sujeitos
para colher um relato, temos, de um lado, a pessoa que pesquisa, que nesse caso busca ouvir
e, do outro lado, a pessoa que se dispdes prestar um relato, discorrendo sobre um dado
periodo ou evento. Isto exige do pesquisador cuidados que nem sempre se acredita existir,
porque “fazer historia oral ndo ¢ simplesmente sair com um gravador em punho, algumas
perguntas na cabeca, e entrevistar aqueles que cruzam nosso caminho dispostos a falar um
pouco sobre suas vidas™”. Seguindo essa nogdo simplificada pode resultar em um punhado de
gravagoes, de pouca ou nenhuma utilidade, que permanecem guardadas sem que se saiba
muito bem o que fazer com elas. Muitas vezes tal situacdo ¢ criada por uma concepgao talvez
ingénua e certamente equivocada de que a historia oral, em vez de meio de ampliacdo de

conhecimento sobre o passado, ¢, digamos, o proprio passado reencarnado em gravagoes,

37 GINZBURG, Carlo, op. cit. p. 19.
3% FERREIRA, Marieta de M., op. cit. p. 94.

3% ALBERTI, Verena. Manual de histéria oral. 3. ed. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2005, p. 30.
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como se o simples fato de deixar registrados depoimentos de atores e/ou testemunhas do
passado eximisse o pesquisador da atividade de pesquisa.

Pensamos aqui pela vertente de que a metodologia da Historia Oral consiste em versar
historicamente sobre a folia de santo, a partir de relatos e depoimentos dos folides e folids que
estdo relacionados com o que pesquisamos. Sendo assim, sdo as narrativas orais as fontes, a
partir das quais discorremos e interpretamos para discutir € construir uma narrativa
historiografica, na perspectiva de que “o testemunho esta na origem do discurso histérico™”.
Sendo um método de pesquisa, a historia oral ndo ¢ um fim, em si mesma, e sim um meio de
conhecimento. Seu emprego so se justifica no contexto de uma investigacao cientifica, o que
nos pressupde sua articulagdo com nosso projeto de tese previamente definido nas paginas
anteriores. Assim, antes mesmo de termos pensado em histéria oral, houve questoes,
perguntas, que justificaram o desenvolvimento desta investigacdo. Levamos em consideracao
que a histéria oral s6 comegou a participar dessa formulagdo no momento em que foi preciso
determinar a abordagem desta pesquisa.

De acordo com Alberti (2005) “de modo geral, qualquer tema, desde que seja
contemporaneo — isto €, desde que ainda vivam aqueles que tém algo a dizer sobre ele —, ¢

41
14>

passivel de ser investigado através da historia oral™ ”. E dentro dessa perspectiva “podemos

afirmar hoje que os relatos orais sdo fontes imprescindiveis para a Historia, assim como
L 4Dy,
qualquer outra, sem grau hierarquico ™.
A Histéria Oral como metodologia recebeu muitas criticas, mas nos dias atuais, “o ato
de escrever historia com fontes orais goza de crédito, em condi¢des de igualdade, como
. c s e 434, . . ~ ~
qualquer outra fonte escrita da histéria™”. Para isso, levamos em consideragdo as renovagdes

ocorridas no campo da Historia Politica e a emergéncia da histéria do tempo presente, que foi

fundamental para o crescimento e valorizacao da Historia Oral. Dessa forma:

Entendemos estar superado o periodo em que pairava uma aura de desconfianga por
partes de setores académicos, que desacreditavam sua pratica. Hoje a constituicdo de
centros de memorias orais ¢ laboratoriais instalados tanto no interior das universidades

“ SARLO, Beatriz, op. cit. p. 37.
*! ALBERTI, Verena, op. cit. p. 30.

42 MONTYSUMA, Marcos Fabio Freire; KARPINSKI, Cezar. Nomeagdo ¢ fundamentagdo da histdria oral.
Indaial: Grupo Uniasselvi, 2010, p. 14-15.

® Ibidem, p. 15.
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quanto em instituigdes diversas projeta a histéria oral a patamares elevados na
. ., . 44
pesquisa historica ™.

Temos ciéncia, porém, de que quando o uso de relatos orais, obtidos de pessoas vivas,
contemporaneas de quem escreve, converteu-se em fonte aceitdvel para discutir fatos
passados ou do presente, varias questdes se apresentaram aos adeptos desta nova forma de
escrever historia. Nomear e definir tedrico-metodologicamente a escrita da histdria com este
tipo de fonte era, comumente, as questdes que se exigiam nas décadas anteriores. A partir dai
que durante muito tempo, quando alguém se propunha a realizar um trabalho de historia
utilizando relatos orais, a primeira coisa com que se preocupava era expor claramente seus
pressupostos teoricos. J& o nome de um modo geral recaia em uma classificagdo, quase que
espontanea, atribuindo-lhe a designagdo de historia oral.

Partindo das ponderacdes acima expostas, compreendemos que a historia oral s6 pode
ser empregada em pesquisas sobre temas recentes, que a memoria dos entrevistados alcance.
Em meio a isso “com o passar do tempo, as entrevistas assim produzidas poderdo servir de
fontes de consulta para pesquisas sobre tema nado tao recentes, mas a realizagao de entrevistas
pressupoe o estudo de acontecimentos e/ou conjunturas ocorridas num espago de

- 45
aproximadamente 50 anos™”

. Em decorréncia dos fatos pesquisados, o trabalho com a
historia oral constituiu, desde o inicio, uma produ¢do intencional de documentos historicos.
Assim, em vez de se organizar um arquivo de documentos ja existentes, conferindo-lhes, apos
criteriosa avaliagdo, o carater de fontes em potencial para futuras pesquisas, na historia oral se
produz deliberadamente, através de varias etapas, o documento que se torna fonte. Em suma,
o trabalho com histdria oral nos exigiu um elevado respeito pelos agentes que pesquisamos,
por suas opinides, atitudes e posi¢des, por sua visdo de mundo enfim. E essa visdo de mundo
que norteia seu depoimento e que imprime significados aos fatos e acontecimentos narrados.
Ele ¢ individual, particular aquele depoente, mas constitui também elemento indispensavel
para a compreensdo da historia de seu grupo social, sua geracdo, seu pais e da humanidade
como um todo, se levar em consideracdo que ha universais nas diferencas.

Portanto, a metodologia foi algo extremamente importante e racional para atingir os
objetivos propostos nesta investigagdo com finalidade de encontrar a melhor maneira para

executar os procedimentos dessa pesquisa histérica. Foi muito importante usarmos as

entrevistas para encontrarmos respostas as questdes relacionadas a folia na comunidade

*“ MONTYSUMA, Marcos Féabio Freire; KARPINSKI, Cezar, op. cit. p. 15.

* ALBERTI, Verena, op. cit. p. 21.
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quilombola como permanéncia cultural negras no Municipio de Obidos a partir do uso da
Historia Oral. Vale lembrar que “hoje ja ¢ generalizada a concepgao de que fontes escritas
também podem ser subjetivas e de que a propria subjetividade pode se constituir em objeto do
. , 46 . . , .

pensamento cientifico™ . Em meios a essa perspectiva, usamos como técnica para coletas de
dados e evidéncias a nomeacdo de entrevista semiestruturada objetivando “buscar
. ~ cen . o~ q- 475, A

informagoes, dados e opinides por meio de uma conversagdo livre”'”. Dando sequéncia a esse

pensar Liidkee André (1986), ponderam que:

A entrevista ¢ uma das principais técnicas de trabalho em quase todos os tipos de
pesquisa utilizados nas ciéncias sociais por conta de que, enquanto pesquisadores,
podermos criar uma relacdo de interagdo com os sujeitos da pesquisa, instaurando
uma atmosfera de influéncia reciproca entre quem pergunta e quem responde48.

Pelo fato de a realizacdo desta investigagdo ter sido mediada pela abordagem
qualitativa, foi necessaria a aplicacdo do método dialético, através de aplicacdo de entrevistas
na maioria dos folides e folids e questionarios em partes dos envolvidos que de alguma forma
gentilmente disponibilizaram parte de seus preciosos tempos para as entrevistas
semiestruturadas e questionarios®, que também foram os procedimentos utilizados para a

coleta de dados. Desse modo, compreendemos a entrevista a partir da perspectiva de Castro e

Matos (2010), pois:

Compreende-se que a entrevista ocorre por existir o interesse do entrevistador nas
historias que o entrevistado pode contar. Esta € a forma mais simples de se definir o
uso de entrevistas em pesquisas. Alguém esta interessado em conhecer o outro e
fazer sentido das experiéncias deste outro’’.

Podemos dizer que essa riqueza de compreender as entrevistas por meio de andlise da

Historia oral “esta evidentemente relacionada ao fato de ela permitir o conhecimento de

*ALBERTI, Verena. “Fontes orais: Historias dentro da Historia”. In: PINSKY, Carla Bassanezi (org). Fontes
historicas. Sado Paulo: Contexto, 2011, p. 163.

*" MARTINS, Gilberto de Andrade. Estudo de Caso: uma estratégia de pesquisa. 2. Ed. Sio Paulo: Atlas, 2008,
p. 27.

“ LUDKE, Menga; ANDRE, Marli E. D. A. Pesquisa em Educa¢do: abordagens qualitativas. Sio Paulo: EPU,
1986, p. 38.

4 , , . . . R . , . . . ~
’Em alguns casos é necessaria a distribui¢do de questionarios para jovens ou qualquer pessoa devido a ndo
aceitacdo de entrevistas gravadas.

30 CASTRO, Paula Almeida de; MATTOS, Carmen Lucia Guimaraes de. Entrevista como instrumento de
pesquisa nos estudos sobre fracasso escolar. Rio de Janeiro: Netedu, 2008, p. 2.
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experiéncias e modos de vida de diferentes grupos sociais. Nesse sentido, entendemos que o
pesquisador tem acesso a “uma multiplicidade de historias dentro da historia®””. Baseado
nessa analise, o pressuposto epistemologico pensado para nortear os caminhos deste estudo
fundamentou-se no campo dos estudos culturais, nas perspectivas criticas, objetivando
compreender e analisar as relagcdes entre as praticas negras (folia de santo), cultura, identidade
e circularidade cultural. Dessa forma, tivemos nesta pesquisa como pensamento estruturante
os teoricos: Edward Palmer Thompson (1998), Eric Hobsbawn e Terence Ranger (1997),
Stuart Hall (2005 e 2016), Carlo Ginzburg (2006 ¢ 2007), Zygmunt Bauman (2000 e 2001),
Pierre Bourdieu (1989), Michel de Certeau (1994, 1998), Roger Chartier (1982,1988, 1991 e
2002), Andiara Barbosa Neder (2013), Euripedes Anténio Funes (1995, 2015), Carlos R.
Brandao (1993, 1983), Nei Lopes (2008), além de outros que compde a lista de fontes
secundarias. Quanto as fontes primarias, foram analisados documentos de registros em
cartério para compor a historiografia do negro em Obidos, as entrevistas orais, respostas em
questionario e o Livro: FUNDACAO DO CENTRO DE TAMBORES DE MINA (Relatério).

Levando em consideracao que conforme Cardoso, (2002):

Em pesquisa historica ha dois tipos de fontes que proporcionam os dados
necessarios: fontes primarias — documentos manuscritos de arquivos, fontes
impressas (redigidas no proprio periodo pesquisado...) e fontes secundarias —
documentacao bibliografica: livros ou artigos sobre o tema estudado, ou sobre

. 52
assuntos de algum modo relacionados com ele™.

Seguindo essa perspectiva, fizemos uma busca de bibliografias que fossem sobre folias
de santo na Amazodnia, especificamente no Estado do Para, e de forma mais ampla, no Brasil.
Pois, ainda de acordo com Cardoso (2002), existem “bibliografias de obras anteriores sobre
assuntos vinculados & pesquisa, catalogos de documentos elaborados por arquivistas, etc.>>”.
Seguindo a linha de pensamento do referido autor “tanto no caso de documentos manuscritos
como no de diversos tipos de documentos publicados, convém elaborar dois tipos de fichas:

. . 4 . . . ~ Ty 4 54
fichas bibliograficas ou documentais de identificag@o e fichas analiticas ou de conteudos™ .

! ALBERTI, Verena, op. cit. p. 166.

2 CARDOSO, Ciro Flamarion S. BRIGNOLI, Hector Perez. Os métodos da Histéria. Tradugdo: Jodo Maria. Rio
de Janeiro: Edigdes Graal, 2002, p. 485.

53 Ibidem, p. 485.

> Ibidem, p. 485-486.
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Em relacio a Amazdnia o que encontramos foram estudos feitos com outras
denominagdes diferentes desta pesquisa, tanto ao que esta relacionado a perspectiva tematica
quanto ao que se refere aos conceitos que aqui propomos cujo, os mesmos ja foram descritos
anteriormente. Mas que de alguma forma se relacionam com as folias de santo, praticadas nas
comunidades quilombolas do municipio de Obidos, pois para Maués (2001), existem
“algumas variagdes de crencas e praticas de uma area amazoOnica para outra, existe um

> Esse mesmo autor traz uma

substrato comum que permite uma certa generalizacao
defini¢ao de cultura cabocla as praticas religiosas da Amazodnia, informando que “os aspectos
religiosos da cultura cabocla na AmazoOnia apresentam uma grande riqueza de mitos,
concepgoes, crencas € prética556”.

Rodrigues (2009)”’, a partir das suas interpretacdes de “O Pensamento Mestico” de
Serge Gruzinski (2001) e “Quatro séculos de pensamento mestico na Amazonia>”,
identificou a festividade de Sao Tomé, realizada desde o inicio dos anos de 1800, na regido
Sul do Para como festividade mestica na Amazdénia. Como bem coloca a autora, “ao
analisarmos as festas religiosas populares em Belém dentro do contexto histérico, cultural e
social mais amplo, ndo podemos deixar de lado o processo de mesticagem cultural construido
desde a ocupagdo portuguesa até hoje™”.

Encontramos algumas publicac¢des recentes em uma revista iniciante sem Qualis Capes
ainda como: Paulino e Silva (2023)® que analisam a Folia de Sdo Benedito na comunidade
quilombola Siléncio como uma manifestacdo identitaria ¢ memorial de um povo que desde
sua “chegada ao Baixo Amazonas, no século XVIII, tem buscado fortalecer sua cultura na

relagdo com as culturas dos povos originarios e dos colonizadores, bem como, com a floresta;

53 MAUES, R. Heraldo. Um aspecto da diversidade cultural do caboclo amazdnico: a religido. In: VIEIRA, Célia
Guimaraes et al. (orgs.). Diversidade biologica da Amazonia. Belém: Museu Paraense Emilio Goeldi, 2001, p.
259.

>% Ibidem, p. 259.

" RODRIGUES, Denise Simbes. Revolugido Cabana e constru¢io da identidade amazénida. Belém: EDUEPA,
2009.

3% Curso ministrado no Programa de Pos-Graduagdo em Antropologia da Universidade Federal do Para pelo prof.
Dr. Mark Harris, da Universidade de St. Andrews, Escocia, no 1° semestre de 2004.

Y RODRIGUES, Denise Simdes, op. cit. p. 236.

% PAULINO, Itamar Rodrigues; SILVA, Elian Karine Serrdo da. Cenario Festivo Afroamazonida Brasileiro: a
Folia de Sio Benedito na Comunidade Quilombola Siléncio em Obidos-Para. Njinga & Sepé: Revista
Internacional de Culturas, Linguas Africanas e Brasileiras. Sdo Francisco do Conde (BA), vol.3, n°1, p. 72-91,
jan. - jun. 2023.
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e cujas expressoes sao fortalecidas a partir da luta pelo reconhecimento de sua heranca afro-
brasileira®”. Cruz e Santos (2022)* pesquisaram na comunidade quilombola do Jauari, no
Rio Erepecuru, Municipio de Oriximina (Para), para compreender a histéria da Folia do “Aiué
de Sao Benedito”. Os autores abordaram reflexdes relacionadas ao olhar para as praticas que
celebram e fortalecem a identidade, bem como os ritos religiosos nas manifestagdes culturais
presentes na comunidade de remanescentes de quilombos. Segundo eles, ha evidéncia de
elementos simbdlicos componentes dessas manifestagdes, “bem como suas mudangas e
permanéncias. Por outro lado, também aborda questionamentos a respeito das identidades
culturais e de patrimonio, bem como os reflexos destes para a valorizacdo das manifestagoes
religiosas vivenciadas pela referida comunidade®”.

Em continuidade, quando a busca bibliografica se deu em outras regides do Brasil,
encontramos: Pedroza (2013)%, que analisou a performance da Folia de S3o Sebastidio como
aspectos simbolicos de um ritual na comunidade quilombola Magalhdes em Goidnia; Neder
(2013)%, que buscou compreender as relacdes de estreitamento religioso entre a Folia de Reis,
manifestagdo relacionada ao catolicismo popular (ou santorial) e a religiosidade de matriz
africana no municipio de Leopoldina, Minas Gerais; Gongalves (2010)66, que relacionou as
folias de Reis de Jodo Pinheiro como performance e identidades sertanejas no Nordeste
mineiro; Kimo (2010)®’, que descreveu a musica, ritual e devogdo no terno de folia de Reis do

mestre Joaquim Pol6 na cidade Montes Claros ao norte de Minas Gerais, e, para finalizar essa

8! Ibidem, p. 72.

2 CRUZ, Jodo Felipe Lobato da; SANTOS, Marialda de Matos. O “aiué de Sao Benedito” da comunidade
quilombola do Jauari, Rio Erepecuru, Oriximna (Pard). Njinga & Sepé: Revista Internacional de Culturas,
Linguas Africanas e Brasileiras. Sao Francisco do Conde (BA), vol.2, n® 2, p.285-303, jul./dez.2022.

63 CRUZ, Joao Felipe Lobato da; SANTOS, Marialda de Matos, op. cit. p. 285.

% PEDROZA, Reigler Siqueira. A performance da folia de Sdao Sebastido. aspectos simbdlicos de um ritual na
comunidade Quilombola Magalhdes — GO. 2013. 116 f. Dissertacdo (Mestrado em Antropologia Social).
Universidade Federal de Goias.

5 NEDER, Andiara Barbosa. Folia de Reis em Minas Gerais: entre simbolos catdlicos e ambiguidades africanas.
Porto Alegre. Ciéncias Sociais e Religido, ano 15, n. 18, p. 33-55, Ene./Jun. 2013.

% GONCALVES, Maria Célia da Silva. As folias de Reis de Jodo Pinheiro: Performance e identidades
sertanejas no nordeste mineiro. 2010. Tese (Doutorado em Sociologia) — Programa de Pds-graduagdo em
Sociologia do Instituto de Ciéncias Sociais da Universidade de Brasilia.

7 KIMO, Igor Jorge. Misica, ritual e devo¢do no terné de Folia de Reis do mestre Joaquim Polé. 2010.
Dissertacdo (Mestrado em Musica). Programa de Pos-graduacdo em Musica da Universidade Federal de Minas
Gerais.
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busca, elencamos Brandio (1977)%, considerado um dos maiores® pesquisadores sobre folias
de santo do Brasil, pois, de acordo com o mesmo, a folia ou danga da folia, como também ¢
conhecida, surge no periodo medieval nos saldes nobres em conjunto com as igrejas
medievais.

Além desses, tivemos contato com Souza (2012 ¢ 2020"") que caminhou pelo
desenvolvimento da andlise antropologica seguindo o senhor Antonio José da Silva, o Mestre
Fumaca, e os anfitrides da Folia de Reis Bandeira Nova Flor do Oriente no municipio de Sao
Gongalo, segunda cidade mais populosa da Regido Metropolitana do Estado do Rio de
Janeiro. O mesmo elucidou “os mecanismos de negociacdo e as redes de solidariedade e
sociabilidade acionadas pelos devotos anfitrides para a garantia do deslocamento dos santos e
seus promesseiros nas zonas marginais da cidade no periodo da madrugada’”.

E por fim, apresentamos Santos e Monteiro (2021)” pesquisaram sobre a Folia de Sdo
Sebastido em territério quilombola na comunidade Ema em Teresina de Goids. Com os
conceitos de territorialidade, identidade e crengas, os referidos autores objetivaram em
descrever e compreender a folia de Sdo Sebastido como instrumento de fortalecimento e
manuten¢do da cultura quilombola. Assim como, compreender o conceito de quilombo e suas

limitagdes crencas e valores. Para eles, “as comunidades quilombolas podem ser

% BRANDAO, Carlos R. Branddo. 4 Folia de Reis de Mossdmedes. Rio de Janeiro: Cadernos de Folclore,
FUNARTE/INF, 1977.

% Destacamos aqui algumas pesquisas, além da ja citada: BRANDAO, Carlos R. Branddo. Sacerdotes da viola:
rituais religiosos do catolicismo popular em Sdo Paulo e Minas Gerais. Petropolis: Vozes, 1981.; BRANDAO,
Carlos R. Brandao. Estrutura e processos sociais de reprodu¢do do saber popular: como o povo aprende? vol.
2. Campinas: 1983.; BRANDAO, Carlos R. Brandio. Os deuses do povo: um estudo sobre a religido popular. 2
ed. Sdo Paulo. Brasiliense, 1986.; BRANDAO, Carlos R. Branddo. O desencanto do outro: mistério, magia e
religido nos estudos do mundo rural no brasil. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1993.

" SOUZA, Luiz Gustavo Mendel. 2012. No caminho dos mestres: um estudo sobre folia de reis Nova Flor do
Oriente em Sdo Gongalo na segunda metade do século XX Sdo Gongalo, 2012, Dissertacdo de Mestrado,
Faculdade de Formacgdo de Professores, Universidade do Estado do Rio de Janeiro.

"' SOUZA, Luiz Gustavo Mendel. Giros Urbanos: Uma etnografia da festa do arremate da folia de reis no estado
do Rio de Janeiro Belo Horizonte: Ancestre. 2020.

2 SOUZA, Luiz Gustavo Mendel. Devogdo e resisténcia: as tdticas dos anfitrides da Folia de Reis na regido
metropolitana do Estado do Rio de Janeiro. Revista de Antropologia. Sdo Paulo (USP), vol. 63, n° 3, jul./2021,

p. 2.

* SANTOS, Hélio Rodrigues dos; MONTEIRO, Hélio Simplicio Rodrigues. Folia de Sdo Sebastiio em
territério quilombola: territorialidade, identidade e crengas. Njinga & Sepé: Revista Internacional de Culturas,
Linguas Africanas e Brasileiras. Sdo Francisco do Conde (BA), v.1, n° 1, p.251-265, jan./jun. 2021.
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compreendidas como grupos socioculturais étnicos cujos modos de vida as distinguem dos
modelos de sociedade dito “padrio”, que tem nos paises da Europa ocidental*”.

Nao temos a intencao de discutir no decorrer desta pesquisa sobre as diferencas entre
as folias de reis que ocorrem no Brasil e as folias de santo das comunidades quilombolas do
Municipio de Obidos, mas se faz necessario que fagamos um destaque aqui que essas praticas

culturais possuem diferencas’””. De acordo com Paulino (2016), as folias de santo que ocorrem

em Obidos se diferenciam das folias de reis realizadas nas:

pequenas cidades, sobretudo, nos estados de Sdo Paulo, Minas Gerais, Bahia,
Espirito Santo, Parana, Rio de Janeiro e Goids. Enquanto os grupos de folides de reis
dessas cidades comemoram os festejos de Natal visitando casas, tocando muiisicas em
louvor aos "Santos Reis" e ao nascimento de Cristo, as folias de santos em Obidos
sdo realizadas nas datas celebrativas do santo protetor da comunidade quilombola76.

Além disso, podemos destacar que as folias do Municipio de Obidos sio praticadas em
datas que as familias dos folides e folids determinam, ndo seguindo propriamente a data de
comemoracdo do santo de acordo com a Igreja Catdlica. Esse ultimo caso ocorre
frequentemente na Folia de Sao Tomé que se reinem em datas previstas pela familia Sena, a
quem pertence a tutela da Folia atualmente.

Como ja mencionamos anteriormente, o caminho metodologico pensado para conduzir
o processo de investigacdo deste trabalho ¢ a pesquisa qualitativa, documental e oral,
utilizando-se assim, da Histéria Oral como método de pesquisa pensando pela vertente de que

a Histdria oral pode ser entendida e util na:

Historia do cotidiano (a entrevista de histéria de vida pode conter descri¢des
bastante fidedignas das a¢des cotidianas); a Historia politica, entendida ndo mais
como Historia dos “grandes homens” e “grandes feitos”, ¢ sim como estudo das
diferentes formas de articulagdo de atores e grupos de interesse; o estudo de padrdes
de socializagdo e de trajetorias de individuos e grupos pertencentes a diferentes
camadas sociais, geragdes, sexos, profissdes, religides etc. Historias de
comunidades, como as de bairro, as de imigrantes, as camponesas ete.””.

™ Ibidem, p. 251.

7 As semelhangas sdo mais faceis de identificar. Estdo presentes desde alguns instrumentos como pandeiro,
caixas grandes e caixinha, assim como as bandeiras e, principalmente, pela nomenclatura de “folia” com cunho
do catolicismo santorial (Neder, 2013).

" PAULINO, Itamar Rodrigues. Encontro das Folias De Santo: Béngio a Cidade Presépio. Em: Obidos.net
Sessao Artigos. Artigo 3, n.p. Julho/2016. Disponivel em http://www.obidos.net.br/index.php/artigos/485-a-
bisneta Acessado em 11 de outubro de 2023.

" ALBERTI, Verena, op. cit. p. 166.
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Dessa forma, levamos em considerac¢do que a Historia, cujo objeto precipuo ¢ observar
as mudangas que afetam a sociedade, e que tem por missao propor explicagdes para elas, nao
escapa ela propria a mudanga. Rémond (1996), fala que existe, portanto, “uma historia da
historia que carrega o rastro das transformacdes da sociedade e reflete as grandes oscilagdes

. ... T8 .
do movimento das ideias ™. Visto que, segundo o mesmo autor:

As geracdes de historiadores que se sucedem ndo se parecem: o historiador ¢ sempre
de um tempo, aquele em que o acaso o fez nascer e do qual ele abraga, as vezes sem
o saber, as curiosidades, as inclina¢des, os pressupostos, em suma, a “ideologia
dominante”, e mesmo quando se opde, ele ainda se determina por referéncia aos
postulados de sua época79

Corroborando sobre analise de documentos, conforme asseveram Liidke e André
(1986), “a analise documental pode se construir numa técnica valiosa de abordagem de dados
qualitativos, seja completando informagdes obtidas por outras técnicas, seja desvelando

80
aspectos novos de um tema ou problema”

, sempre levando em consideracao de que as fontes
escritas também podem ser subjetivas. Cellard (2008)81, por seu turno, justifica a importancia
da Pesquisa Documental dizendo que o uso de documentos em pesquisa permite acrescentar a
dimensdo do tempo a compreensdo do social. Este procedimento, ou seja, a andlise
documental favorece o processo de maturagdo ou de evolugdo de individuos, grupos,
conceitos, conhecimentos, comportamentos, mentalidades, praticas, entre outros.

Ainda quanto as entrevistas que utilizamos a partir do uso da Histoéria Oral, Alberti
(2005) argumenta que “a entrevista de histéria oral deve ser considerada em fungdo das
condi¢des de sua producdo: trata-se de um didlogo entre entrevistado e entrevistadores, de
uma constru¢do e interpretacao do passado atualizada através da linguagem falada®”. Nesse
sentido, temos como caracteristica o desenvolvimento em meios a recuos e evocagoes
paralelas, repeti¢des, desvios e interrupgdes, que conferem um potencial de analise em grande

parte diverso daquele de um documento escrito. Assim, “a analise da entrevista tal como

® REMOND, René. “Uma historia presente”. In: REMOND, René (org). Por Uma Histéria Politica. Rio de
Janeiro: FGV, 1996, p. 13.

" Ibidem, p. 13.

% L UDKE, Menga; ANDRE, Marli E. D. A. Pesquisa em Educa¢do: abordagens qualitativas. Sio Paulo: EPU,
1986, p. 38.

81 CELLARD, A, A anilise documental. In: POUPART, J. et al. 4 pesquisa qualitativa: enfoques
epistemologicos e metodologicos. Petropolis: Vozes, 2008.

8 ALBERTI, Verena, op. cit. p. 24.
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efetivamente transcorreu permite que se aprendam os significados ndo diretamente ou
intencionalmente expressos®”.

Realizamos o desenvolvimento da presente pesquisa, como ja exposto em alguns
momentos anteriormente, na comunidade quilombola Arapucu, localizada no meio rural terra
firme® do municipio de Obidos (PA), mesorregido do baixo Amazonas, Oeste do Para. Os
sujeitos que pensamos para fazerem parte da mesma, como entrevistados foram os: folides® e
folias da Folia de Sao Tomé, desde os mais jovens aos mais antigos (as), que nesse caso €
uma folid, assim como o Capitdo Folido (lider da folia) representante da folia na atualidade.
Entrevistamos 10 pessoas em diferentes momentos, entre os anos de 2017, 2021 e 2023. Nos
anos de 2017 e 2023 estivemos na comunidade quilombola Arapucu nos 2 dias da pratica do
ritual da Folia de Sdo Tomé, ja no ano de 2021 fizemos apenas pesquisas com entrevistas e
uso de questiondrios em momentos oportunos com alguns integrantes da folia. E sempre
observando o que rege o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE), objetivando
proteger legal e moralmente tanto a pessoa do pesquisador quando a do pesquisado, mas
consideramos revelar o nome dos entrevistados com as devidas autorizagdes dos mesmos, isto
porque aceitaram assinar o Termo de Consentimento.

Assim, as entrevistas foram gravadas e transcritas de forma fiel e integral para andlise
do conteudo a respeito da Folia de Santo como permanéncia cultural negra na comunidade
quilombola Arapucu em Obidos/PA. A técnica que utilizamos para analisar os documentos e
as entrevistas deu-se a partir da analise cultural, posto que, conforme Silva (2010), “busca-se,

fundamentalmente, caracterizar o objeto sob analise como um artefato®”

88
138>

, ou seja, “como
resultado de um processo de construcao social™”. Visto que a andlise em uma perspectiva

histérica parte da concepcao de que o mundo em que vivemos tem interacdo social e ¢

8 Ibidem, p. 24.

4 . ~ 4 , . . . . ~ ,
$ Meio rural terra firme sio areas que no periodo de cheia (de janeiro a maio) ndo ficam submersas a agua. O
que faz se diferenciar do meio rural de varzea.

% Folido é o termo utilizado pelos proprios participantes da tradigdo para designar cada componente do grupo,
ou seja, aquele que participa como integrante da Folia de Sdo Tomé.

86 . ~ . N . . .
Aparecem apenas 9 entrevistas nas fontes, ndo consegui autoriza¢ao assinada de um dos entrevistados. Dois
entrevistados também responderam por op¢ao um questiondrio, o qual serd colocado em apéndice. Nos capitulos

2 e 3 estao descritos os nomes dos entrevistados.

YSILVA, Tomas Tadeu da. Documentos de identidade. Uma introdugdo as teorias do curriculo. 3. Ed. Belo
Horizonte: Auténtica, 2010, p. 134.

8 Ibidem, p. 134.
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naturalizado. A tarefa da andlise historiografica seguindo os pressupostos desta tese consiste
em desconstruir esse processo de naturalizagao.

Em consonancia as argumentacdes supracitadas, as bibliografias e documentos nos
permitiram analisar o que estéd definido literal/oficialmente e as entrevistas e questionarios que
propomos permitiram a realizacdo da analise do que esta sendo efetivado na pratica da folia
como permanéncia negra, levando sempre em consideracdo o referencial tedrico que
adotamos, para entdo, tecermos compreensdes proprias. Com relagdo as entrevistas, foram

utilizadas no sentido de:

Um processo social, uma interagdo ou um empreendimento cooperativo, em que as
palavras sdo o meio principal de troca. Nao € apenas um processo de informagao de
mao Unica passando de um (o entrevistado) para o outro (o entrevistador). Ao
contrario, ela ¢ uma interacdo, uma troca de ideias e de significados, em que varias
realidades e percepcdes sdo exploradas e desenvolvidas®’.

Por isso, as entrevistas foram realizadas na intengdo de descobrir aspectos que nao
estdo explicitos nos documentos obtidos, analisados a partir da compreensdo dos sujeitos
entrevistados a respeito da folia como permanéncia negra na comunidade quilombola. A
maioria das perguntas inerentes a entrevista esta diretamente ligada ao desenvolvimento de
praticas de continuidade da folia na contemporaneidade, bem como, sobre o seu processo
histérico no sentido de fazer uma reconstitui¢do historiografica da mesma, a atuagao de cada
sujeito diante dessa pratica, dos entraves existentes naquela comunidade e as relagdes inter-
religiosas entre seus praticantes. Partindo dessa perspectiva, as analises tanto dos documentos
quanto das entrevistas e questionarios para melhor compreensao, levou em consideragdo o
conteudo a partir da defini¢do de categorias temadticas, como também, os objetivos que
orientam esta pesquisa, desse modo esta técnica “parte de uma leitura de primeiro plano das
falas, depoimentos e documentos, para atingir um nivel mais profundo, ultrapassando os
sentidos manifestos do material®”. Trabalhar com categorias significa estabelecer
classificagdes, agrupar elementos, ideias ou expressdoes em torno de um conceito capaz de
englobar tudo isso. Gomes (2001) defende que podem ser utilizadas em qualquer tipo de

analise em pesquisa qualitativa e ainda nessa concepgao o autor informa que:

¥ BAUER, Martin W.; GASKELL, George. (editores). Pesquisa qualitativa com texto imagem e som: um
manual pratico; tradugdo de Pedrinho A. Guareschi. — Petropolis, RJ: Vozes, 2003, p. 73.

% MINAYO, Maria Cecilia de Souza (Org.). Pesquisa Social. Teoria, método e criatividade. 18 ed. Petropolis:
Vozes, 2001, p. 308.



42

As categorias podem ser estabelecidas antes do trabalho de campo, na fase
exploratoria da pesquisa, ou a partir da coleta de dados. Aquelas estabelecidas antes
sdo conceitos mais gerais e mais abstratos. Esse tipo requer uma fundamentagdo
teorica solida por parte do pesquisador. Ja as que sdo formuladas a partir da coleta
de dados sdo mais especificas ¢ mais concretas. Segundo nosso ponto de vista, o
pesquisador deveria antes do trabalho de campo definir as categorias a serem
investigadasgl.

A partir do entendimento da concepg¢ao do referido autor, optamos por definir as
categorias de analise antes do trabalho de campo, no entanto, como o mesmo explicita, apos a
coleta de dados tornou-se necessario fazermos comparacdes das categorias gerais
estabelecidas antes da coleta de dados com as categorias que surgiram ao longo do trabalho de
campo e, assim, delimitamos essas categorias de analise. De posse do material coletado, ¢ a
partir das leituras que realizamos, analisamos, em segundo plano, a area de abrangéncia da
Folia de Santo como praticas negras. Porém, como citado anteriormente, este ndo constituiu o
foco principal desta pesquisa, mas se demonstrou para fins de melhor compreensdo deste
estudo. Visando essas caracteristicas, possibilitaram a compreensdao dos resultados, para
termos clareza de que este processo ¢ dindmico e, a0 mesmo tempo, provisorio, além de

ocorrer em um dado momento histdrico. Dessa forma, entendemos que o objeto das Ciéncias:

¢ historico. Isto significa que as sociedades humanas existem num determinado
espago cuja formagdo social e configuragdo sdo especificas. Vivem o presente
marcado pelo passado e projetado para o futuro, num embate constante entre o que
esta dado e o que esta sendo construido. Portanto, o provisoriedade, o dinamismo e a

o N L . « . 192
especificidade sdo caracteristicas fundamentais de qualquer questdo social .

Essa perspectiva que explora as relagdes entre memoria e historia, ao romper com uma
visdo determinista que elimina a liberdade dos homens, poe em evidéncia a constru¢do dos
atores de sua propria identidade e “reequaciona as relagdes entre passado e presente ao
reconhecer, de forma inequivoca, que o passado ¢ construido segundo as necessidades do
presente, chamando a atencio para os usos politicos do passado’”.

Tendo em vista a preocupagdo em manter o rigor metodologico e ainda a validade dos

dados encontrados nesta pesquisa, utilizamos também a ferramenta/estratégia da triangulagao

de dados, a qual neste estudo teve como objetivo a comparacdo dos dados coletados de

! GOMES, Romeu. A anilise de dados em pesquisa qualitativa. In: MINAYO, Maria Cecilia de Souza (Org.).
Pesquisa Social. Teoria, método e criatividade. 18. ed. Petropolis: Vozes, 2001, p. 71.

2 MINAYO, Maria Cecilia de Souza, op. cit. p. 14.

% FERREIRA, Marieta de Moraes. “Notas iniciais sobre a Historia do Tempo Presente e a historiografia no
Brasil”. Tempo & Argumento, Florianépolis, v. 10, n® 23, 2018, p. 85.
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diferentes fontes (Referencial Tedrico, informagdes encontradas nos documentos e os dados
coletados nas entrevistas € nos questionarios aplicados) para, finalmente, construirmos as
inferéncias devidas, ou seja, teoria, documentos, dados coletados e inferéncias. Nessa

concepcao:

A triangulagdo significa olhar para o mesmo fendmeno, ou questdo de pesquisa, a
partir de mais de uma fonte de dados. Informacdes advindas de diferentes angulos
podem ser usadas para corroborar, elaborar ou iluminar o problema de pesquisa [...]
a triangulagdo de dados significa coletar dados em diferentes periodos e de fontes
distintas de modo a obter uma descri¢do mais rica e detalhada dos fendomenos”*.

Essas trés fontes de dados acima citadas, constituiram relevantes informagdes para a
analise e compreensdo desta pratica cultural negra na comunidade quilombola Arapucu,
considerando ndo apenas a historicidade e objetivos expressos nos documentos, bibliografias
e entrevistas, mas também as condi¢des locais para seu desenvolvimento de pratica,
reafirmando que “o “tempo presente” constitui um campo cientifico singular, pela sua propria
definicdo” (FERREIRA, 2018, p. 86). Assim, o contexto historico mais amplo e particular
também foi evidenciado na inten¢do de entender a atuagdo dos diferentes sujeitos historicos
envolvidos e sua participacdo, tendo em vista que a Folia de Santo surgiu ha mais de 75 anos

na comunidade pesquisada.

Estrutura e organizacio da tese

A presente tese estd organizada em trés secdes ou capitulos. A primeira secgdo,
intitulada: “Historiografia da chegada e o cotidiano dos escravizados em Obidos”, esta
concatenada inicialmente a partir das publicacdes descritas do Jornal Estrella do Amazonas
do século XIX. Nesse capitulo, tivemos como objetivo principal, demonstrar a participagao
dos negros na histéria de Obidos, levando em considera¢io desde a chegada e o cotidiano
desses agentes até a atualidade, assim como as dispersdes dos mesmos no municipio para a
formag¢ao das comunidades quilombolas, € com isso, conseguimos demonstrar através de um
mapa as areas reconhecidas e tituladas, assim como as areas somente reconhecidas, mas nao

tituladas.

** AZEVEDO, Carlos Eduardo Franco et al. A4 Estratégia de Triangulagio: Objetivos, Possibilidades,
Limitacdes e Proximidades com o Pragmatismo. IV Encontro de Ensino e Pesquisa em Administracao e
Contabilidade — Brasiia — DF - 3 a 5 de Novembro de 2013. Disponivel em:
https://www.researchgate.net/publication/281285824 A Estrategia de Triangulacao Objetivos Possibilidades
Limitacoes e Proximidades com o Pragmatismo. Acesso em 05 de outubro de 2023, p. 4.


https://www.researchgate.net/publication/281285824_A_Estrategia_de_Triangulacao_Objetivos_Possibilidades_Limitacoes_e_Proximidades_com_o_Pragmatismo
https://www.researchgate.net/publication/281285824_A_Estrategia_de_Triangulacao_Objetivos_Possibilidades_Limitacoes_e_Proximidades_com_o_Pragmatismo
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Por questdo introdutéria do referido capitulo, os primeiros intertitulos demonstrardo
inicialmente uma breve historiografia da cidade de Obidos-PA, para situar o leitor no contexto
da pesquisa e retratar aspectos relacionados ao perfil historiografico do referido municipio, a
partir do século XVII, como requisito necessario para a apresentacdo deste estudo.
Sintetizamos também, a partir de reflexdes historiograficas sobre o deslocamento compulsorio
de africanos para a Amazonia, avaliando-se os niimeros e as dimensdes dessa presenca nas
dinamicas sociais, politicas e culturais da sociedade paraense.

Partindo dessa perspectiva, delimitamos espacialmente para Obidos, e
consequentemente desta forma demonstrar questdes referentes a chegada dos negros nesse
municipio, para contextualizarmos suas principais fungdes e o tratamento cotidiano dessas
pessoas, reafirmando assim, questdes relacionadas a presencga africana na microrregiao de
Obidos, bem como as dispersdes dos escravizados para formagdo das areas remanescentes de
quilombo no municipio.

E para as discussoes do capitulo supracitado, dialogamos com autores que estdo
pensando sobre a chega dos africanos no Para e, especificamente no Baixo Amazonas, em
diversas espacialidades, mas nao frequentemente num periodo préximo ou no mesmo recorte
temporal. Infiltraremos elementos histdricos sobre os escravizados, pois as fontes remetem ao
passado desses agentes. Essa discussao sera pertinente no sentido de revelar de que maneira as
comunidades Quilombolas legitimam suas atuagdes no presente por meio de um equilibrio
com o passado. Alguns dos autores acionados foram: Jodo Liicio Azevedo (1999)”°, Ygor
Olinto Rocha Cavalcante (2013)°, Jéssyka Samya Ladislau Pereira Costa (2016)”, Hugo
Fragoso e Jodo Santos (1983)”, Euripedes Funes (1995%°, 1999'®, 2015'""), Flavio dos

Santos Gomes (2002'% ¢ 2015'%), entre outros.

93 AZEVEDOQO, Joao Lucio. Os jesuitas no Grdo-Parad: suas missdes e colonizagdo. Belém: SECULT, 1999.

% CAVALCANTE, Ygor Olinto Rocha. “Uma viva e permanente ameaca’: resisténcia, rebeldia e fugas de
escravos no Amazonas Provincial (c.1850- c. 1882). 2013. 162 f. Dissertagdo (Mestrado em Historia) — Instituto
de Ciéncias Humanas e Letras, Universidade Federal do Amazonas.

7 COSTA, Jéssyka Samya Ladislau Pereira. “Por Todos os Cantos da Cidade: escravos negros no mundo do
trabalho na Manaus oitocentista (1850-1884). 2016. 146 f. Dissertagdo (Mestrado em Historia) — Instituto de
Ciéncias Humanas ¢ Filosofia, Universidade Federal Fluminense.

% FRAGOSO, Hugo; SANTOS, Jodo. Presenca franciscana na Prelazia de Obidos. Revista Santo Anténio,
Santarém (PA), Ano 61, n. 102, out. 1983.

% FUNES, Euripedes A. Nasci nas matas, nunca tive senhor: Histéria ¢ memoria dos mocambos no Baixo
Amazonas. 1995. Tese (Doutorado em Histéria Social) — Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da
Universidade de Sao Paulo.
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Por fim, tratamos dos inventérios cartoriais como uma das fontes principais desse
capitulo. Essas fontes sdo especificas e inserem-se no contexto do tratamento das pessoas
escravizadas em Obidos em relagdo a compra e venda. Com o devido trato tedrico-
metodoldgico, ambicionamos atribuir uma categoria para que historiadores (as) se utilizem
dessa tipologia de fonte. Vale ressaltar que priorizamos a analise discursiva e metodologica
dessa fonte citada no decorrer do proprio capitulo, ficando desta forma separada das
discussdes apresentadas nesta introducao. Portanto, trouxemos nessa se¢cao, um panorama da
Historia local do municipio de Obidos de maneira ampla, ¢ de modo mais delimitado a
historiografia do negro. Esses dados foram apresentados como imprescindiveis para que
pudéssemos entender a historia local e, até mesmo, chegarmos aos resultados alcancados
desta pesquisa.

Na segunda se¢do com o titulo “A historiografia da comunidade remanescente de
quilombo Arapucu no Municipio de Obidos e da Folia de Sio Tomé”, traz discussdes sobre o
processo historico da comunidade Arapucu dentro da perspectiva sobre historia, cultura e
identidade e analises historiograficas da Folia de Sao Tomé partindo dos preceitos da historia
e cultura afro-brasileira. Nesse capitulo, ainda discorremos especificamente sobre o negro no
Arapucu e o encontro de folias. E para tratarmos sobre o processo histdrico da Folia de Sao
Tomé, comecamos a fazer uso das entrevistas que obtivemos no decorrer dessa pesquisa, €
partindo dessas analises passamos a ter conhecimento dos desafios para a manutengao dessa
pratica cultural do ritual da folia, que celebra a vida e a colheita na Comunidade Arapucu.

Nessa unidade foi importante também, discutirmos de forma descritiva sobre os cantos
e ladainhas da referida Folia e tratamos, especificamente, das relagdes de suas produgoes.
Percebemos que com a redugdo de folides, todo o processo produtivo de novos cantos que
ocorria nos encontros de folias sofreu certo deslocamento. Seguimos por esses trilhos para
entender melhor o atual estado das coisas. Um olhar profundo sobre as relagdes de produgdo

de novos cantos apos nao haver mais os encontros de folias. Para isso, nos coube analisar as

19 FUNES, Euripedes Antonio. Areas das Cabeceiras - Terras de Remanescentes: Siléncio, Mat4,
Castanhanduba, Cuecé, Apui e Sao José. Sdo Paulo: Comissao Pré-Indio de Sao Paulo/UFC, 1999.

o1 FUNES, Euripedes Anténio. Comunidades mocambeiras do Trombetas. In: ANDRADE, Lucia M.M. de;
GRUPIONI, Denise Fajardo. Entre Aguas Bravas e Mansas, indios & quilombolas em Oriximind. So Paulo:
Comissao Pro-Indio de Sao Paulo Iepé, 2015.

192 GOMES, Flavio. A "Safe Haven": Runaway Slaves, Mocambos, and Borders in Colonial Amazonia, Brazil.
Hispanic American HistoricalReview, 82(3), pp.469—-499, 2002.

1% GOMES, Flavio dos Santos. Mocambos e quilombos: uma histéria do campesinato negro no Brasil. 1% ed. Sdo
Paulo: Claro Enigma, 2015.
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entrevistas dos (das) folides (as) que continuam a reproduzir os mesmos cantos com a
vigéncia da Folia de Sao Tomé. Como bem esclarecido na discussao metodologica,
procuramos analisar os entrevistados, considerando o tempo e o espaco em que construiram
suas vivéncias, possibilitando assim uma reflexdo sobre as transformacdes pelas quais passou
e tem passado o conceito e as discussdes sobre a folia de santo como permanéncia cultural
negra na comunidade acima citada, e para isso fizemos o uso constante do termo, cultura afro-
brasileira, no entanto, sem esgotar suas possibilidades de abordagem. Com esses relatos orais
de folides (as) e moradores em geral da comunidade Arapucu, dispostos nesse capitulo, a
demonstragdo de como essa folia de santo elabora seus valores, regras, sentidos, significados
€ se prepara para permanecer no tempo/espago focando o olhar nas pessoas.

Dentre os autores que fazem parte das discussdes tedricas desse capitulo, estdo: Marc
Bloch (2001)'*, Eric Hobsbawn, (1997)'%, Stuart Hall (2003)'°°, Michel de Certeau (1982'"
e 1994'%) Roger Chartier (2002)'%, Nei Lopes (2008)''?, Carlos Branddo (1977'"", 1998),
Carlo Ginzburg (2006)''?, assim como os demais que j& estdo denotados no decorrer das
descrigdes do presente capitulo. Sequencialmente, efetuamos a historiografia a partir de
discussdes sobre a concepgdo teodrica transportada para essa secdo da tese. Assim, intentamos
em contextualizar a Folia de Sio Tomé com as vozes de seus atores e atrizes sociais, ou seja,
utilizamos suas experiéncias coletivas e individuais através, sobretudo, da metodologia da
histéria oral seguindo as discussdes que ja fizemos anteriormente. Por isso, nesse capitulo o

cotidiano se abre e dessa forma propomos uma analise pormenorizada para oferecer uma

1% BLOCH, Marc. Apologia da Historia ou o oficio de historiador. Rio de Janeiro: ed. Zahar, 2001.

1% HOBSBAWN, Eric e RANGER, Terence. 4 Invengio das Tradi¢ées. — Tradugdo de Celina Cavalcante — Rio
de Janeiro: Paz e Terra, 1997.

' HALL, Stuart. Pensando a Diaspora (Reflexdes Sobre a Terra no Exterior). In: Da Diaspora: Identidades e
Mediagoes Culturais. Liv Sovik (org); Trad. Adelaine La Guardia Resende. Belo Horizonte: Editora UFMG;
Brasilia: Representagdo da Unesco no Brasil, 2003.

17 CERTEAU, Michel de. A Escrita da histdria. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 1982.

1% CERTEAU, Michel de. 4 invengio do cotidiano I: as artes de fazer. Petropolis: Vozes, 1994

1% CHARTIER, Roger. 4 beira da falésia. Porto Alegre: EDUFRGS, 2002.

"0 LOPES, Nei. Histéria e cultura africana e afro-brasileira. Sio Paulo: Barsa Planeta, 2008.

"' BRANDAO, Carlos R. Brandio. 4 Folia de Reis de Mossdmedes. Rio de Janeiro: Cadernos de Folclore,
FUNARTE/INF, 1977.

12 GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela Inquisicao.
Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2006.
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visdo geral (mas ndo homogénea). Tomaremos um problema como guia dessa se¢do: por que
os antigos folides sdo vistos como aqueles que mantiveram a tradicdo mesmo com poucos
novos adeptos? Podemos pensar em invengdao e reinvencdao de tradi¢gdes mantidas como
patrimoénio cultural resultante dos modos de resisténcia e existéncia dos praticantes da Folia
de Sdo Tomé. Estamos partindo de um entendimento que surgiu no campo da acdo e ¢
argumentado por folides e folids na atualidade naquele local. Portanto, nesse capitulo, a nossa
hipdtese cientifica aporta no desejo de ndo se perder uma tradicao.

Nessa terceira, e ultima se¢do, intitulamos de “Narrativas sobre as relagdes inter-
religiosas e étnicas na comunidade quilombola Arapucu e a Folia de Sdo Tomé”. Nesse
capitulo analisamos as narrativas sobre as relagdes inter-religiosas existentes na comunidade
quilombola Arapucu e detectamos através dessas analises que ocorrem conflitos inter-
religiosos ocultos e dessa forma hé relagdes de poder entre as religides Protestantes, Catdlica
e a Folia de Sdo Tomé, com isso apontamos como motivo da possivel perda de praticantes da
Folia de Sdo Tomé, como esta sendo demonstrado no decorrer das discussdes dessa ultima
secdo. Nesse sentido, com as entrevistas verificamos quais sao as dificuldades que existem
para que os novos sujeitos deem prosseguimento a pratica da Folia de Sdo Tomé. Na esteira
desse raciocinio revelamos também aspectos relacionados as diferencas entre folias de santo e
festa da santa padroeira da comunidade Arapucu, jugamos vidvel essa discussdo para
descaracterizar a possivel ideia de que folia de santo ndo se diferencia da festa de santo ou
santa padroeiro (a) da comunidade, este ultimo regido pela Igreja Catolica, demonstramos
através de relatos orais resultantes de entrevista tematica, as andlises das formas de praticas
dos individuos envolvidos nas folias e festas na comunidade Arapucu. E importante
argumentar e levar em consideragdo de forma geral, que as folias de Santo nas areas
remanescentes de quilombos do municipio de Obidos, certamente passaram por intensas
modificagdes, pois a inser¢do de novos instrumentos e novos elementos fez com que algumas
atividades de praticas fossem paralisadas ou readaptadas. Por isso, nesse capitulo tivemos o
cuidado em saber das dificuldades existentes na atualidade para que a Folia de Sao Tomé
consiga novos praticantes na comunidade Arapucu para dar prosseguimento as praticas do
ritual da referida folia a partir das percepgdes e concepcdes dos sujeitos pesquisados, levando
em consideracdo a presenga das cinco religides evangélicas existentes na comunidade, assim
como a perspectiva dos moradores da referida comunidade para o tratamento da folia como
traco ¢€tnico da cultura afro-brasileira e de que forma essas pessoas internalizam tal
caracterizagdo, tendo em vista seus principios, objetivos e metas a partir de suas praticas de

tradigdo. E, na perspectiva de compreender que a cultura deve ser entendida a partir das
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contradigdes sociais, isto ¢, das disputas de interesses entre as pessoas, no desenvolvimento
tedrico/metodologico desse capitulo, foram discutidos os seguintes conceitos: Historia
Cultural, identidade e circularidade cultural, e para isso usamos teorias de Roger Chartier
(1988)'", Carlo Ginzburg (2006)'"*, Stuart Hall (2005)'"’, Zygmunt Bauman (2000''® e
2001"7), Pierre Bourdieu (1989)''"®. Faremos também uma andlise em uma perspectiva
historiografica sobre a presenga das religides protestantes nas comunidades quilombolas,
baseada nos seguintes autores: Ricardo Mariano (2001)'"”, Eliane Cantarino O’Dwyer
(2012)"*°, Gamaliel da Silva Carreiro (2020)'%".

A analise da presenca das religides evangélicas/protestantes e catolica em funcdo do
ritual da Folia de S3o Tomé na comunidade nos permitiu interpretar os aspectos da
organizacao social do homem quilombola na comunidade Arapucu. Dentro dessa perspectiva,
levamos em considerac¢do a necessidade de analisar no final do capitulo as formas de praticas
dos individuos envolvidos na Folia de Sdo Tomé e que também sdo praticantes da religido de
matriz africana Tambor de Mina que fica localizada no Bairro Bela Vista na cidade de
Obidos, nesse caso a familia do capitdo folido Douglas Sena. Entdo, partimos nossas analises
sobre as relagdes inter-religiosas e as multiplas identidades do capitdo folido, levando em
consideracdao a sua pratica do ritual da folia e sua fungdo como pai de santo no Centro de
Tambores de Mina Jejé Nagd de Toy Doc e Noché Sogbd na cidade de Obidos/PA. Logo,

perceberemos que este campo de analise esta repleto de diferenciagdes, assim como de

'3 CHARTIER, Roger. A Histéria Cultural: entre praticas e representagdes. Alges: Difel, 1988.
14 GINZBURG, Carlo, op. cit.

S HALL, Stuart. 4 identidade cultural na pés-modernidade. Tradugio Tomaz Tadeu da Silva, Guaracira Lopes
Touro. 10 ed. Rio de Janeiro: DP&A, 2005.

" BAUMAN, Zygmunt. /dentidade: entrevista a Benedetto Vecchi. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2000.

"TBAUMAN, Zygmunt. Modernidade liquida. Rio de Janeiro: Zahar, 2001.
'"¥ BOURDIEU, Pierre. A identidade e a representacio: elementos para uma reflexdo critica sobre a ideia de
regido. In: BOURDIEU, Pierre. O poder simbdlico. Lisboa: Difel, 1989.

"9 MARIANO, Ricardo. Andlise sociolégica do crescimento pentecostal. Tese (Doutorado em Sociologia) —
Universidade de Sao Paulo (USP), Sao Paulo, SP, 2001.

20 O'DWYER, Eliane Cantarino (Org.). Quilombos: identidade étnica e territorialidade. Rio de Janeiro:
FGV/ABA, 2002.

12l CARREIRO, Gamaliel da Silva. O crescimento do pentecostalismo entre quilombolas: por uma sociologia da
presenca pentecostal em comunidades quilombolas de Alcantara (MA). Revista Sociedade e Estado — Vol. 35, N.
2, Maio/Agosto 2020.
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semelhancas, dando significagdo a uma extensdo particular do espago social, em que cada
tradicdo possui regras fundamentais que caracterizam suas distingoes.

Por fim, nas Consideragoes Finais, delincamos os resultados e conclusdes desta tese,
tomando por base a questdo norteadora e os objetivos propostos, a partir da configuragao da
Folia de Sdo Tomé como permanéncia cultural negra e afro-brasileira no municipio de Obidos
e as possiveis contribui¢des deste estudo para melhor entendimento da identidade cultural do

povo quilombola no Municipio de Obidos.
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1 HISTORIOGRAFIA DA CHEGADA E O COTIDIANO DOS ESCRAVIZADOS EM
OBIDOS

Este capitulo tem por objetivo situar o leitor no contexto da pesquisa e retratar
aspectos relacionados & histéria dos escravizados'** no municipio de Obidos, a partir do
século XIX, como requisito necessario para a apresentagao deste estudo, por se tratar de uma
pesquisa realizada na regido Norte do Brasil e apresentada na regido Sudeste. Estes dados sdo
imprescindiveis para que se possa entender a historia local'*do negro. Em meio a esse viés, a
perspectiva ¢ reconstruir uma historia local, a partir da abordagem das praticas regionais ¢ do
surgimento dos quilombos, redesenhando o espago e criando novas formas de percepgao, ¢ de
estudo historiografico do espago quilombola regional, no que tange a histéria obidense. Dessa
forma, leva perceptivelmente a entender o porqué as dareas quilombolas no periodo
contemporaneo demandam algumas problematizagcdes pertinentes a abordagem
historiografica, pois viver em comunidade nos traz a dimensao das necessidades e exigéncias
de atendimento aos problemas postos pela comunidade rural. Entendé-los na perspectiva
historica €, sem duvida, “voltar-se para o passado e com os olhos no presente e proporcionar
sobre este uma iluminagao, ou seja, o presente de reconhecer no passado que se revela uma

. . . . 124
matriz explicativa para a nossa contemporaneidade “.

'22 No momento em que eu estiver discorrendo sobre os negros, utilizarei a expressio escravizados, mas vou
manter a expressdao escravo quando estiver em citagdes, caso contrario vou adotar a expressdo escravizado
porque o africano foi submetido a essa condi¢@o, e ser escravo ndo era sua condi¢do social original. Além disso,
escravo era a condigdo juridica do escravizado.

PTemos a perspectiva de que sera uma Histéria Local no momento em que o “local” torna-se central para
analise, ndo no sentido de que toda historia deve fazer uma analise do local e tempo que contextualiza seus
objetos (o que ¢ pressuposto de toda Historia), mas no sentido de que o “local” se refere aqui a uma cultura ou
politica local, a uma singularidade regional, a uma pratica que s6 se encontra aqui ou que aqui adquire
conotacdes especiais a serem examinadas em primeiro plano. A Histéria Local como caminho para abordar
aspectos da Totalidade, ou de regides mais amplas, ou seja, investigar um lugar no espago e no tempo com vistas
a compreender uma totalidade mais ampla. A Historia Local como recurso para testar ou reformular
generalizacdes (visOes gerais ja difundidas): verificar se a teoria ou a perspectiva que vem sendo proposta ou
adotada pela comunidade de cientistas sociais se aplica mesmo ou se precisa de reajustes. A Historia Local (de
um local) com objetivo de juntar-se a outras historias locais (de locais distintos) de modo a compor um quadro
amplo que as integre. Com isso, podem trazer beneficios tanto para a critica contra as grandes generalizagoes ja
em voga, como para a possibilidade de se pensar novos modelos gerais a partir dos aspectos estudados em nivel
local. BARROS, José Assuncdo. Historia, Espago, geografia. Diadlogos interdisciplinares. Petropolis: Vozes,
2017, p. 175.

"PESAVENTO, Sandra Jatahy. Uma outra cidade: O mundo dos excluidos no final do século XIX. Sao Paulo:
Companhia Editora Nacional, 2001, p. 14.
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Nesta perspectiva, a problematiza¢do de tematicas historicas voltadas as comunidades
quilombolas no contexto da historiografia local, significa langar mais um olhar sobre a
comunidade na contemporaneidade e perceber a relacdo que emerge de uma nova forma de
compreender a historia, construida socialmente pelo homem. Nessa concep¢do a historia,
como bem sabemos, tem sido, entre outras coisas, “uma sucessao de formas de representacao
do mundo que os homens constroem socialmente. Assim sendo, podemos dizer que os
homens constroem a realidade a partir de parametros imaginaveis de sentido, sendo a
formulacio das leis uma de suas formas de agio'>”.

A partir do exposto, percorre-se os caminhos do imaginario regional obidense,
definindo os escravizados como agentes historicos, o que assinala uma produgdo
historiografica da vertente municipal, que privilegia o estudo da micro-historia'*® regional, em
relacdo a histéria mundial. Mas também atribui um desarranjo do que se pode chamar de
histéria local, por destacar os personagens histéricos do municipio de Obidos a partir do
século XVIII e suas contribui¢cdes para a Histéria Social. Dentro desse preceito, pondera-se
que as comunidades quilombolas que se estruturam e se constroem nao o fazem somente pela
materialidade de suas construgdes sociais e pela execucdo de seus servigos comunitarios,
intervindo nos espagos, leva-se em consideracdo que “ha um processo concomitante de
construgdo de personagens, com estereotipia fixada por imagens e palavras que lhe dao
sentido preciso'>””.

Partindo desses pressupostos epistemoldgicos e a partir do que serd exposto nas
paginas seguintes, este capitulo, de maneira ampla, tem como finalidade contribuir para o
alargamento da compreensdo sobre o significado da importancia do estudo historiografico
regional na AmazoOnia, a partir de uma perspectiva que aborda o social e o cultural,
contribuindo, assim, para o alargamento de pesquisas cientificas em tal regido. Também tem
por objetivo situar o leitor no contexto historiografico sobre negro do municipio de Obidos,
onde a pesquisa foi realizada, nao levando em consideracdo de forma rigorosa o recorte

temporal delimitado no titulo desta tese.

P Ibidem, p. 126.
126 Aqui estamos levando em consideragio o que é ponderado por José D’Assungio Barros (2017), a
historiografia do pequeno espacgo. Discussdes que estdo relacionadas a Historia Local, Historia Regional e

Micro-historia. Ver: BARROS, José Assuncao. Op. cit., p. 167-169.

YY’PESAVENTO, Sandra. Op. Cit. p. 12.
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Por significativo tempo, chegou a ser consenso na historiografia que a economia
amazonica, durante o periodo colonial, baseou-se, somente, na coleta das drogas do sertdo e
na exploracdo da mao-de-obra indigena. Entretanto, desde a publicagao de obras como O
Negro no Para, de Vicente Salles, as pesquisas vém mostrando que, lado a lado, na mesma,
“havia atividades agropecudrias e a utilizacdo do trabalho escravo de negros importados da
Africa'®”. E relevante frisar que apesar de todos os descasos sofridos pelos negros, a
convivéncia nas senzalas fez com que os mesmos se organizassem e planejassem sucessivas
fugas e diferentes formas de resisténcia. Quando conseguiam escapar do feitor e do capitio-
do-mato, escondiam-se nas florestas, montando refuigios que deram origem aos quilombos.
Nestes, a maneira de viver contrariava as estruturas coloniais, pois se fundamentava em
principios tribais ou comunitarios. Por esse motivo, atrairam muitos escravizados, chegando a
constituir uma espécie de simbolo da resisténcia negra espalhada pelo Brasil. Era comum nos

jornais do século XIX ter antincios sobre fugas:

No dia 17 de julho de 1854, os escravos Cloudino e Amandio fugiram da residéncia
de Felisberto José Tavare5129, morador da Vila de Obidos, provincia do Para.
Felisberto Tavares rogou as autoridades policiais de Manaus a captura dos fujoes,
mas ndo podia ajudar em muita coisa, pois ndo sabia o exato paradeiro dos cativos.
Apesar disso, ofereceu recompensas, pedindo que os entregassem ao senhor José

. g . 1130
Miguel de Lemos, comissario vacinador provincial .

De acordo com o jornal, Cloudino e Amandio eram parceiros de profissdo: um
carpinteiro e outro pedreiro. Parceiros de profissdao e fuga fugiram levando suas ferramentas,
(13 3 N\ sl . A . 4 4 . .

pois preparados a luta diaria pela sobrevivéncia, € bem provavel que tivessem se conhecido

justamente no cotidiano do trabalho, compartilhando as experiéncias de acumular trocados,

128 SANTOS, Creusa Barbosa; BRAGA, Paulo Sérgio Martins; COSTA, Rildo Ferreira. Povos indigenas e afro-
brasileiros: um estudo da diversidade no Brasil. Belém:Samauma, 2011, p. 92.

' E importante informar que esses senhores de escravos eram lavradores antes de assumirem cargos
importantes no municipio de Obidos em 1833, como afirma Reis, (1979) “Pelas instrugdes presidenciais, o
Conselho deveria organizar lista triplice para os cargos de Juiz Municipal, Juiz de Orfaos e Promotor Publico. A
20 de julho, em obediéncia a essas instrugdes, compds as listas. Para Juiz Municipal: José da Silva Simdes,
lavrador e comerciante; Felisberto Jos¢ Tavares, lavrador; José Manuel Bentes, lavrador. Para Juiz de Orfios:
Manuel Joaquim Printiz, lavrador; Vicente José Tavares, lavrador; Sebastido José Vieira, lavrador. Para
Promotor Publico: Dionisio Pedro Auzier, lavrador e comerciante; Martinho da Fonseca Seixas, lavrador e
comerciante; Manuel Pedro Marinho, lavrador ¢ comerciante” (REIS, 1979, p. 62). Essas informagdes constam
no oficio de 20 de julho de 1833, da Camara de Obidos enviado a presidéncia da provincia.

130

Jornal Estrella do Amazonas, Cidade da Barra do Rio Negro, 18 de julho de 1854. Arquivo pessoal.
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entregando parte do montante aos seus senhores, como era de costume'*'”. E relevante esses
registros nos jornais, pois existem muitos desses anincios mostrando que eles escaparam
levando suas ferramentas, sinal claro que pretendiam trabalhar para ganhar a vida e ndo
apenas para descansar.

Em meio a essas fugas as escravizadas, também fugiam frequentemente de Obidos. O
anuncio de fevereiro de 1861 informava que “Raimunda de 24 anos de idade, crioula bem
retinta, um tanto baixa, bem figurada, muito humilde que se uniu ao escravo Jos¢ Moisés, de
26 anos de idade, cafuzo, bastante fornido de corpo, estatura regular, mal encarado, olhos

132
pequenos e fundos *’

. Fugiram das propriedades de Mariano Sabino da Silva residente na
Vila de Obidos. Raimunda e José Moisés teriam sido “seduzidos” por um mulato de pele
quase branca — “alvacento” -, natural da provincia do Maranhao e, por isso, chamado Anténio
Maranhoto, que era liberto. Trabalhara muitos anos como “marinheiro de embarcagdo de
guerra”, quando acabou acertado por um tiro que lhe feriu permanentemente um dos joelhos,
pondo-o fora do lugar.

Ainda no dia 19 de fevereiro de 1861, também de Obidos, fugiu a escrava de nome
Benedita, “carafuza, falta de dentes na frente, cabelos cacheados, cheia de corpo, cara
risonha”. Fugiu acompanhada do soldado desertor chamado Francisco de Souza Lima.
Levaram um bau de madeira pintado de verde, uma rede de pano de algodao grosso novo e
um balaio; dentro do bal havia um par de chinelas, um fio de conta de ouro, uma camisa de
chita amarela, uma saia de 1a e seda azul claro usada, uma saia cambraia branca com trés
folhos, duas camisas brancas'™>.

A partir das publica¢des descritas acima, do Jornal Estrella do Amazonas do século
XIX, esta primeira se¢do, intitulada Historiografia da chegada e o cotidiano dos escravizados
em Obidos, tem por objetivo demonstrar a participagdo dos negros na histéria de Obidos,
levando em considerac@o desde a chegada e o cotidiano desses agentes até a atualidade, assim
como as dispersdes dos mesmos no municipio para a formacdo de quilombos. Por questao
introdutoria do referido capitulo, os primeiros intertitulos demonstrardo inicialmente uma

breve historiografia da cidade de Obidos-PA; sintese de reflexdes historiograficas sobre o

BICAVALCANTE,Ygor Olinto Rocha. “Uma viva e permanente ameaca”: resisténcia, rebeldia e fugas de
escravos no Amazonas Provincial (c.1850- c. 1882). 2013. 162 f. Dissertagdo (Mestrado em Histdria) — Instituto
de Ciéncias Humanas e Letras, Universidade Federal do Amazonas, p. 57.

32Estrella do Amazonas, Cidade da Barra do Rio Negro, 20 de fevereiro de 1861. Arquivo pessoal.

B33 1bidem.



54

deslocamento compulsorio de africanos para a Amazdnia, avaliando-se os niimeros e as
dimensdes dessa presenga nas dinamicas sociais, politicas e culturais da sociedade paraense.
Nos topicos seguintes, demonstrara questdes referentes a chegada dos negros em Obidos, suas
principais fungdes e o tratamento cotidiano desses individuos, questdes relacionadas a
presenca africana na microrregiio de Obidos, bem como as dispersdes dos escravizados para
formacgao das areas remanescentes de quilombo no municipio.

Dialogaremos com autores que estao pensando sobre achega dos africanos no Pari e,
especificamente no Baixo Amazonas, em diversas espacialidades, mas nio frequentemente
num periodo proximo ou no mesmo recorte temporal. Infiltraremos elementos historicos sobre
os escravizados, pois as fontes remetem ao passado desses agentes. Essa discussdao serad
pertinente no sentido de revelar de que maneira as comunidades Quilombolas legitimam suas
atuacdes no presente por meio de um equilibrio com o passado. Os autores acionados foram:
Azevedo (1999), Cavalcante (2013), Costa (2016), Fragoso e Santos (1983), Funes (1999,
2015), Gomes (2015), entre outros. Por fim, tratar-se-a dos inventarios cartoriais. Essas fontes
sdo especificas e inserem-se no contexto do tratamento das pessoas escravizadas em Obidos
em relacdo a compra e venda. Com o devido trato tedrico-metodologico, ambicionamos

atribuir uma categoria para que historiadores (as) se utilizem dessa tipologia de fonte.

1.1 Localizacio geografica do Municipio de Obidos

Fundada no ano de 1697, no Baixo Amazonas, local mais estreito e mais profundo do

Rio Amazonas, Obidos possui um rico patriménio histérico, composto por:

Casarios; cultural, com ressonancia nacional e internacional no campo das Letras e
Artes e; manifestacdo de cultura imaterial como o “Carnapauxisl34” (carnaval de
rua) ¢ as “folias de santo”; natural, uma vez que ¢ banhada pelo rio Amazonas,
protegida por uma montanha verde denominada de Serra da Escama'*’, possui belos
igarapés de agua fria e cristalina, além dos varios lagos de paisagens singularwé,

134 . N . , . . e,
O Carnapauxis ocorre no més de fevereiro e ¢ considerado o maior carnaval de rua do Oeste do Para, ja
incluso no calendério turistico do estado do Para.

135 No alto dessa Serra foi construida a Fortaleza Gurjdo. Depois de reconhecida a ineficiéncia da antiga fortaleza
de Obidos, surgiu varias ideias para sua remodelagdo. Depois de demorados estudos, em 1906, foi nomeada uma
comissdo chefiada pelo Major engenheiro Manoel Luiz de Melo Nunes, para tratar da Defesa Geral do Rio
Amazonas. Em 1908, foram entdo iniciadas as obras de construcdo de uma fortificagdo que pudesse satisfazer
esse objetivo. Nesse mesmo ano ficou montada a bateria, denominada, posteriormente, de Defesa Gurjdo. Ficou
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Sobre as folias de santo mencionadas na cita¢do, as que resistiram até os dias atuais
sdo: “a Folia de Sao Tomé (comunidade do Arapucu), objeto de estudo desta Tese, a Folia de
Santa Maria (comunidade de Nossa Senhora das Gracas, Parand de Baixo), a Folia de Sao
Jodo (comunidade Flexal), e a Folia de Sdo Benedito (Comunidade do Siléncio)'*”.

A cidade de Obidos (PA) esta localizada a2 margem esquerda do rio Amazonas, na
microrregido do Médio Amazonas paraense, limitando-se ao Sul com os municipios de
Santarém e Juruti; ao Norte com Suriname (Guiana Holandesa); a Leste com Almerim,
Alenquer e Curud e a Oeste com Oriximind, sendo parte integrante da maior floresta tropical
do mundo, a floresta Amazonica. “Obidos fica distante de Belém, capital do Estado do Para,
779 km em linha reta, 1.100 km por via fluvial e 815 km via aérea, ndo havendo acesso a
cidade por via terrestre. A altura da sede em relacdo ao nivel do mar ¢ de 45 metros e a

altitude média é de 35 metros'>®”.

assentada em um dos cabegos da Serra da Escama, a cerca de 80 metros acima do nivel das aguas, as margens
esquerdas do rio Amazonas, proximo ao lago Pauxis, ou Laguinho, como ¢ mais conhecido. Fica em frente a
parte mais estreita do Rio, porém ¢ a mais profunda. A fortificacdo consiste numa bateria a céu aberto, composta
de quatro canhdes marca Armstrong, retirados do navio escola Benjamim Constant ¢ eram guarnecidos por um
destacamento da Fortaleza de Obidos, até o final da década de 1960 e inicio de 1970, quando as atividades
militares do Exército foram suspensas no Municipio. No dia 30 de janeiro de 1998, o complexo militar do
Quartel de Obidos, incluindo a Fortaleza Gurjao, foi tombado como Patrimonio Historico, Artistico e Cultural da
Unido, ficando sob a responsabilidade da Secretaria de Patrimonio da Unido e Geréncia Regional de Patrimdnio
da Unido no Estado do Pard. Hoje, a Fortaleza Gurjao encontra-se totalmente depredada e abandonada. Seu
acesso se da contornando o lago Pauxis, que se torna um pequeno coérrego no periodo de seca ou atravessando
em pequenos ou médios barcos, durante o periodo de cheia.

B*BARROS, Marilene Maria Aquino Castro de. O Farol que guia: a educacao de mulheres no Colégio Sao José
/ Obidos - PA (1950 a 1962). 2010. 196 f. Dissertagio (Mestrado em Educagdo) - Universidade do Estado do
Para, Belém, p. 56.

'TAVARES, Leandro de Castro. Cultura afro-brasileira: crencas, tradicdes e folias como verdadeiros rituais
religiosos dedicados aos seus santos protetores. In: V Congresso Internacional do NUCLEAS — Américas:
Processos Civilizatorios e Crises do Capitalismo Contemporaneo, 10., 2016, Rio de Janeiro. 4nais... Rio de
Janeiro: Universidade Estadual do Rio de Janeiro - UERJ, 2016. 1 CD-ROM, p. 98.

BSBARROS, Marilene, op. Cit. p. 57.



56

Figura 1 - Mapa de localizagao do Territorio Baixo Amazonas no Oeste Paraense

W

ORIXIMINA:

Fonte: researchgate.net, 20 out. 2022.

De acordo com Bates (1994), “A cidade esta agradavelmente situada em alcantilada
costa, a noventa ou cem pés acima do nivel do rio. A margem continua alcantilada ainda umas
duas ou trés milhas para Oeste'>*”. Ainda quanto a localizagdo de Obidos, esse mesmo autor

observou que:

Atras da cidade eleva-se uma bela montanha arredondada e ha uma fila de elevagdes
semelhantes, estendendo-se a seis milhas para o ocidente, terminando na boca do
Trombetas, grande rio que desce do interior das Guianas. O rio aqui se estreita em
uma garganta de menos de uma milha, e todo o volume de suas aguas, produto
coletivo de uma por¢do de caudalosos rios, ¢ impelido por esse estreito com
tremenda velocidade '*°.

A cidade de Obidos é conhecida por meio de varios codinomes: Terra Pauxis, em
alusdo aos primeiros habitantes do lugar, os indios Pauxis — o literario obidense José
Verissimo observou que quando esteve em Obidos no ano de 1877, “os velhos da terra nio
diziam obidenses e sim — pauxiuaras — querendo designar os filhos do lugarm”; cidade

Presépio, devido sua localizagdo geografica estar situada numa regido de morro; Cidade das

No ano de 1859, o naturalista Henry Walter Bates, ao percorrer os lugarejos da regido do médio e baixo
Amazonas, ao passar por Obidos fez as observagdes quanto a sua localizacdo. BATES, Henry Walter. O
naturalista no rio Amazonas. Sdo Paulo: Companhia Editora Nacional, 1944, p. 268.

“O1bidem, p. 268-9.

MIVERISSIMO, José. Do Para a Obidos. In: Estudos Amazénicos. Belém: UFPA, 1970. (Col. Amazonica, Série
José Verissimo), p. 222.
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Ladeiras, em razao de muitas de suas ruas serem ingremes; Sentinela da Amazonia, pelo fato
de ter sido fortaleza guardia da Amazdénia em nome da Coroa Portuguesa; Terra dos Fivelas,
em virtude da cidade estar localizada a margem esquerda do Rio Amazonas no ponto onde
este rio ¢ mais estreito e muito profundo.

Obidos (PA) foi fundada pelo portugués Manuel da Motta e Siqueira, superintendente
das fortificacdes militares que estavam sendo erigidas na regiao do Baixo e Médio Amazonas
com o propdsito de servirem de defesa portuguesa contra as invasdes de corsarios de outros
paises europeus, tais como, Franca, Holanda, Irlanda, Espanha e Inglaterra.

A fundagdo de Obidos teve carater exclusivamente estratégico uma vez que esta
localizada a margem esquerda do rio Amazonas, no ponto exato onde esse rio € mais estreito,
além de ser a Unica passagem, via fluvial, a permitir a navegacdo de barcos que pudessem
explorar a regido em toda sua longa extensdo. “A posi¢do geografica privilegiada em que se
encontrava Obidos era perfeita para servir de forte de protecdo contra os constantes ataques
dos invasores europeus que eram oponentes aos lusitanos na luta pelo dominio das terras
amazonicas'*>”.

Anos antes de sua fundagio, a regifio onde se ergueria Obidos ja havia sido observada
e estudada por navegantes da coroa portuguesa. Era o ano de 1637 quando Francisco Orellana
observou que o lugar possuia uma posi¢do privilegiada devido ao estreitamento do rio,

1435,

“formando o que o povo obidense denomina de Garganta do rio Amazonas . Ao relatar a

viagem empreendida por Pedro Teixeira na regido Amazonica, Acuna (1891), fez a seguinte

descri¢ao do lugar:

O maior estreito onde este rio recolhe as suas aguas tem pouco mais de um quarto de
légua, a uma altura de dois e dois tercos. Lugar sem duvida que a Divina
Providéncia impediu, estreitando este mar fresco ¢ dilatado, para que na sua
estreiteza se pudesse construir uma fortaleza que impega a passagem de qualquer
Armada Inimiga, por mais forgas que traga, se entrasse pela principal foz deste
grande rio; que entrando pelo Rio Negro, na mesma aura de colocar defesa. Esta
estreiteza fica a trezentas e sessenta léguas da Balsa, de onde em oito dias com
barcos leves, velejando e remando, o aviso poderia ser dado muito antes que o
Inimigo os avistasse. A profundidade deste rio ¢ grande, e em partes tal que ndo se
encontra fundo; de La Boca ao rio Negro, que ¢ um espago de quase seiscentas
léguas, nunca lhe faltam trinta ou quarenta bragas de altura no canal principal; de
cima varia mais, ora com vento, ora com doze, ¢ ora com oito bragas bem cedo,
fundos suficientes para qualquer barco, que mesmo que a corrente impega, nio

2BARROS, Marilene, op. cit., p. 59.

" bidem, p. 60.
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faltam ordinariamente trés, quatro horas de brisa todos os dias forte , e assim tempos
. [ 144
para todo o dia para supera-lo

De acordo com Barros (2010), apesar da grandeza dessa observagdo, somente sessenta
anos ap6s a passagem de Pedro Teixeira pelo estreito do rio Amazonas ¢ que, de fato, foi
constatada a importancia do local como ponto estratégico para a defesa da Coroa Portuguesa.
Assim, no ano de 1697, Obidos foi fundada com o objetivo de garantir seguranga a regido do
M¢édio Amazonas, seguranca essa que também “repousaria, em grande parte na ajuda dos
indios dos aldeamentos vizinhos, que ficaram sob os cuidados dos franciscanos da
Piedade!*”. O naturalista Domingos Soares Ferreira Penna, no ano de 1868, a mando do
Conselheiro José¢ Bentes da Cunha Figueiredo, Presidente da Provincia do Pard, pesquisou e
escreveu resenhas estatisticas da regido ocidental da Provincia do Pard, fazendo as seguintes

observacoes sobre as “recordagdes histéricas” de Obidos:

Quando em 1697, o Capitdao General Antonio d’Albuquerque Coelho de Carvalho
subiu até o Rio Negro com o fim de inspecionar e regular a administragdo do Sertdo
da capitania, chegando aquele estreito achou a situagdo tdo vantajosa para uma
fortificacdo que imediatamente mandou ao superintendente das fortificagdes,
Manoel da Motta e Siqueira que, em vez do forte que este devia construir no Ituka,
fosse fabrica-lo em outra paragem acima do Tapajos, no Rio das Amazonas, na parte
do norte, onde estreita de qualidade que qualquer pega alcanga a outra parte, e fica
pouco distante da boca do rio-Trombetas

Ap0s a construgdo da fortaleza que viria a se tornar a base inicial para a construcao da
cidade, alguns nomes foram sugeridos para batiza-la, entre os quais: Forte da Angustura e
Forte das Trombetas. No entanto, o nome escolhido foi Forte Santo Antonio dos Pauxis em

~ N e , 4. . . 147 .. . , o
alusdo a tribo de indios denominada Pauxis ', que vivia nas cercanias do nucleo militar e que

"ACUNA, Christoval. Nuevodescobrimientodelgran rio de las Amazonas. 2 ed. Madri, 1891, p. 42-3 (tradugéo
nossa).

"SHOORNAERT, Eduardo et al. Histéria da Igreja no Brasil: ensaio e interpretacdo a partir do povo. Sao
Paulo: Vozes, 1992, p. 142.

YPENNA, Ferreira. 4 regido ocidental da Provincia do Pard: resenhas estatisticas das comarcas de Obidos e
Santarém. Para: Typograthia do Diario de Belém, 1869, p. 69.

'47Segundo Ferreirra Penna (1869), o nome Pauxis, cuja grafia de origem era Pauchys, derivou-se da jungio dos
termos Epau — Uchy ou Epauchy, donde a palavra Epau significa lago. O naturalista, romancista e critico
literario José Verissimo em sua narrativa de viagem intitulada “Do Par4 a Obidos”, publicada no ano de 1877,
também faz referéncias sobre a etimologia do nome Pauxis. Conforme o autor, este nome de origem indigena
pertence a lingua geral ou tupi e corruptela do vocabulario ypauauichy— que se traduz por lago de uichy— ypaua,
lago em tupi — pois ¢ certo que o lago situado atras da cidade abundou outrora em arvore desse fruto (uichy). De
conformidade com o padre Jodao Felipe Bettendorf (1990), em sua cronica escrita no ano de 1699, antes dos
indios Pauxis serem descidos para a missdo que se formaria em Obidos, entre os anos de 1655 ¢ 1661, ha
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havia sido mobilizada para os trabalhos da constru¢do da cidade juntamente com os indios
que moravam no rio Trombetas. Concomitante a inauguragdo do Forte Pauxis em 1697,
Manuel da Motta Siqueira, fundador de Obidos, convocou os religiosos franciscanos
Capuchos da Piedade, que desde 1663 desenvolviam obra missiondria entre os indios que
habitavam as cercanias da regido, para ajudar no processo de povoamento do local com a
finalidade de fundarem uma aldeia, denominada de Aldeia Pauxis, também conhecida como
Aldeinha. Surgia, assim, a Aldeia dos Pauxis, sob o signo da Cruz dos missionarios ¢ da

Espada dos militares. O nome Aldeinha servia para:

Diferenciar o nucleo dos Capuchos do nucleo indigena mantido pelos comandantes
da praga a fim de ter 2 mdo gentio suficiente para os servigos de caca, pesca,
remagem das embarcagdes do Estado e outros misteres de interesse da guarnigdo.
Esse nucleo, independente da atuagdo temporal dos franciscanos, tinha sido
organizado de acordo com ordens régias148

Pauxis, cedo se tornou um sitio de importancia pela vizinhanca do forte, que amparava
os missionarios toda vez que careciam de ajuda para os cometimentos conversionistas.

“Pauxis era mesmo o lugar mais farto pela cultura intensiva de espécies alimenticias

9

. (1 14 . . - .
realizadas pelos indios aldeados ™. L& se aprovisionavam as expedigdes que iam aos

descimentos. Pauxis, em consequéncia, tinha vida movimentada. Seu orago era Santana'*"”.
Contudo, “apesar do significativo desenvolvimento que a aldeia havia atingido por
conta do trabalho indigena sob a supervisdo missiondria dos Capuchos da Piedade e do
empenho dos comandantes do forte na luta para disciplinar o lugarm”, nem sempre as
relagdes entre essas duas forgas, religiosa e militar, eram amistosas. Ha registros de varios

. 152 .. J . c e A .
conflitos ““entre religiosos e militares devido a insisténcia destes em querer manter a vida dos

indicios de que tais gentios viviam em aldeias ao redor da fortaleza de Gurupd, sendo depois levados pelo
missionario da Companhia de Jesus padre Salvador do Valle para um sitio novo localizado na boca do rio Xingu
e das Amazonas.

148REIS, Artur César Ferreira. Histéria de Obidos. 2 ed. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira; Brasilia: INL;
Belém: Governo do Estado do Para, 1979, p. 27.

490 aldeamento dos Pauxis vivia, portanto, sob a direcio espiritual dos Capuchos da Piedade que se
empenhavam com determinacdo cristd na missdao evangelizadora dos indios, além de organizarem a vida social e
produtiva da aldeia, que no ano de 1720 era povoada pelos indios Pauxis, Arapiu, Coriati e Candori.

1bidem, p. 26-27.

151 . .
*'BARROS, Marilene, op. cit., p. 63.
152 c g . . . . .
Um dos episodios de conflito retratado por Reis (1979) evidencia que o Comandante do Forte, cujo nome era
Inécio Leal de Moraes, tentou interferir no governo do aldeamento. Tratava os indios como escravos, recusava-
se a cooperar com os missionarios para descimentos, incitava os catecimenos a deser¢do, praticava desatinos,



60

indios em regime de escraviddao. Se por um lado o poder militar ndo respeitava o governo
espiritual dos franciscanos Capuchos da Piedade, por outro, os religiosos ndo aspiravam
apenas a evangelizacdo dos indios. Desejavam, também, assumir a direcao temporal da aldeia.
As investidas dos franciscanos, nesse sentido, contrariavam a ordem real, posto que, a sombra
de todos os estabelecimentos militares havia sempre um povoado indigena que deveria ser
governado pelos comandantes das fortalezas, cabendo aos religiosos tdo somente os encargos
espirituais.

Os conflitos continuaram no ano de 1750, nos aldeamentos amazonicos da Provincia
do Para, que na ocasido tinha como Governador o Capitdo-General Francisco Xavier de
Mendonca Furtado. As tensOes entre militares ¢ missionarios de todas as ordens se
intensificaram e culminaram com a expulsdo dos religiosos da Amazénia. A causa provavel
foi o fato de que, segundo Fragoso (1992), Mendonga Furtado ndo admitia oposi¢do a sua
autoridade. O Capitdo-General acusara as ordens religiosas de criar embaragos ao
desenvolvimento de seu plano governamental de valorizagdo da terra ¢ do homem da
Amazonia'>’. Segundo Reis (1979), para o Governador Mendonga Furtado, os Capuchos da
Piedade assim como outras Ordens Religiosas que desenvolviam missdes na Amazonia eram
os responsaveis pelo retardamento do progresso e da civilizagdo no extremo norte do Brasil.
Os religiosos foram apontados como perturbadores da ordem e da paz que as familias da
Provincia do Paré deveriam viver.

Nesse sentido, “para destituir os poderes que os religiosos possuiam junto aos
povoados indigenas, o Governo construiu um plano que assegurava o dominio da Coroa no

15455

processo de colonizagdo da regido ~. Tal plano “visava a elevagao de todos os aldeamentos

tais como: desacatava os religiosos, mandava arrancar as portas da igreja, descer e tirar o sino do lugar. Ainda
Segundo Reis (1979), no ano de 1727, ocorreu a crise mais intensa entre as duas facgdes de comando, de tal
forma que a vida da aldeia ficou ameagada de extingdo. A fim de evitar essa situagdo, foi necessario que o
superior dos missionarios escrevesse ao Rei, colocando-o a par das arbitrariedades cometidas contra os indios,
usados como verdadeiros escravos. O superior dos missionarios enfatizava que a Aldeia Pauxis ndo servia
somente para defesa contra as investidas de povos de outras nacionalidades, mas a fiscalizagdo de embarcagdes
que subiam e desciam o rio Amazonas a caga do brago indigena e a colheita de drogas do sertdo.

133 A esse respeito, Fragoso (1992) afirma que o Governador Francisco Xavier de Mendonga Furtado, a partir de
1851, quando do conflito do Governo Pombalino com os religiosos missiondrios, ira acusar a esses de
conservarem os indios em regime de minoridade, face aos portugueses. E entre outras coisas, alega que os
missionarios nao colocavam sobrenome nos indios dos aldeamentos, num sinal manifesto de inferioridade diante
dos brancos. E por isso, propde-se o0 Governo Pombalino equiparar os indios aos portugueses, tanto na sociedade
civil como na organizacao eclesiastica. Dai ira ele elevar os aldeamentos a categoria de vilas ou povoados, com
os mesmos direitos das vilas e povoados de Portugal. Igualmente, elevar as missdes a categoria de pardquias
igualando os indios aos brancos na sociedade eclesiastica.

Y BARROS, Marilene, op. cit., p. 64.
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a categorias de vilas ou povoados, assegurando que a administracdo desses lugares ficasse sob

155 . .
. Foi a partir desse contexto que a

o dominio politico de pessoas indicadas pelo Governo
Aldeia Pauxis foi elevada a categoria de Vila e, posteriormente, a de cidade.

De acordo com Reis (1979), o plano politico lusitano para promover a civilizagio'>°
rapida e segura na Amazonia teve como executor Francisco Xavier de Mendonga Furtado,
indicado para ser Governador da Provincia do Pard. Para sentir de perto e resolver de imediato
o problema regional ocasionado pela desobediéncia das ordens religiosas aos imperativos
reais, Mendonga Furtado organizou uma longa viagem até o rio Negro. A fim de cumprir com
as determinagdes estabelecidas por Sebastido José¢ de Carvalho e Melo, o Marqués de Pombal,
Mendonga Furtado considerava que tinha que imprimir uma verdadeira revolugao na vida das
aldeias. Para tanto, seria necessario dar liberdade aos indigenas, “destituir os religiosos da
diregdo das aldeias, nomear diretores civis para os nucleos missionarios devidamente
regulamentados para exercer as fungdes dessas autoridades, elevar a categoria de aldeia os
povoados e & categoria de vila as aldeias, entre outras agdes' .

Como explica Barros (2010), foi assim que, no dia 25 de margo de 1758, num “sabado
de aleluia”, Mendonga Furtado elevou a Aldeia dos Pauxis a condi¢do politica de vila,
recebendo a denominacdo de Obidos. Mendonga Furtado atribuiu o referido nome a nova vila

158

que fundara em homenagem a vila de Obidos'>® existente em Portugal, pois “recordara a vila

Tbidem, p. 65.

136 Essa ideia de “promover a civiliza¢do” na maioria das vezes precisa ser problematizada, no sentido de
explicar a concepgdo europeia sobre os indigenas como selvagens e que, naquela época, estava em pauta um
“processo civilizatério” que ndo se aplicava apenas as colonias de além-mar, mas também na Europa, voltado ao
controle das pulsdes, economia das emog¢des, modos institucionais de resolu¢do de conflitos pelo Estado. Isso
nos remete a pensar que Elias (1994) procura, com o livro intitulado O Processo Civilizador, responder o
seguinte como “os homens se tornaram educados ¢ comegaram a tratar-se com boas maneiras?”’, partindo de
um pressuposto muito caro particularmente a histéria da educagdo, de que “ndo existe atitude natural no
homem”.— ver: ELIAS, N. O Processo Civilizador. Uma historia dos costumes. Vol. 1. Rio de Janeiro: Zahar,
1994a. p. 9

"TIbidem, p. 65.

138 Outra explicagio para a denominagio de Obidos a Vila que acabara de ser fundada pode ser observada a
partir dos escritos do historiador Jodo Santos (1982), o qual afirma que quando o Capitdo-mor Francisco Xavier
de Mendonga Furtado cumprindo as determinagdes de Marques de Pombal no processo de elevacdo das Aldeias
em Vilas, a missdo do Tapajos recebeu a denominagdo de Vila de Santarém. Para o historiador, a mudanga do
nome Tapajos para Santarém nao foi um ato de simples homenagem a cidade portuguesa com o mesmo nome,
como nao foi somente um gesto de plena soberania, pois 0os nomes indigenas eram considerados nomes pagéaos e
0s nomes portugueses eram nomes cristaos.
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de Obidos de sua Lusitania distante, vila justamente construida na encosta de um monte como
a Obidos que acabava de fundar'™”.

Segundo afirma Reis (1979), o ato de criagdo da Vila deve ter seguido o mesmo
modelo de cerimonial que o Governador vinha adotando em todas as vilas que erigia.
Costumava mandar rasgar uma praga e construir um pelourinho (espagco onde eram expostos
os escravizados para compra e venda, também para recebimento de castigos) no local, onde
reunia os indigenas, os moradores brancos que estivessem cercados de seus auxiliares e da
comitiva que o acompanhava na viagem, declarava criada a vila. “Provavelmente, a praca
rasgada na Vila de Obidos (PA) a mando de Mendonga Furtado foi a Praga Bardo do Rio
Branco, conhecida como Praga de Sant’Ana, pois até o ano de 1855 era a Unica existente no
local'®”.

No ato da elevagio da Aldeia Pauxis para a categoria de Vila de Obidos, esta foi
entregue ao padreado de Senhora Sant’Ana, da Ordem dos Padres Seculares, que, daquele
momento em diante, ficariam responsaveis pela vida espiritual da populagdo. Quanto a
administracdo da Vila, Mendonca Furtado nomeou pessoas que, no maximo, sabiam tao
somente assinar seus nomes, posto que, nesse interim da historia de desenvolvimento de
Obidos, seus moradores eram formados por indigenas e por pessoas que haviam migrado do
sertdo nordestino, os quais eram analfabetos. Assim que Obidos foi declarada Vila, “sua
evolugdo foi confiada aos homens que tinham chegado do sertdo para animar-lhe a vida. Esses
homens eram nativos. Até bem pouco, perante a lei vigente, vinham sendo considerados de
menor idade, pelas condi¢des de cultura que apresentavam'®'”. Declarados iguais aos cristdos
ibéricos que compunham a familia colonizadora, passavam a ser considerados maiores, com
capacidade para gerir seus destinos € o da coletividade de que iam ser as vozes autorizadas
nas reunides e deliberagdes das vereancas. Na generalidade, “ndo sabia: ler nem escrever.
Aquele que tivesse um raio de luz, no caso, podendo ferrar o nome e redigir meia duzias de
linhas para uma ata de sesso, esse estava na realidade com o poder em maos'**”.

Diante do fato de ndo haver pessoas instruidas que pudessem assumir o poder

administrativo da Vila de Obidos e movido pela necessidade de nomear pessoas para dirigir o

159REIS, Arthur Cesar, op. cit., p. 31.
U BARROS, Marilene, op. cit., p. 66.
IIREIS, Artur Cesar, op. cit., p. 32.

2 1bidem, p. 31.
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destino da coletividade, “Mendon¢a Furtado ndo viu outra saida a ndo ser confiar tal
responsabilidade nas maos daqueles que detinham o minimo do poder da escrita. Desse modo,

. . . A 1 164
foi formada a primeira Camara'® de Vereadores'**”. Dessa forma:

Logo que comecgaram sua vida, as edilidades amazonicas, e Obidos néo foi exce¢ao,
estabeleceram os regimentos para os oficiais de oficios: ferreiros, pedreiros,
carpinteiros, sangradores, barbeiros, alfaiates, sapateiros, assim como taxaram os
géneros de alimentagdo. Obedecendo as ordens governamentais, riscaram planos
relativos a maneira de construir as casas, regular os terrenos, tragar o arruamento,
atender a alimentacdo dos moradores, incentivando-os a criacdo e a lavoura de frutos
nativos e europeuslés.

Pouco tempo depois da fundagdo da Vila de Obidos, Mendonga Furtado foi informado
que o lugar ndo apresentava indicios de progresso por possuir poucos habitantes. Entdo, para

tentar solucionar o problema, o referido Governador mandou transportar:

Para a Vila todos os indios Barés que se achavam aldeados e estabelecidos junto a
boca do Curua do Norte, onde tinham formado sob a dire¢do de dois missionarios
Capuchos, uma povoacdo que o mesmo Governador naquele ano havia considerado
com o titulo de Logar sob a denominagio de Arcozella'®®.

No decorrer do século XVIII, o desenvolvimento econdmico e social de Obidos foi
bastante lento, pois apesar de sua posi¢do geografica privilegiada, havia pouco interesse dos

governadores em atender as necessidades bésicas do local. Na realidade:

Obidos progredia, economicamente, por meio de fazendas de criagdo de gado que se
espalhavam as margens do rio Amazonas ¢ das grandes plantacdes de cacau. A vida
social da classe dominante, constituida por antigas familias de brancos, era praticada
aos moldes europeus e raras eram as cabanas cobertas de palhas 17,

Em relacdo a populagdo indigena local, observa-se um siléncio ou vazio na sua

historia. “Obidos e Santarém receberam durante os ultimos oitenta anos consideravel

' E importante observar que a Cimara nomeada para cuidar da administragio da Vila ndo tinha poderes
supremos. Acima deles havia a figura de um Diretor escolhido pelos Capitdes-Generais para dirigir € em tudo
orientar a populagdo. Os Diretores eram como pequenos senhores ¢ suas atribuicdes lhes asseguravam uma
posicao privilegiada, ficando fora de toda e qualquer subordinacdo as Camaras.

164BARROS, Marilene, op. cit., p. 67.

1SREIS, Artur César, op. cit., p. 33.

' PENNA, Ferreira, op. cit., p. 30.

'”BARROS, Marilene, op. cit., p. 68.
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importacao de negros escravos; antes houve um trafico cruel com os indios, mas esse numero

foi gradativamente reduzindo e atualmente os indigenas formam insignificantemente elemento

16855

na populagio do distrito'®”. E importante frisar que essas observagdes foram feitas pelo

naturalista Henry Walter Bates quando esteve em Obidos no ano de 1859.

Azevedo (1999) afirma que o despovoamento'® indigena das vilas da Provincia do
Pard ocorreu, entre outros fatores, em funcdo da relagdo desumana que os brancos
estabeleciam com os indigenas. Depois que o Governador Francisco Xavier de Mendonga
Furtado instituiu as vilas por onde havia aldeamento, nomeava diretores para administra-las,
dando-lhes poder para imprimir a ordem e o desenvolvimento do lugar. Porém, “nos lugares e
vilas imperava sem limitacao alguma a vontade do diretor, homem, pela regra, bogal e

17045

violento, quase sempre soldado, e muitas vezes do infimo posto . Ainda de acordo com

€sse mesmo autor:

Esses funcionarios tém arrogado toda a jurisdi¢do coativa, e fazem de suas casas os
carceres e patibulos dos indios [...] obrigavam-nos a trabalhar mais do que as forgas
humanas permitiam; ¢ entdo, se no excesso da fadiga se deixavam adormecer,
deitavam-lhes, para os despertar, pimenta nos olhos. Se fugiam a dureza do trabalho
e aos maus tratos, eram condenados a servir de calceta nas obras reais. Nao se lhes
permitia escolherem o amo, nem discutirem a paga: iam para a casa de quem lhes
determinava [...] Muitas vezes eram obrigados a deixar o amo benevolente, para se
verem entregues a outro, que pela inumanidade de antemao odiavam' ",

Em deliberagdo tomada pela Assembleia Provincial, “no dia 02 de outubro de 1854,
através da Lei Provincial n° 252, assinada pelo Presidente da Provincia do Pard, General
Sebastido do Régo Barros, a vila de Obidos foi elevada a categoria de Cidade'™,

conjuntamente com outras duas vilas, como Braganca e Vigia. Nesse mesmo ano, o “Governo

légBATES, Henry Walter, op. cit., p. 269.

' QOutra explicagdo acerca da diminuigio da populagio indigena da Vila Pauxis ¢ relatada por Hugo Fragoso
(1983). Para este historiador, os constantes conflitos travados entre as autoridades da Coroa e os missionarios
tiveram como uma das consequéncias a fuga dos indios para a mata densa da Amazonia ocasionando a formacao
de mocambos. Fragoso informa que, aproximadamente no ano de 1754, ocorreu uma luta de resisténcia de indios
confederados, dentre os quais se encontrava boa parte do aldeamento Pauxis, contra a opressdo colonial. Um
indio de nome Cabor¢, fugira de Pauxis e se fizera chefe de um levante junto ao cacique Adoana, chefiado pelo
cacique Manacassary, que acolhia em sua aldeia, no Rio Negro, todos os indios que fugissem, a fim de se
confederarem numa revolta contra os portugueses.

17OAZEVEDO, Jodo Lucio. Os jesuitas no Grdo-Para: suas missdes e colonizacdo. Belém: SECULT, 1999, p.
313.

" Ibidem, p. 313-14.

172VIEIRA, Carlos Augusto Sarrazin. Historia de Obidos: sociedade, politica, cultura e economia. Obidos: Unido

Ltda., 2013, p. 9.
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Imperial foi notificado da condi¢cdo depauperada em que se encontrava o Forte Pauxis e da
necessidade de reconstrui-lo para continuar garantindo prote¢do contra as possiveis invasodes

corsarias' ">

. Assim, o Imperador Dom Pedro Il determinou sua reconstrugdo, que foi
entregue nas maos do Major de Engenharia, Marcos Pereira Salles, que projetou o Forte em
formato semicircular ¢ o dotou com 10 canhdes para melhor defesa do lugar. Os canhdes
serviam também para fazer as salvas em dias de festas patrioticas ou na chegada de navios-
escola de bandeiras estrangeiras ou nacionais, que nunca deixaram de prestigiar a velha
Fortaleza dos Pauxis.

Conforme Reis (1979), no ano de 1855, os moradores de Obidos, com recursos e
trabalho proprios construiram e inauguraram a Capela do Bom Jesus, erigida na parte mais
alta da cidade. Esta obra foi fruto de uma promessa que os moradores fizeram para que a
cidade, depois de ter sofrido os horrores cometidos pelos cabanos durante a

1741831 a 1840), ndo viesse a se tornar alvo de novos ataques. No periodo da

Cabanagem
Revolugdo Cabana, os rebelados chegaram a Obidos depois de terem tomado Santarém,
Monte Alegre e Alenquer, cidades vizinhas ao municipio. Quando chegaram a cidade Pauxis,
eles tiveram permissdo de desembarcar depois de se anunciarem como "amigos". Durante a
noite, porém, tomaram o Forte, apossaram-se das armas, cometeram roubos ¢ assassinatos a
pais de familia e outras misérias.

Apo6s a acdo violenta dos cabanos, os Padres Raimundo Sanches de Brito e seu irmao
Antonio Manuel Sanches de Brito convocaram homens com capacidade para lutar pela defesa
da cidade que estava a ponto de ser devastada pelos rebeldes'””. Os padres e os homens

venceram a guerra € expulsaram os cabanos da terra pauxiara e, em agradecimento a Deus

pela vitéria conquistada, o povo ergueu a Capela do Bom Jesus. Esta capela, “erguida no alto

P BARROS, Marilene, op. cit., p. 70.

74A Cabanagem foi um movimento historico potencialmente rico em inovagdo da conducio da politica, que
propiciava a instauragdo de uma outra ordem social, onde as palavras foram substituidas pelas armas e a
violéncia deixado de ser apenas uma ofensa ou uma calnia, para assumir sua face mais cruel e mortal. Nesse
mesmo contexto, a historiadora Ricci se reporta a Cabanagem como a revolucdo social dos cabanos que explodiu
em Belém do Pard, em 1835, deixou mais de 30 mil mortos e uma populagio local que s6 voltou a crescer
significativamente em 1860. Este movimento matou mesticos, indios ¢ africanos pobres ou escravos, mas
também dizimou boa parte da elite da Amazdnia. O principal alvo dos cabanos era os brancos, especialmente os
portugueses mais abastados. A grandiosidade desta revolugdo extrapola o numero e a diversidade das pessoas
envolvidas. Ela também abarcou um territéorio muito amplo. Nascida em Belém do Para, a revolugdo cabana
avancou pelos rios amazonicos e pelo mar Atlantico, atingindo os quatro cantos de uma ampla regido. Chegou
até as fronteiras do Brasil central e ainda se aproximou do litoral norte e nordeste. Gerou distrbios
internacionais na América caribenha, intensificando um importante trafico de ideias e de pessoas.

> BARROS, Marilene, op. cit., p. 72.
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da praca de mesmo nome foi feita a custa de uma subscri¢do dos moradores no ano de 1855

em cumprimento de promessa que fizera o povo vinte anos antes por ocasido da devastagao

1
dos cabanos'’®”.

1.1.1 Dimensdes econdmicas, fisicas e sociais de Obidos

De acordo com Barreto (2003), o desenvolvimento da cidade de Obidos ocorreu,

principalmente, apos a expansdo do cultivo do cacau, que se tornou o esteio economico da

regido. No ano de 1788, o entdo Bispo do Pard, Dom Caetano Brandao, fez uma visita na vila

e ao descrevé-la enfatiza sua opuléncia e vocagdo para o plantio do cacau:

Obidos ¢ uma das povoagdes mais opulentas do Estado; conta para cima de
novecentas almas entre indios, moradores brancos: estes se vao estabelecendo a toda
forca; e como a terra é propria para cacau, nem ha negligencia em cultiva-la, vai
aqui fazendo este ramo de neg6cio um vulto mui consideravel. Sdo, pela maior
parte, moradores honrados, entretidos nas suas lavouras e, por isso, isentos de vicios
escandalosos, de que gracas a Deus, achei a Freguesia quase limpam.

Walter Bates, naturalista europeu, que esteve em Obidos por duas vezes, em 1849 ¢

1859, descreveu a paisagem econdmica local na sua tltima estadia:

A maioria dos moradores de Obidos sdo proprietarios de plantagdes de cacau
situados nas terras baixas dos arredores. Alguns sdo grandes criadores de gado, e
possuem fazendas de muitas léguas quadradas no campo, ou distritos de pastagem
que marginam o Lago Grande ¢ outros lagos do interior, perto das vilas de Faro e
Alenquer178

Mas ndo era apenas o potencial econdmico da cidade que chamava a atengdo dos

navegantes que por la passavam. “A estrutura geografica e arquitetonica'”’, também lhes

.~ 180 . ~ . _—
causava admiracdo . A esse respeito, Dom Caetano Brandado fez a seguinte descri¢ao:

176

177

PENNA, Ferreira, op. cit., p. 16.

REIS, Artur César, op. cit., p. 35.

8 BATES, Henry Walter, op. cit., p. 269.

179

No ano de 1859, Walter Bates, ao observar a construgio das casas da cidade de Obidos registrou sua

arquitetura elaborada, além de ter notado a presenca reduzida dos indios a residirem no local. Para o naturalista
era uma das cidades mais apraziveis do rio. As casas eram todas cobertas de telhas, e geralmente de construcéo
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A vila estd sobre uma colina olhando para o Amazonas, com plantas assaz belas,
casas arruadas e posto que coberta de palha, com seu alinho; uma formosa Praga no
meio; seu forte em maravilhosa posicao, mas destituido de todos os recursos para
sua defesa. A Igreja ¢ demasiadamente pequena para o nimero dos Fregueses; esta,
porém, asseada no seu tanto, e pode passar no que respeita as alfaias'®'.

De acordo com Barros (2010), no ano de 1868, esteve em Obidos Ferreira Penna, um
politico de grande erudig¢do, para cumprir uma missdo oficial de fazer um levantamento
estatistico da regido a pedido do governo provincial do Para. O relatorio, publicado no ano de
1869, fornece uma série de dados referentes a geografia e as condigdes socioecondmicas de
Obidos e de outros municipios da regido. De acordo com o documento, Obidos compunha-se
de 154 prédios habitados, estando dois em construgao e seis em ruinas; eram dispostas em
duas pragas e nove ruas que se cortavam em angulo reto quase todas, sendo em geral estreitas
e ndo calcadas. Seus edificios publicos eram poucos e constavam do seguinte: A Igreja
Matriz, inaugurada em 1827; a Capela do Bom Jesus, a Casa da Camara e a Cadeia ndo
tinham importancia alguma. A primeira conserva-se, a segunda ndo oferecia seguranca, nem
mesmo era uma prisdo com acomodagdes convenientes. O Forte de Obidos era o principal

estabelecimento da cidade. No interior da cidade existiam as seguintes casas de comércio:

Duas lojas de fazenda, vinte e cinco ditas e tavernas conjuntas, cinco tavernas que
vendem frutas e duas drogarias. Tem as seguintes oficinas e casas industriais: trés
padarias, dois agougues, uma quitanda, um bilhar, quatro lojas de sapateiro, uma dita
de ourives, seis ditas de alfaiates, duas ditas de ferreiros, uma dita de marceneiro,
uma dita de tamanqueiro ¢ uma olaria'®

Com base nas descrigdes estatisticas feitas por Penna (1869), o mesmo assevera que
havia em Obidos uma tipografia que, no final dos anos de 1867 ¢ inicio de 1868, fundou um
periddico com o nome de Industrial, o qual prometia ser de bastante utilidade a populagdo
obidense. Contudo, seus fundadores ou relatores induziram o contetido do periddico para os
interesses da politica, que pouco depois desapareceu por falta de assinantes. Outro aspecto

citado por Ferreira Penna em seu relatorio refere-se ao porto de Obidos, considerado o mais

solida. “Quase ndo se via uma palhoga, pois eram muito poucos os indios que 14 residiam. Foi dos primeiros
estabelecimentos dos portugueses, ¢ a melhor camada da populagdo que era formada por familias brancas, 14
estabelecidas ha muito tempo, mas que apresentavam, em alguns casos, tragos de cruzamento com o indio ou o
negro”. Ibidem, p. 269.

OBARROS, Marilene, op. cit., p. 74.

8IREIS, Artur César, op. cit., p. 35.

'2PENNA, Ferreira, op. cit., p. 16-8.
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importante para o comércio no Amazonas. O porto “era muito frequentado por canoas e
barcos a vela, lugar de escala dos vapores da 1? linha da Companhia do Amazonas, que

aportavam nele quatro vezes por més, além de ponto terminal de uma linha mensal de

~ . 183
navegacao da mesma Companhia contratada pela Provincia ™.

De acordo com Sousa (1968), ao descrever as habitacdes de Obidos em seu

184 .
romance afirma que:

Era uma grande casa, sito & Rua do Sao Francisco ou do Bacuri, dando os fundos
para o largo que hoje se chama do Bom Jesus da Capelinha. Duas grandes salas de
frente, separadas por um corredor largo, as espacosas alcovas e a imensa varanda ou
casa de jantar, aberta para o quintal e assoalhada por um luxo pouco comum; o
puxado, em que ficavam a despensa e a cozinha, o quintal inculto e desprezado,
prolongando-se até longa distancia pelo largo adentro; enfim, uma dessas habitagdes
comodas e desafogadas, despidas dos luxos das capitais, que se encontram nas
cidades do interior do Para, no poder de algum homem abastado, e que sdo
perfeitamente adaptadas aquele clima'®.

Ainda conforme Sousa (1968), em sua descricdo sobre a paisagem fisica e

arquitetonica de Obidos, o poeta diz:

Tendo passado Alenquer viajamos ainda uma noite, e ao alvorecer avistamos a
colina em que esta situada Obidos. Forma aqui o Amazonas uma angustura com
pouco mais de oitocentas bragas de largura e talvez trezentas de fundo. Com os
primeiros raios de sol, rompendo as trevas amontoadas sobre as nossas cabegas,
apareceu-nos o ponto culminante da cidade, a capelinha que, sob a invocagdo do
Senhor Bom Jesus dos Passos, ali foi construida por devogdo das familias da terra.
Logo apareceu-nos toda a cidade com as suas casinhas brancas, que o sol banhava
em cheio, a sua fortaleza, o fortim, a alta montanha, os barcos ancorados no porto, e,
a distancia, a malfadada colonia militar %,

Na atualidade, a cidade de Obidos ainda ostenta conservada grande parte dos casarios
construidos nos séculos XVII, XVIII e, principalmente, no século XIX, os quais foram
tombados como patriménio da Unido. A historia de muitos desses casarios pode ser conferida

por meio de inscri¢des contidas no museu contextual, “que ¢ uma das metas do projeto

BARROS, Marilene, op. cit., p. 75.

1840 poeta naturalista Inglés de Sousa, fez essas descrigdes da paisagem fisica e arquitetdnica de Obidos em seu
romance, O Coronel Sangrado, por meio de uma carta escrita pelo personagem Miguel Fernandes a seu amigo
Julio, cuja historia se passa no ano de 1870. Nesse mesmo romance, o poeta faz uma descricdo de como eram as
habitagdes da cidade, em especial aquelas pertencentes as pessoas abastadas economicamente. Assim, o autor
descreve a casa do personagem tenente-coronel Severino de Paiva, vulgo Coronel Sangrado.

'5SOUSA, Herculano Marcos Inglés de. O coronel sangrado (cenas da vida do Amazonas). Belém: UFPA,
1968, p. 27.

8 Ibidem, p. 26.
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Patrimonio historico contextualizado, idealizado pela Secretaria Executiva de Cultura do

;1 .
4% Os casarios

Estado e realizado em parceria com a Universidade Federal do Par
considerados de valor historico e cultural foram contemplados com um painel onde hé o relato
de sua historia.

Quanto a vida social de Obidos, assim como da maioria das cidades interioranas, nio
possuia a agitacdo dos grandes centros urbanos. “O panorama social das cidades ribeirinhas
era caracterizado pelo siléncio e a melancolia profunda das povoacdes sertanejas'* .

Barreto (2003) descreve que as vilas interioranas so perdiam seu ar melancolico'®
durante as missas dominicais, no decorrer das festas religiosas, em dias de acontecimentos
sociais relevantes — como o enterro ou casamento de gente influente — ou nos sempre
tumultuados pleitos eleitorais, pois as sessdes escrutinadoras situavam-se nas sedes
paroquiais.

De acordo com Bates (1944), a vida religiosa da cidade no século XIX permaneceu

firme na fé catolica desde sua fundacgao, em 1697:

O domingo era estritamente guardado em Obidos; todas as casas e comércio
fechavam e quase toda a populag@o ia a igreja. O vigario, padre Raimundo Sanches
Brito, era excelente velho, e suponho que os modos afdveis do povo e a moralidade
¢ pureza observadas em Obidos eram devidas em grande parte ao exemplo dado por

. 190
ele aos seus paroquianos

A histéria de Obidos possui um enredo cultural muito interessante ndo s6 pelo poder
econdmico que ostentava e pela beleza da arquitetura e costumes a moda europeia. E também
o municipio onde ainda sdo praticadas as folias de santo, praticas essas que se iniciaram com a

Folia de Sao Benedito no final do século XIX, na comunidade quilombola Mata. Como ja

TBARROS, Marilene, op. cit., p. 77.
8SOUSA, Herculano Marcos Inglés, op. cit., p. 81.

'8 Na obra O cacaulista, Inglés de Sousa (1973) narra um acontecimento social que mexeu com a tranquilidade
melancélica da cidade de Obidos. Trata-se do casamento da personagem Rita, afilhada do tenente Ribeiro, com o
alferes Pedro Moreira Bentes. De acordo com o autor, na cidade havia coisa nova; as janelas enchiam-se de
gente, os moleques atualhavam as portas das ruas, os rapazes, as mulatas, caboclas ¢ negras dirigiam-se em
grupos para a igreja de Sant’Ana. O largo da Matriz de ordinario deserto e silencioso, continha agora trinta ou
quarenta curiosos, € na porta aberta de par-em-par aparecia de vez em quando a figura do sacristdo, que se
oferecia com impostura para mitigar a sede dos espectadores. Obidos tinha o ar estranho das pequenas povoagdes
em dia de festa; as lojas, onde de ordindrio se reiine a gente para palestra estavam desertas e, abandonados
estavam todos os cantos da cidade, com excegdo dos da praga da igreja [...] O acontecimento era o casamento de
Rita, afilhada do tenente Ribeiro, com o alferes Pedro Moreira Bentes. SOUSA, Herculano Marcos Inglés, 1973,
op. cit., p. 131.

“BATES, Henry Walter, op. cit., p. 271.
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referenciada, a Folia de Sdo Tomé da Comunidade Arapucu, serd analisada nos proximos
capitulos.

Apo6s a realizacdo das descrigdes no inicio deste capitulo, no qual se apresentou
aspectos relacionados a caracterizagdo regional da pesquisa como perfil e localizagdao
geografica do municipio de Obidos, o Forte Pauxis e o aldeamento dos Franciscanos, da vila a
cidade de Obidos, dimensdes econdmicas, fisicas e sociais de Obidos, fez-se pertinente
adentrar na discussdo sobre o negro na Historia de Obidos. Como ja dito introdutoriamente,
este estudo foi realizado em uma comunidade quilombola do municipio de Obidos, o que
resulta na necessidade de demonstrar o processo de chegada e o cotidiano desses agentes até a

atualidade. Tal questdo sera tratada a partir dos topicos a seguir.

1.2 O Deslocamento compulsério de africanos escravizados para a Amazonia

Para analisar ao que se relaciona a chegada dos africanos na Amazonia, deve-se levar
em considera¢do que produto do resultado de todo um processo histérico'”' que teve como
agentes seus ancestrais do outro lado do Atlantico, a Amazodnia afrodescendente “¢ também
agente de sua propria Historia e de suas praticas culturais, desde a resisténcia a escravidao até
a criagdo de instituicdes que, embora surgidas em contextos absolutamente desfavoraveis,

192 .
” umas se fortalecendo cada vez mais, outras se desdobrando em novas e

subsistem até hoje
multiplas facetas'”’. Nestas proposicdes, entende-se que em qualquer municipio localizado no

.1194 ;. e, . . 1
Brasil '™, deve haver tragos e caracteristicas de pessoas originarias do Continente Africano'”.

I Por meio de um ensaio, a autora SANTOS, Daiana. Atlantico negro: el oceano enla narrativa de esclavizados.
Acta Literaria, 54, p.29. 2017, faz uma excelente abordagem sobre a narrativa dos escravizados.

’LOPES, Nei. Histdria e cultura africana e afro-brasileira. Sao Paulo: Barsa Planeta, 2008, p. 38.

»Uma discussdo mais aprofundada deste tema pode ser acompanhada em GOMES, Flavio. A "Safe Haven":
Runaway Slaves, Mocambos, and Borders in Colonial Amazonia, Brazil. Hispanic American HistoricalReview,
82(3), pp.469-499, 2002.

194C. f.: Os autores PASSOS, J. & NOGUEIRA, J., Movimento negro, acdo politica e as transformagdes sociais
no Brasil contemporanea. Politica & Sociedade, 13(28), pp.105-124. 2014, discutem em uma perspectiva
historica e sociologica as transformagdes sociais relacionadas ao movimento negro no Brasil. Em rela¢do ao
movimento das populagdes negras entre Africa e Brasil. - ver: TALL, Kadya,. Os que voltaram. A histéria dos
retornados afro-brasileiros na Africa Ocidental no século XIX. Lusotopie, 16 (2), pp. 279-281. 2009. No texto
MENDONCA, Joseli Maria. Escraviddo, africanos e afrodescendentes na "cidade mais europeia do brasil™
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Entretanto, muitas pessoas desconhecem a importancia que se deve dar a historiografia da
presenca negra em qualquer que seja o territorio brasileiro. Vale ressaltar que esse
desconhecimento e com as formulagdes racistas do século XIX ainda ecoando em seus
ouvidos e mentes'*®, boa parte dos afro-brasileiros ainda é acossada pelo incémodo mito da
inferioridade africana diante da suposta superioridade dos povos ditos brancos. Diante dessa
situagdo ainda existente no Brasil, Cunha Junior (1998) apresenta um discurso com solidas
argumentacoes, que de certa forma, faz-se chegar a uma reflexdo do surgimento base desse

pensamento de inferioridade:

Além de sermos uma sociedade forjada na constru¢do de um escravismo criminoso,
a aboligdo foi realizada sem uma ampla revisdo de direitos e necessidades da
populacdo negra. Ao contrario, as politicas republicanas sempre foram da “negacdo
do Brasil” e da europeizacdo do pais. As politicas culturais e educacionais sdo
exemplos importantes deste esforco, onde nods encontramos uma constante
“folclorizagdo”, simplismos, desprezo e perseguicdo a cultura africana e
afrodescendente'””.

. ~ 1 ., . . e

A partir das concep¢des'® j4 mencionadas, verificou-se que um contexto inicial de
colonizacdo e de introdugdo da mao-de-obra africana na regido amazonica apresentava
fragilidades estruturais. Desse modo, “Logo de inicio os empreendimentos de monocultura de

agucar e tabaco haviam fracassado. Os investimentos eram restritos (assim como a circulagao

identidade, memoria e historia publica. Tempos Historicos, 20 (1), pp. 218-241. 2016, encontramos uma 6tima
discussdo sobre o tema da presenca negra em um municipio como o de Curitiba (PR).

95 relevante frisar que mesmo o Brasil sendo constantemente mencionado como pais de maior populagdo
afrodescendente fora do Continente Africano, ainda ¢ bastante carente de informagdes sobre a Historia desse
lado importante de sua formagdo e, principalmente, sobre as lutas e realizagdes dos herdeiros das tradigdes
culturais africanas, do passado até os tempos atuais. Podemos reafirmar essa falta de informagdo aqui no
municipio de Obidos, pois s6 contamos com fontes de inventarios cartoriais que constam os registros dos
escravos que chegaram em Obidos no século XVIII.

19 O autor MULLINGS, Leith,. Interrogando el racismo: Hacia una Antropologia antirracista. Revista CS, (12),
pp-325-375, 2013; faz uma pertinente discussdo a respeito das manifestagdes de raga e racismo entre os
antropologos e cientistas sociais.

'7CUNHA JUNIOR, H. A histéria africana e os elementos basicos para seu ensino. In: LIMA, Ivan Costa (org.).
Negros e curriculo. Florianopolis: NEN, 1998, p. 7.

1% Para a discussdo sobre a pertinéncia do tema na Antropologia e a discussdo na Associagdo Brasileira de
Antropologia (ABA). - Ver: CORREA, M. O mato & o asfalto: campos da Antropologia no Brasil. Sociologia &
Antropologia, 1(1), pp.209-229. 2011.
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. . N 199
de moedas). O preco dos africanos escravizados era alto para os padrdes dos colonos ~ e o

20055,
povoamento €ra €Scasso .

As epidemias e as caracteristicas inospitas da regido amazonica puseram freio aos
intentos portugueses. Devido em grande parte a essas dificuldades a produgdo de
agucar e tabaco foi orientada para o consumo interno, sendo talvez suplantada pela
produgdo de aguardente. Por outro lado, centrava-se a atuacdo nas atividades de
extracdo dos géneros da floresta, tais como o cacau, a salsaparrilha, o cravo, a
andiroba, o gengibre ¢ a piacava. A pesca de peixes e tartarugas também estava na
pauta

Ha muito se configurava uma indissoluvel relagdo entre atividades extrativas e o uso
da for¢a de trabalho nativa®”. Havia mesmo uma dependéncia dos trabalhadores indigenas
que em parte pode ser explicada pelas dificuldades sentidas pela maioria dos colonos em

conseguir africanos:

Dada as restricdes de capitais que impossibilitavam a disputa frente as demandas (e
melhores condi¢des financeiras) de outras areas coloniais como a Bahia e
Pernambuco. Desta feita, a populacdo nativa era de grande importancia (e serd
durante muito tempo) para o estabelecimento da colonizagdo portuguesa e, de certa
forma, esta caracteristica do processo historico serviu para eclipsar a presenga ¢ a
trajetoria dos trabalhadores escravizados vindos de Africa®®

A situagdo de dependéncia exclusiva da mao de obra indigena, que sentia a débil
economia colonial paraense, era mais complicada. A fragilidade das comunidades coloniais,
sempre instaveis e de escassa densidade populacional, ensejou a criagao, por parte do poder
metropolitano, de mecanismos de acesso, reproducdo e fornecimento dos trabalhadores
nativos. As disputas pelo controle e uso da for¢a de trabalho envolviam todos os agentes

coloniais, “chegando mesmo a envolver as incipientes estruturas do poder legal, com toda a

199 Colono neste capitulo esté se referindo aos portugueses que emigraram para povoar e/ou explorar o Brasil.
20OCAVALCANTE, Ygor Olinto, op. cit., p. 29.
M 1bidem, p. 29.

22Cardoso (1985) classifica isso como dupla predagdo dos recursos naturais. De acordo com o autor, tal sistema
econdmico reproduzia sua mao de obra internamente a propria Amazodnia portuguesa, através das missdes e das
tropas de resgate ou expedigdes de escravizagdo, o que convinha a uma regido que fora ocupada em primeiro
lugar por razdes estratégicas e ndo econdmicas, que se caracterizava por sérios obstaculos naturais a exploragdo e
que permanecia pobre em imigrantes e em capitais; mas que apresentava uma populacio indigena relativamente
abundante como reserva de mao-de-obra. — ver: CARDOSO, Ciro Flamarion Santana. O Trabalho indigena na
Amazodnia Portuguesa (1750-1820). Historia em Cadernos. IFCS, Universidade Federal do Rio de Janeiro, vol.
I, n. 2, 1985, p. 5-6.

23 CAVALCANTE,Y gor Olinto, op. cit., p. 30.
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20455

complexa maquina administrativa metropolitana atuante na regido”™ . Outros fatores ainda

devem ser considerados: “a resisténcia feroz dos grupos indigenas, as dificuldades de
apresamento, as frequentes epidemias que devastavam as popula¢des nativas®">”.

Os conflitos entre colonos e missionarios, especialmente os da Companhia Jesuitica,
s6 encontrariam um elemento apaziguador: o trafico de africanos. Conforme Chambouleyron,
“A importagao de escravos africanos para o Estado do Maranhao, durante o século XVII, fora
igualmente pensada a partir de um outro quadro muito especifico, relacionado com os
problemas decorrentes do uso de trabalhadores indigenas no Estado do Maranhdo®*®”.

Diante desse contexto, o papel de individuos como o dominicano espanhol Bartolomé
de las Casas, no século XVI, e o jesuita Antonio Vieira, ja no século XVII, foi decisivo para a
proposi¢ao junto as Coroas Ibéricas de utilizacdo do trafico negreiro e do escravo africano
como solugdo para o problema da liberdade dos indigenas e da escravizagdo ilegal levada a

cabo pelos colonos. Desse modo:

Ainda estava em questdo o problema da incorporacdo das populagdes nativas no
sistema colonial como vassalos do Reino lusitano, consequéncia das leis de
liberdade publicadas. Ou seja, era a presenga do brago africano que permitiria o
novo enquadramento dos indios na sociedade colonial e apaziguaria as disputas que
transformavam a regido num palco de guerras207

Os portugueses temiam o aumento de invasdes estrangeiras em possessdes
portuguesas. Ingleses, franceses, holandeses comecavam a estabelecer pequenos
assentamentos na regido. Por outro lado, “a preocupacdo da Coroa com as possessdes unia-se
aos interesses da Companhia Jesuitica em restringir a exploracao da for¢a de trabalho nativa e,

20855

ao mesmo tempo, dar vazao a produgdo dos excedentes dos indios™ . Estas inquietudes

resultaram em duas tentativas de conexdo com o mercado africano.

2“MELLO, Marcia Eliane Alves de Souza e. Fé e Império. As Juntas das Missées nas Conquistas Portuguesas.

Manaus: EDUA, 2009, p. 244.
*CAVALCANTE,Y gor Olinto, op. cit., p. 30.

2CHAMBOULEYRON, Rafael. Escravos do Atlantico equatorial: trafico negreiro para o Estado do Maranhao
e Paré (século XVII e inicio do século XVIII). Revista Brasileira de Historia. Vol. 26, n.52, 2006, p. 90.

27 ALONSO, José Luiz Ruiz-Peinaldo. La “esclavatura necessaria para a cultura”. Esclavos africanos em la
Amazoniatrasla extinta Companhia do Comércio do Grao-Para e Maranhdo. Revista de Estudos Amazénicos, vol.

IV, n.1, 2009, p. 13.

*®CAVALCANTE, Y gor Olinto, op. cit., p. 31.
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No final do século XVII, ordens régias visavam articular trafico negreiro, incremento
de atividades de agricultura de exportagdo e controle militar da regido Amazdnia. Na
modalidade de assento, isto ¢, carregamentos estabelecidos em contrato com particulares sob
a responsabilidade da Fazenda Real, tentou-se deslocar escravos da Costa da Guiné para o
Estado do Maranhdo e Pard. A empresa ndo durou muito. Em seguida, criou-se a Companhia
de Comércio do Maranhao, por indicagao do padre Antonio Vieira e financiada por cristaos

novos portugueses. A Companhia também teve curta duragdao. De acordo com Alencastro:

A tentativa de articular os mercados de plantas orientais, drogas asiaticas e
amazoOnicas e ata-los ao trato de escravos africanos foi uma das tentativas de
capitalizar e dinamizar a economia regional, vinculando-a, desse modo, a rede
Atlantica. Apesar dos resultados frustrantes, os negocios viabilizados pela
Companhia permitiram a construgdo de fortalezas e infraestruturas nas regides de
fronteiras servindo também para resguardar os dominios lusitanos da regido do
Brasil agucareiro. Noutra ponta do mercado, as relagcdes diretas dos portos
amazonicos com Africa ajudaram a dinamizar os interesses portugueses também nas

. 7209
pragas de Cacheu e Guiné™ .

A Companhia de Comércio do Maranhdao obteve o monopolio das exportagdes,

. 210
especialmente do cravo e do cacau” .

Seu comprometimento era introduzir 10 mil
escravizados no Estado ao longo dos vinte anos contratados. Com o retumbante fracasso, a
licenga foi desfeita. Em 1690, “novos contratos de assentos foram celebrados com a
Companhia de Cacheu e Cabo Verde para introduzir anualmente 145 escravos pelo prego
determinado de 155 mil réis cada cativo*''”. N&o obstante, os reiterados protestos dos colonos

em relacdo aos altos precos e a qualidade dos escravizados ocorreram significativa

concentracdo de envio de africanos nessas ultimas décadas do século XVII. Parece claro,

29 ALENCASTRO, Luiz Felipe de. O Trato dos viventes: Formagdo do Brasil no Atlantico Sul, séculos XVI e
XVII. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2000, p. 141.

19 £ importante frisar que o estabelecimento de uma rota equatorial de trafico ndo estava vinculado somente ao
incentivo as lavouras de agucar e tabaco, para a exportacdo, porém visava, também, o desenvolvimento das
lavouras dos moradores, inclusive dos diversos produtos como o cacau ¢ o cravo — géneros que se acreditava
serem produzidos somente na regido Amazdnica. A intervengdo da Coroa nos contratos e assentos foi
fundamental para o atendimento das demandas dos moradores e suas circunstancias problematicas, isto €, o0 uso
preferencial de indigenas nos trabalhos, as epidemias de bexiga que grassavam a populacdo nativa, e as
necessidades da Fazenda Real na regido. A importancia da presenga de africanos na regido também se verifica na
configurag@o social e étnica da colonia. A vinda de cada navio negreiro carregado de africanos podia chegar a
representar 10% dos colonos brancos portugueses e, em alguns momentos, poderia representar um crescimento
populacional maior do que o da propria populagéo livre do Estado. — Ver: CHAMBOULEYRON, Rafael, op. cit.
p. 95.

2I'CAVALCANTE, Y gor Olinto, op. cit., p. 32.
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nesse momento, a importancia, em diferentes niveis, que conferiam aqueles individuos ao
trafico e a escraviddo africana®'”.

Ao longo do século XVII e inicio do século XVIII, a incipiente rota de trafico de
pessoas escravizadas para o Estado do Maranhdo e Grio-Para esteve assentada sobre trés
motivos basicos: as epidemias de variola que dizimaram os trabalhadores indigenas em finais
do XVII; a estratégia da Fazenda Real de utilizar o comércio de africanos para dinamizar a
reproducao do dominio militar na regido e, como resultado da lei de liberdade indigena na

década de 1680, a atuacdo da Companhia de Comércio do Maranhdo. Em meios a esse

contexto:

Os “suspiros por um escravo de Angola” tornavam-se lamenta¢Ges generalizadas
pelo braco africano na sociedade colonial em formagdo. Essas demandas muito se
inspiravam (e eram estimuladas) pela experiéncia bem sucedida do trato negreiro
para o Estado do Brasil, cujos colonos e comerciantes avolumavam seus cabedais
cada vez mais com o trabalho dos africanos. Como vimos, o papel da Coroa
portuguesa foi vital e possuia dois objetivos: 1) estabelecer a conexdo atlantica
dinamizando a economia colonial, apaziguando os “murmurios” por escravos
decorrentes dos problemas quanto a escravizacdo dos indigenas e acesso aos
trabalhadores indios livres, e 2) solidificar sua presenca em Africa®".

Este quadro sofre modificagdo apenas na segunda metade do século XVIII, quando as
acOes administrativas implementadas pelo secretario de Estado do Reino, Sebastido José de
Carvalho e Melo, as chamadas “reformas pombalinas” intensificaram a entrada de africanos
no Grao-Pard e Maranhdo e estabeleceram redes de abastecimento e escoamento dos produtos
das lavouras, tais como o arroz, o algodao, e demais produtos da floresta (cacau, salsaparrilha,
cravo, entre outros). Estas modificagdes politicas visavam fomentar as atividades agricolas de

exportagdo, as quais estavam baseadas eminentemente no trabalho africano, assim como:

Tinham como objetivo nacionalizar o lucro mercantil, diminuir a dependéncia das
companhias monopolistas estrangeiras, sobretudo as inglesas, ¢ melhorar a posigéo
comercial portuguesa nos mercados internacionais. O estabelecimento dessas rotas
de navegagdo entre Belém e Europa era mais propicio do que entre os portos
brasileiros do Rio de Janeiro e Salvador para Lisboa. As correntes maritimas e

212 Vale ressaltar que o problema cronico do acesso 4 mio de obra indigena, agravado pelas leis de liberdade na
década de 1680, veria no brago africano seu principal alento. Estudos demonstram a compreensdo dos colonos
em identificar no brago africano a possibilidade de vencer a miséria em que havia ficado o Estado. Essa
perspectiva era informada também pela bem sucedida experiéncia brasileira, pois compartilhavam a ideia de que
o Estado do Brasil progredira gragas & mao de obra africana que era comum nas peti¢des e documentos enviados
do Maranh@o. Dessa maneira, os paraenses ¢ maranhenses entendiam que as rotas equatoriais do trafico negreiro,
ainda que incipientes, sanariam as debilidades da colonizagdo na regido. — Ver: CHAMBOULEYRON, Rafael,
op. cit. p. 83.

2B3CAVALCANTE, Ygor Olinto, op. cit., p. 33.
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ventos favoreciam a navegacdo. Apds a abolicdo da escravidao indigena em 1755, a
questdo da escraviddo negra se converteu, mais uma vez, no modelo de referéncia
para o desencravar da economia regional, como o era para o Estado do Brasil, e em
nova tentativa de enlace as redes atlanticas®'*

A partir dessa nova configuracao historica, € possivel compreender a importancia da
criacdo de uma “Companhia de comércio que ligasse a regido amazdnica com Lisboa, vez que
permitiria a expansdo do cultivo de algoddo, arroz, tabaco e cacau, produtos que seriam
redistribuidos nos mercados europeus como os de Londres, Rotterdam ou Hamburgo®'””.
Mais uma vez, conectar a Amazonia ao mercado atlantico passava pelo incentivo a introdugao
do brago africano na regido. A criagdo da Companhia de Comércio Grao-Pard e Maranhao
tinha como principal objetivo a insercao de cativos africanos na Amazonia justamente para
viabilizar este projeto em questao.

A Companhia monopolizou de 1755 a 1778 a navegacdo das rotas comerciais
negreiras entre Sao Luis, Belém, Bissau, Cacheu e Ilhas de Cabo Verde, isto ¢, realizava um
amplo circuito que atuava do trafico de africanos e passava pela venda de mercadorias e a
compra de géneros coloniais, tais como o algoddo, o arroz, as drogas do sertdo, entre outros.

. 21 \ s ~ . .
Dentre os seus compromissos” ° estavam a importagio de cem mil escravizados durante os 20

anos de contrato. O que se assevera quando:

A Companhia estabeleceu uma ampla rede de transporte e postos comerciais para
levar a cabo seus compromissos. Essas conexdes seguiam da Africa, passando pela
Europa e Oceano Indico, chegando ao nordeste brasileiro. Dentre essas estratégias,
talvez a mais importante, estava o oferecimento de créditos aos colonos para a
aquisi¢do de produtos e mercadorias importadas, sobretudo para a compra de
trabalhadores africanos. A secular debilidade estrutural e as restricdes econdmicas
que sofriam os colonos paraenses ganhavam certo folego com tais ingeréncias217

Entretanto, os esfor¢os de mais de duas décadas para ampliar o uso de africanos

escravizados, substituindo assim o uso do trabalho indigena, através do monopélio do trafico

Y 1bidem, p. 34.
B 1bidem, p. 34.

218 Além da importagio de escravos tinha que colaborar com a defesa do conjunto de possessdes da Coroa
lusitana, realizar os pagamentos das folhas eclesiastica e secular e também assumir a administracao das ilhas de
Cabo Verde e da Costa da Guiné. Embora ndo estivesse diretamente responsavel pela administragdo dos Estados
do Gréo-Para e Maranhdo, a Companhia fornecia assisténcia financeira. Os recursos da empresa ainda atendiam
a manutencdo de uma rede militar permanente na regido. — Ver: ALONSO, José Luiz Ruiz-Peinaldo. La
“esclavatura necessaria para a cultura”. Esclavos africanos em la Amazonia tras la extinta Companhia do
Comércio do Grao-Para e Maranhdo. Revista de Estudos Amazonicos, vol. IV, n.1, 2009, p. 19.

2"CAVALCANTE,Y gor Olinto, op. cit., p. 35.
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sob a atuagdo da Companhia, ndo atingiram os nimeros esperados. “As estimativas giram em
torno de 25 mil africanos desembarcados nos portos de Belém e Sao Luis, sendo que pelo

21 . .
% Com vistas a incrementar o

menos um ter¢o deles era reexportado para o Mato Grosso
nimero de africanos nas pragas paraenses, a Companhia enviou circulares a Bahia,
Pernambuco e Rio de Janeiro informando aos interessados que isentava aos negociantes a
cobranca de direitos de entrada a todas as cargas de escravizados que fossem enviados para o
Para.

Os primeiros negros africanos foram trazidos para a Amazonia, no século XVII, pelos
ingleses, e estabelecidos perto do Amapa, cujas origens remontam “a Capitania do Cabo

219
Norte™ ™

. Ndo obstante, foram os portugueses que dominaram toda a regido, a partir da
conquista de Sao Luis e da fundacao de Belém, em 1616.

Em 1682 foi criada a Companhia de Comércio do Maranhdo, também chamada de
Estanco do Maranhdo. Este empreendimento tinha o monopoélio total do comércio no
Maranhdo e no Pard, mas seu objetivo maior consistia em abastecé-los de africanos
escravizados. Por ter causado descontentamento entre paraenses € maranhenses, concentrando
sua atuacao no Maranhdo, abusado dos direitos relativos ao exclusivo comercial, provocando
revoltas, e ndo ter atendido a demanda por escravo na Amazonia, “a empresa durou bem
menos tempo que o previsto. Fechou as portas em 1684. Mesmo assim, introduziu negros na
regiio, em especial, no Maranhdo, onde fomentou as culturas de cana-de-acucar’® e
algodao”.

Em 1755, com a fundagdo da Companhia Geral do Comércio do Grao-Para e
Maranhao, o trafico de africanos para a Amazonia deixou de ser irregular e moderado,

. . . 221 .. r1:
tornando-se efetivo. A citada Companhia® passou a deter o direito de monopdlio sobre essa

atividade econdmica tanto em relacdo as exportacdes, quanto as importacdes regionais,

*B1bidem, p. 35.

MSANTOS, Creusa Barbosa; BRAGA, Paulo Sérgio Martins; COSTA, Rildo Ferreira. Povos indigenas e afro-
brasileiros: um estudo da diversidade no Brasil. Belém:Samauma, 2011, p. 92.

220 vale ratificar que por significativo tempo, chegou a ser consenso na historiografia que a economia
amazoOnica, durante o periodo colonial, baseou-se, somente, na coleta das drogas do sertdo ¢ na exploragdo da
mao de obra indigena. Entretanto, desde a publicacdo de obras como O negro no Pard, de Vicente Salles, as
pesquisas vém mostrando que, lado a lado, na mesma medida, havia atividades agropecuarias e a utilizagdo do
trabalho escravo de negros importados da Africa.

2214 - . A . . . ,
E importante frisar que a existéncia da Companhia contribuiu para o crescimento e embelezamento de Belém.

Varias obras foram realizadas sob sua vigéncia, das quais podemos destacar a constru¢do do Palacio dos
Governadores e as restauragdes das igrejas da S¢, de Santo Alexandre, do Carmo, Sant’Ana e Sao Jodo. — Ver:
SANTOS, Creusa Barbosa; BRAGA, Paulo Sérgio Martins; COSTA, Rildo Ferreira. Op. cit., p. 92.
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durante vinte anos. Possuia capital tdo alto que sua frota consistia em 18 navios singrando a
rota negra. Por conta disso, realizava até seis viagens anuais da costa da Africa para Sdo Luis
e Belém, negociando cerca de 23 mil e 300 pessoas escravizadas, nos seus portos, durante o
referido periodo.

Mas, das capitais nortistas, na época, foi Sao Luis a que mais frutos colheu, pois teve
construida a maioria dos casardes que constituem seu Centro Historico, atualmente
Patriménio da Humanidade. Ademais, aumentou de tal forma a produgdao de algodao no
Maranhdo que seu porto passou a movimentar cifras bem mais significativas, exportando o

produto e importando africanos. Deve-se ressaltar, todavia, que:

A Guerra de Independéncia dos Estados Unidos concorreu para alimentar este fato,
pois os ingleses passaram a comprar, também, o algoddo maranhense, uma vez que,
temporariamente, haviam perdido o acesso ao da América do Norte. Sendo assim, a
quantidade de escravos negros cresceu cada vez mais no Maranhdo, mesmo depois

do fim da Companhia Geral de Comércio, chegando a registrar a entrada de

aproximadamente, 1.500 africanos, por ano, na conclusdo do século XVIIT*2,

Em relagdo ao Cabo Norte, Amapa, a principal obra foi a constru¢ido da Fortaleza de
Sao José de Macapa. Projetada para impedir provaveis invasdes estrangeiras via Guianas,
comegou a ser elevada em 1764, sendo concluida em 1782. Foi utilizada uma grande
quantidade de escravizados, tanto indios quanto negros, que, da mesma forma, trabalhavam na
cultura do arroz e outras atividades agricolas. Os negros constituiam a maioria, e realizavam o
trabalho mais pesado. No inicio do século XIX, por exemplo, formavam cerca de 23% da
populagdo da cidade, cujo total era de, mais ou menos, 2.500 pessoas. Considerando tais
informagdes, pode-se afirmar que Macapéd teve, na Fortaleza, a sua fonte original de
crescimento.

O Estado do Amazonas procedeu da antiga Capitania do Rio Negro, criada em 1755,
com subordinagdo ao Grao-Pard. Tornou-se autdbnomo, definitivamente, em 1850, por conta
de insistentes reivindicagdes das suas elites, fieis ao Governo Imperial, durante a Cabanagem.
Ao longo desse periodo, adquiriu importante quantidade de pessoas escravizadas, embora sua
demanda nao tenha sido suprida devida, em parte, a dependéncia do porto de Belém. Mesmo
assim, em 1785, cerca de 3% da sua populagdo constituia-se de negros. A totalidade

aproximava-se de 11 mil escravizados.

*?SANTOS, Creusa Barbosa; BRAGA, Paulo Sérgio Martins; COSTA, Rildo Ferreira. Op. cit., p. 93.
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Em 1778, a Companhia Geral de Comércio do Grao-Para e Maranhdo encerrou suas
atividades, pois ndo teve os direitos de monopolio renovados em fun¢do de diversos abusos
cometidos pelos seus administradores e dos novos interesses ligados ao governo portugués,
entdo dirigido pela Rainha Maria 1. O trafico de africanos, entretanto, ndo deixou de ocorrer e
a escraviddo se expandiu na Amazdnia portuguesa. Junto com ela, as casas-grandes, as
senzalas e os quilombos™.

Depois de extinta a Companhia do Grao-Para e Maranhdo, a falta de escravizados
tornou-se, evidentemente, um problema a ser debatida na Corte, questdo que continuava a
gerar ansiedades quanto ao futuro da regido. Findo o monopolio comercial da Companhia, o
fornecimento de escravizados continuou por conta dos particulares interessados nos mercados
de Sao Luis e Belém, bem como no trafico clandestino no litoral. Ainda conectados ao trafico
africano, estes comerciantes e contrabandistas procuravam atender um mercado que
demandava crescentemente mao de obra. Comerciantes paraenses também assumiram postos
no comércio interno € no contrabando, funcionando como receptadores e intermediarios de

uma atividade bastante ativa.

1.3 A Chegada dos escravizados em Obidos e suas principais fun¢ées cotidianas

No Estado do Paré existem cerca de 294 comunidades quilombolas identificadas™*.

Virias delas encontram-se no Baixo Amazonas, “localizadas nos municipios de Oriximina,
Obidos, Santarém, Alenquer ¢ Monte Alegre. Foi tao forte a luta pela titulacdo das terras
quilombolas nessa regido que, a comunidade de Boa Vista, foi a primeira a ser reconhecida

como tal, no Brasil, em 199525~

223430 comunidades quilombolas, formando grupos étnico-raciais, segundo critério de autoatribui¢do, com
trajetoria historica propria, dotados de relagdes territoriais especificas, com presungdo de ancestralidade negra
relacionada com a resisténcia a opressdo historica sofrida (Decreto N° 4887/2003, do Governo Federal).”
SANTOS, Creusa Barbosa; BRAGA, Paulo Sérgio Martins; COSTA, Rildo Ferreira. Op. cit., p. 98.

22440 Par4 possui 294 comunidades remanescentes de quilombos, no entanto, apenas 27 estdo titulados junto ao
Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agraria (INCRA) ou pelo Instituto de Terras do Para (Iterpa). A
maioria destas comunidades esta localizada na Mesorregidao do Baixo Amazonas e no municipio de Oriximina,
com 52 areas remanescentes de quilombos identificadas”. Disponivel em, https://kn.org.br/oq/2005/05/08/pa-
terceiro-estado-do-brasilem-area-quilombola/, acessado em 20 de outubro de 2022.

23S ANTOS, Creusa Barbosa; BRAGA, Paulo Sérgio Martins; COSTA, Rildo Ferreira. Op. cit., p. 99.


https://kn.org.br/oq/2005/05/08/pa-terceiro-estado-do-brasilem-area-quilombola/
https://kn.org.br/oq/2005/05/08/pa-terceiro-estado-do-brasilem-area-quilombola/
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Os africanos, escravizados, foram trazidos para o Brasil para assegurar e viabilizar a
ocupagao, o dominio e a exploragao do territorio pelos portugueses, embora ainda exista uma
bibliografia que aponte apenas a necessidade de o colonizador substituir a mao de obra
indigena®®®. Para a Amazénia, foram trazidos primeiramente pelos ingleses, no século XVIL
Para o municipio de Obidos, vieram por intermédio dos portugueses no decorrer do século

228
” para trabalhar na lavoura do

. 22 . .
XVIII, oriundos®’ principalmente de “Cacheu e Bissau
cacau, nas construgcdoes de residéncias e templos religiosos, assim como, nos trabalhos

domésticos e na pecuaria. Como afirma Funes (1999):

No Baixo Amazonas, o negro foi empregado na lavoura cacaueira, na agricultura de
subsisténcia e, sobretudo, na pecudria. Verifica-se, também, ao longo desse periodo

a presenca da escraviddo nas atividades domésticas. Aos poucos, 0 negro passou a

. qe . A s 22
fazer parte do cotidiano da sociedade amazonica®’.

2305 . = .
”, informacao a partir

No ano de 1827, j4 existiam em Obidos “1925 escravos negros
da qual se subentende que contribuiram para a formacao social e econdmica do municipio. No
entanto, o tratamento dispensado aos escravizados foi 0 mesmo em todo o territorio nacional:
vestiam-se ¢ alimentavam-se mal, trabalhavam muito, eram submetidos a castigos fisicos e
considerados como patrimonio particular. Para os homens, geralmente ficavam os trabalhos
mais pesados, e as mulheres eram utilizadas nos trabalhos domésticos. A crueldade desse
habito, e de outros que caracterizam o tratamento dado aos negros escravizados, “¢é resumida

na expressao “tempo das candeias”, frequentemente usada pelos remanescentes de quilombos

226 . ~ . . . . , . Lo
Na atualidade n3o existe mais nenhuma tribo indigena no Municipio de Obidos; sabemos que essa

substitui¢do ocorreu porque “seria impossivel a presenga de relagdes de trabalho escravista para além daquela em
que o nativo constituira a for¢a de trabalho, associada ao extrativismo”. FUNES, Euripedes Antdnio.
Comunidades mocambeiras do Trombetas. In: ANDRADE, Lucia M. M. de; GRUPIONI, Denise Fajardo. Entre
dguas bravas e mansas, indios & quilombolas em Oriximind. Sdo Paulo: Comissio Pro-indio de Sdo Paulo Iepé,
2015, p. 18.

*2"Para darmos encaminhamentos as discussdes a partir desse topico, versamos que “a memoria, mesmo sujeita a
influéncias e novos valores — parte natural do processo evolutivo do grupo que a preserva, enquanto elemento
que da sustentagdo a identidade e ao sentido de origem — mantém um vinculo entre o presente ¢ o passado.
Referéncias repetitivas de fatos, nomes, lugares e atitudes sdo marcadores significativos, e a0 mesmo tempo
reveladores, que permitem traar a trajetéria historica do grupo. Exemplo: vieram da Africa, fugiram,
mocambeiros, remanescentes. E quando a memoria vira fonte para a historia”. Ibidem, p. 19.

228REIS, Artur César Ferreira. Historia de Obidos. 2 ed. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 1979, p. 93.
*FUNES, Euripedes Antonio. Bom Jardim, Murumurutuba, Murumuru, Tiningu, Ituqui, Saracura, Arapemd.
Terras de Afro-amazonidas — “Noés ja somos a reserva, somos os filhos deles”. Sdo Paulo: Comiss@o Pré-Indio

de Sao Paulo/UFC, 1999, p. 4.

2O1bidem, p. 93.
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de Oriximind. Com efeito, essa ¢ uma representacdo eloquente do periodo da escravidao,
cujos simbolos sdo lembrados para reificar a revolta e o quilombo®'”.

Como forma de policiar a vida dos escravizados existentes no municipio, assim como
evitar ajuntamentos, o que as autoridades temiam poderia causar rebelides, a Camara da Vila
de Obidos aprovou em sessdo extraordinaria, realizada no dia 22 de abril de 1832, uma lei,

que determinava em alguns de seus textos:

Art. 3° — Os escravos que forem encontrados fazendo desordens, serdo conduzidos a
cadeia, dando-se imediatamente parte ao Juiz de Paz, e a seus senhores, para estes
mandarem dar nos motores cinquenta agoutes; e se recusarem fazé-lo, sofrerdo a

multa de dez mil reis e oito dias de cadeia: os que ndo forem considerados motores,

sofrerdo metade desta pena, bem como os senhores que deixarem de os castigar™>.

Dentre os escravizados, sabe-se que “nas cidades, homens e mulheres eram, em geral,
criados domésticos. Na rua, eram vendedores, carregadores, barbeiros” (LOPES, 2008, p. 52),
entre inimeras outras ocupagdes conforme evidenciadas nas pesquisas realizadas pela
historiadora norte americana Mary C. Karasch (2000). Desses, muitos trabalhavam por conta
propria, no ganho, entregando parte do lucro aos seus senhores e s6 indo até eles para entregar
a remuneracgdo estipulada. Ademais, como resultado de todo esforgo, o que se vé no artigo 3°
é a comprovacdo do desrespeito escravocrata em Obidos. O que nos leva a entender também
que a desobediéncia partia tanto de escravizados quanto de senhores.

No artigo 5°, ap0s alteragdes feitas pelo Presidente da provincia do Para, determinava

o0 seguinte:

Os donos das Tavernas, ou outras quaisquer casas publicas, em que se acharem
ajuntamentos de mais de cinco Escravos incorrerdo na multa de trinta mil reis e oito
dias de prisdo; ou os Escravos sofrerdo cinquenta agoutes com as formalidades
marcadas no Artigo Terceiro™”.

Dentre os sete artigos aprovados na Camara da Vila de Obidos em abril de 1832, os
artigos 3°, 5° e 6° eram destinados especificamente direcionados aos negros, os demais,

distribuidos entre indigenas e brancos. Entretanto, trés artigos sofreram alteracdes feitas pelo

dem, 2015, p. 75.
2IREIS, Artur César, op. cit., p. 112.

23REIS, Artur César, op. cit., p. 113-14.
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presidente da Provincia Bardo de Bagé, dentre os quais, dois eram os que estavam
relacionados aos escravizados, conforme serd mostrado pelo exemplo do artigo 6°.

Quando encaminhado, em abril de 1832, para aprovagdo, o artigo 6° compunha-se de
que “Todo escravo que for encontrado desde as sete horas da tarde em diante, examinar-se-a
se vai a mandado do seu senhor, e quando ndo vé, sofrerd pena de oito dias de prisdo™*”.
Apos aprovagao e alteragdes em Conselho na sessdo de 8 de junho de 1832, pelo presidente da
Provincia, o referido artigo determinava que “Todo escravo que for encontrado das oito horas
da noite em diante sem cédula de seu senhor, contendo esta 0 nome do escravo, dia més e ano
ser4 recolhido & prisdo, e castigado a arbitrio de seu senhor™>”.

Em andlise geral entre os artigos, fica evidente a preocupacdao em 1832, de que
ocorressem as fugas e possiveis resisténcias em Obidos. Vale ressaltar que entre as varias
formas de resisténcia a escraviddo, ¢ mesmo de negacdo da ordem escravista, o

“aquilombamento”®”

seria a mais politizada e consequente. Com essas ocorréncias, ou seja,
fugindo da propriedade do dono para organizar um ou varios nucleos de resisténcia, o
escravizado aquilombado ndo s6 infligia, com sua fuga, prejuizo material ao seu proprietario
como, arregimentando e organizando outras fugas, criava estruturas paralelas de cultivo
agricola e mesmo de comércio. Em Obidos e na regido Oeste do Para, varios quilombos foram
nucleos iniciais de comunidades de porte consideravel. Podendo ser citadas aqui as
comunidades Arapucu, Mata e Sao José.

E assim permaneceram os escravizados no Municipio de Obidos até a Aboli¢io da
Escravidao no Brasil, no dia 13 de maio do ano de 1888. Ainda que “para além da guerra,
livres de amarras historicas, as representagdes do “tempo do pega-pega” escorregam para um
passado bem mais recente, estendendo-se por quase cem anos ap6s a libertagio de 1888%7.
De acordo com Monteiro™*, a importancia dos negros como principal mio de obra, na

época colonial e imperial na Amazonia, especificamente no Para, relaciona-se com os

4 1bidem, p. 113.

31bidem, p. 114.

23 sobre as quais o historiador norte-americano John Thornton escreve um interessante capitulo em seu livro “A
Africa e os africanos na constru¢io do mundo atlantico” — ao tratar sobre as resisténcias, eles as definem com as
expressoes petit marronage, ao referir-se as pequenas resisténcias cotidianas, e a grand marronage, expressada
principalmente com os aquilombamentos. - Ver: THORNTON, John. A Africa e os africanos na formagio do
mundo atlantico (1400-1800). Trad. Marisa Rocha Mota. Rio de Janeiro: Elsevier, 2004.

27T FUNES, Euripedes Antonio, 2015, op. cit. p. 76.

Z¥MONTEIRO, Benedito. Histéria do Pard. Amazonia: Belém, 2006.
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mocambos, que marcaram também a reacdo dos africanos e afro-brasileiros contra a
escraviddo. Os mocambos ou quilombos™’ que se formaram em consequéncia dessa reacio
ainda hoje podem ser encontrados nas comunidades negras existentes nos municipios de
Alenquer, Oriximina, Obidos, Tucurui, Cameta, Gurupi e Anajés.

No final do século XVIII e inicio do século XIX, os escravizados comegaram a resistir
a escravidao, fugindo da casa dos senhores e procurando refiigios nas regides mais longinquas
do municipio, como a regido do Igarapé Grande, Mondongo, entre outras, ou no Rio
Trombetas e seus afluentes, onde, aos poucos, foram se organizando em quilornbos240, e
passaram a viver uma vida comunitdria com organizagao social propria.

Constantemente, os negros eram perseguidos por expedi¢des formadas por homens
vindos de Alenquer, Santarém e juntavam-se a cidaddos do municipio. Os mocambos ou
quilombos que se formaram em consequéncia dessa reagdo, ainda hoje podem ser encontrados
nas comunidades remanescentes e existentes no municipio de Obidos: Igarapé Acu dos Lopes,
Pataua do Mirizal, Nossa Senhora das Gracas, Peruana, Muratubinha, Mondongo, Arapucu,
Castanhanduba, Apui, Siléncio, Mata, Sao José e Cuecé. Hoje se encontram organizados em
varias associacoes ARQMOB, ARQMIM, ARQCONSGPAB, ARCONECAB ¢ ARQCA.

Nessa perspectiva:

Existem no municipio de Obidos, varias comunidades remanescentes de quilombo:

Apui, Castanhanduba, Cuecé Siléncio, Siléncio, Mata, Sao José, Pataua do Umirizal,

Parana de Baixo, N.S das Gracas, Igarapé dos Lopes, Mondongo, Muratubinha,

Arapucu e Peruana. A inser¢do desses povos no municipio de Obidos ocorreu a
. , 241

partir do século XIX™"".

Fugindo dos senhores, os escravizados procuravam esconder-se no Alto Trombetas e

respectivos afluentes, onde organizavam mocambos, contra os quais varias expedi¢cdes saiam

239 «As comunidades de fugitivos da escraviddo produziram historias complexas de ocupacio agraria, criagio de
territdrios, cultura material e imaterial proprias baseadas no parentesco e no uso e manejo coletivo da terra. O
desenvolvimento das comunidades negras contemporineas ¢ bastante complexo, com seus processos de
identidade e luta por cidadania”. GOMES, Flavio dos Santos. Mocambos e quilombos: uma historia do
campesinato negro no Brasil. 17ed. Sdo Paulo: Claro Enigma, 2015, p. 7.

20 F relevante pensar em quilombos ou mocambos como grupos étnicos que existem ou persistem ao longo da
histoéria como um tipo organizacional, segundo processos de exclusdo e inclusdo que possibilitam definir os
limites entre os considerados de dentro e os de fora. Isso sem qualquer referéncia necessdria a preservacao de
diferencas culturais herdadas que sejam facilmente identificaveis por qualquer observador externo, supostamente
produzida pela manutengdo de um pretenso isolamento geografico e/ou social ao longo do tempo. O’ DWYER,
Eliane Cantarino, 2002, op. cit. p. 14.

*"AZEVEDO, Idaliana Marinho de. Puxirum: memoria do negro do oeste paraense. Belém: Instituto de artes do
Para (IAP), 2002, p. 20.



84

em busca, organizadas para resgatar os escravizados fugidos. Todavia, nem sempre obtinham

o €xito esperado:

Ainda em 1827, duas expedicdes avangaram até o Trombetas e ao Curud, batendo os
quilombos ali montados. No quilombo do Curua, havia apenas 10 escravos, dos
quais dois foram mortos e dois presos. Para a aventura, Santarém, Obidos e
Alenquer tinham mobilizado cento e tantos homens™*.

Ainda no que tange as expedi¢des, “ao tempo em que Tavares Bastos percorreu as

duas provincias amazonicas, o nimero de quilombolas, entrando no censo, por viverem nos

243
1. Esses

mocambos, desertores e criminosos, sO no Trombetas, era avaliado em dois mi
quilombos, estabelecidos em lugares estratégicos no municipio de Obidos, serviram de base
para que negros, indigenas e até brancos marginalizados, reconquistassem a liberdade,
recomecassem suas vidas e fragilizassem a escraviddo, embora estivessem condenados a
destrui¢do. Enfrentaram verdadeiras guerras, aguentando o quanto puderam. A esse respeito,

de acordo com Reis:

Os negros industrializados talvez pelos outros companheiros de desterro vivem
debaixo de um governo despdtico eletivo; com efeito, eles nomeiam o seu
governador, e diz-se que os delegados e subdelegados sdo também eletivos. Imitam
nas designagdes de suas autoridades os nomes que conhecem nas nossas povoagoes.
Os mocambos atraem 0s escravos; nomearam-me uma senhora que viu em pouco

fugirem para ali 100 dos que possuia; outros proprietarios ha que contam 20 e 30

: 244
perdidos desse modo~™".

Nesses mocambos os negros cultivavam a mandioca, o tabaco, colhiam a castanha, a
salsaparrilha, etc. As vezes desciam em canoas e iam ao proprio porto de Obidos, a noite,
comerciar as escondidas; com os regatdes que subiam o Trombetas, eles o faziam
habitualmente. Diz-se também que “permutam com holandeses da Guyana os seus produtos
por outros, e principalmente pelos instrumentos de ferro e armas>*”.

No século XIX, a contagem populacional de Obidos indicava dentre os “3.588
individuos, dos quais 900 brancos, 582 mamelucos, 727 indios, 1.295 escrav05246”, 0 que

resulta na composicao social contemporanea de Obidos, tendo em vista que o povo obidense ¢

242REIS, REIS, Artur César, op. cit., p. 93.
*BIbidem, p. 94.
**Ibidem, p. 94.
B1bidem, p. 94

2 1bidem, p. 95.
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caracterizado pela mistura entre grupos étnicos. A diversidade étnica da populagdo obidense,
assim como ocorreu no Brasil, de forma geral ¢ resultado de pelo menos 300 anos de historia,
em que vem ocorrendo a mistura de indigenas, brancos e negros. A partir dessas misturas,
formou-se um povo composto por brancos, negros, indigenas, pardos, mulatos, caboclos e
cafuzos. Desse modo, esses sdo grupos identificados na populacdo obidense.

No ano de 1888, com a promulgacio da Lei Aurea, que aboliu®*’ a escraviddo no
Brasil, dos 10.535 pessoas escravizadas oficialmente existentes na Provincia do Para, Obidos

contava somente com 349. Como afirmou Reis:

Trazidos em porg¢do pequena a Amazdnia, de Cacheu e Bissau, os escravos negros
que chegaram a Obidos [...] Assim, em 1827, somavam 1.925; em 1834, 1294; em
1848, 1402; em 1862, 1726. Em 1888, no computo oficial de 10.535 escravos
existentes na Provincia, Obidos figurava com apenas 3492,

A consequente redu¢do de escravos apoOs a aboli¢do ¢ resultado das vérias formacgdes
de comunidades quilombolas em Obidos. Por certo, a importincia estratégica destas
sociedades quilombolas foi deveras significativa, no processo de resisténcia a escravidao e na
reprodu¢dao dos mocambos maiores que surgiram nas localidades do igarapé Grande e
Muratubinha, alargando os espagos territoriais daqueles que romperam com a condi¢do de
cativos, a partir dos quais se configuraram as atuais comunidades, ampliadas pelo casamento e
pelo constante deslocamento de familias de uma area para outra, na busca de terra para
trabalhar.

As marcas desse processo historico sdo visiveis na documentacao gerada pelo governo
paraense: correspondéncias, relatdrios e autos civeis; nos jornais da época, nas narrativas
produzidas por viajantes, “em sua maioria cientistas, que visitaram o Baixo Amazonas, ao
longo da segunda metade do século XIX e primeiras décadas do século XX**. Esse processo
historico esta visivel, e permanente, sobretudo na memoria daqueles que sdo os continuadores

dessas lutas. Se, num primeiro momento, o enfrentamento visava construir a liberdade,

#"Na verdade, “a escraviddo nio se suspende com o ato formal; ao contrario, contamina multiplas dimensdes da

vida dos negros libertos, condicionando objetiva e subjetivamente sua experiéncia de liberdade”. FUNES, op.
cit., p. 76.

B1bidem, p. 93.
*FUNES, Euripedes Antonio. Bom Jardim, Murumurutuba, Murumuru, Tiningu, Ituqui, Saracura, Arapema.

Terras de Afro-amazonidas - “Nos ja somos a reserva, somos os filhos deles”. Sao Paulo: Comissdo Pro-indio de
Sdo Paulo/UFC, 1999, p. 22.
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rompendo com a escraviddo, hoje, a luta se coloca no sentido de libertar a terra para
continuarem livres e assegurarem o direito a cidadania.

A partir dessas ponderagdes e por conta da contribuicao significativa do negro no
desenvolvimento da regido do Baixo Amazonas, se chegou ao proposito de investigar os
registros de documentos que comprovam sua presenca ¢ sua influéncia no municipio de
Obidos, a partir dos registros oficiais preservados até os dias atuais nos cartorios locais, que

serdo discutidos a seguir.

1.4 A presenca africana em Obidos — PA

A consolidagdo da colonizagdo portuguesa, no século XIX, no norte do Brasil
possibilitou ndo apenas a exploragdo econdmica dos recursos naturais da regido, como
também a comercializacdo de pessoas escravizadas. O resultado desse processo foi a chegada
de africanos escravizados na regido amazonica vindos de diversas partes da Africa e a
consequente propaga¢do da cultura afro-brasileira por toda a regido. Diz-se que “uma das
cidades que mais cresceu e se desenvolveu com a presenca de escravos chama-se Obidos®"”.

O presente texto traz os resultados e as ponderagdes da investigagdo cientifica sobre a
presenca e comercializagdo de africanos escravizados e seus descendentes na cidade de
Obidos durante o século XIX, a partir da anélise de documentos que estio sob a guarda do
Cartério do 2° Oficio de Registro Civil da Comarca de Obidos e Cartério do 1° Tabelionato de
Notas e Oficio de Registro de Iméveis de Obidos. Com essas evidéncias, ¢ inquestionavel a
presenga escravocrata africana em Obidos, pois além da existéncia de seus descendentes, hoje
morando em vdrios quilombos espalhados no interior do municipio, hd documentos que
registram a intensidade do comércio desses escravizados em meados do século XIX.

Diante disso, chegou-se a decisdo de concentrar a analise nos documentos cartoriais,

. 251 . . e
com vista a compreender o contexto local™’, suas particularidades/especificidades e

29pAULINO, Itamar Rodrigues. Ensaio historiogrdfico de Obidos, sentinela da cultura amazénida. Anais
eletronicos I FECIMA, Santarém, 2013, p. 1. Disponivel em: http://anaisfecima.webs.com/edi-o-atual (Acesso
em 12 de setembro de 2017).

»'Essa decisdo partiu do que Cellard (2008) enfatiza: seja como for, o analista ndo poderia prescindir de
conhecer satisfatoriamente a conjuntura politica, econdmica, social, cultural, que propiciou a producdo de um
documento determinado. Tal conhecimento possibilita apreender os esquemas conceituais de seu ou de seus
autores, compreender sua reacdo, identificar as pessoas, grupos sociais, locais, fatos aos quais se faz aluso, etc.


http://anaisfecima.webs.com/edi-o-atual
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singularidades, as diversas concepgdes e percepcdes dos atores envolvidos no que estd
relacionado ao negro africano em Obidos — PA. E ainda, de forma secundarizada, realizar uma
analise dos resultados alcangados em termos quali/quantitativos.

E relevante considerar que as pesquisas com documentos cartoriais, tanto no cenario
micro, quanto macro da historiografia, constituem-se como um campo de investigacdo amplo.
No entanto, ao analisar os documentos, faz-se necessario definir de que ponto pode e se quer
partir, se de sua génese, de seu valor documental, ou dos seus resultados, pois cada
documento se desenvolve a partir de varios estagios, como: identificagdo, transcricdo e

interpretacdo. Por possibilitar realizar alguns tipos de reconstrucao:

O documento escrito constitui, portanto, uma fonte extremamente preciosa para todo
pesquisador [...]. Ele é, evidentemente, insubstituivel em qualquer reconstitui¢cao
referente a um passado relativamente distante, pois ndo ¢é raro que ele represente a
quase totalidade dos vestigios da atividade humana em determinadas épocas. Além
disso, muito frequentemente, ele permanece como o unico testemunho de atividades
particulares ocorridas num passado recente.

A perspectiva da andlise que propomos ¢ reunir os documentos e descrevé-los, sem
intervengdo do sujeito que o faz, sem influenciar na apresentacdo dos contetdos. Essa
discussdo entre tratamento objetivo e a questdo da subjetividade, estd superada no sentido em
que, hoje, admite-se a subjetividade. Toda constru¢do histérica € subjetiva. O historiador
reune muitos documentos, mas seleciona aqueles que vao contribuir com a narrativa que ele
deseja construir. Portanto, sdo escolhas subjetivas, sdo perspectivas subjetivas.

Diante disso, no plano metodoldgico, a andlise documental apresentou neste estudo
algumas vantagens significativas. Tratou-se de um método de coleta de dados que eliminou,
ao menos em parte, a eventualidade de qualquer influéncia a ser exercida pela presenca ou
intervenc¢ao do pesquisador — do conjunto das interagdes, acontecimentos ou comportamentos
pesquisados —, anulando a possibilidade de reac¢do do sujeito a operagdo de medida.

Porém, ainda que algumas caracteristicas da andlise documental possibilitassem
recorrer ao documento vantajoso em certos niveis, admitiu-se aqui que seu uso suscita
também algumas questdes, pois, se efetivamente a andlise documental elimina em parte a

dimensdo da influéncia, dificilmente mensuravel, do pesquisador sobre o sujeito, ndo ¢ menos

Pela andlise do contexto, o pesquisador se coloca em excelentes condigdes até para compreender as
particularidades da forma, da organizagdo e, sobretudo, para evitar interpretar o conteido do documento em
fungdo de valores modernos. CELLARD, A, A analise documental. In: POUPART, J. et al. A4 pesquisa
qualitativa: enfoques epistemologicos e metodologicos. Petropolis: Vozes, 2008, p. 299-300.

321bidem, p. 295.
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verdade que o documento constitui um instrumento que o pesquisador ndo domina. A
informacao, aqui, circula em sentido unico, pois, embora tagarela, o documento permanece
surdo e o pesquisador nao pode dele exigir precisdes suplementares.

Por se utilizar documentos caracterizados como fontes primdrias nesta pesquisa,
superaram-se varios obstidculos antes de estar em condi¢cdo de fazer uma andlise em
profundidade do material pesquisado. Em primeiro lugar, foram localizados os textos
pertinentes e avaliada a sua credibilidade, assim como a sua representatividade®>. Por outro
lado, compreendeu-se adequadamente o sentido da mensagem, contentando-se com o que
tinha em maos, ou seja, com os documentos disponibilizados pelo tabelido. E certo que se
deparou com fragmentos, eventualmente, passagens dificeis de interpretar, termos € conceitos
estranhos, levando em consideragdo que foram redigidos por um desconhecido. Foi, portanto,
em razdo desses limites importantes que se tomou certo numero de precaucdes prévias, que
facilitaram a tarefa e se tornaram, parcialmente, garantias da validade e da solidez das
explicacdes aqui expostas.

A partir das ponderagdes acima, ¢ possivel compreender que uma analise documental
surge em um determinado contexto social e depende de atores, decisdes e acdes consequentes

para que tenha um efeito no sistema social. Dessa forma:

O exame do contexto social global, no qual foi produzido o documento e no qual
mergulhava seu autor e aqueles a quem ele foi destinado, ¢ primordial, em todas as
etapas de uma analise documental, seja qual tenha sido a época em que o texto em
questdo foi escrito. Indispensavel quando se trata de um passado distante, esse
exercicio o ¢ de igual modo, quando andlise se refere a um passado recente. No
ultimo caso, contudo, cabe admitir que a falta de distancia pode complicar a tarefa
do pesquisador™*.

Levando em consideragdo o sobreposto, para constituir este capitulo e analisar os
documentos disponibilizados pelos cartorios, foi necessario dividir em duas etapas.
Na primeira etapa, foram realizadas visitagdes ao Cartério do 2° Oficio de Registro

Civil da Comarca de Obidos, conhecido popularmente como Cartério Ferreira, localizado na

33 «yale considerar que definir o documento representa em si um desafio. Pelo fato de o documento constituir
uma de suas principais ferramentas, a historia, de todas as ciéncias [...], foi a que atribuiu maior importancia a
essa defini¢do. Privilegiando uma abordagem mais globalizante, a historia social ampliou consideravelmente a
nocdo de documento. De fato, tudo o que ¢ vestigio do passado, tudo o que serve de testemunho, ¢ considerado
como documento ou ‘fonte’, como ¢ mais comum dizer, atualmente. Pode tratar-se de textos escritos, mas
também de documentos de natureza iconografica e cinematografica, ou de qualquer outro tipo de testemunho
registrados, objetos do cotidiano, elementos folcloricos, etc.” Ibidem, p. 296.

4 bidem, p. 299.
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Travessa Eloy Simdes, 251, Bairro Centro, no municipio de Obidos, com data de Instalagao
de 01 de janeiro de 1880, e ao Cartorio do 1° Tabelionato de Notas e Oficio de Registro de
iméveis de Obidos — Para — Brasil, cujo nome fantasia ¢ Cartorio Santa Maria, situado na
Rua Deputado Raimundo Chaves, S/N, com data de instalagdo de 17 de janeiro de 1888.
“Antes dessas datas, os registros de escravos eram feitos no centro de triagem junto a
administracao local, explicando assim os registros antes da criacdo de um cartorio oficial em
Obidos™”. Nesse momento, foram identificados e registrados, por meio de foto digitacéo,
documentos que datam do século XIX, referentes a relacdes econdmicas que incluiam a
comercializacdo de negros escravizados. No segundo momento, ocorreu a transcricdo dos
documentos, sistematizacdo dos dados, analise e interpretacao e apresentacdo dos resultados
alcangados com a confirmagao ou ndo da questao fundamental.

No que se refere ao primeiro momento, de registro e sistematizacdo de documentos
junto aos cartdrios pesquisados, que citam ou fazem referéncia a escravizados ao longo século
XIX, os documentos acessados foram registros gerais, declaragdes de batismo, declaragdes
comerciais e os inventarios™° que “fornecem pistas sobre sua procedéncia, ou, a0 menos, as
denominacdes correntes no Grio-Para do inicio do XIX*".

ApoOs o registro, a leitura, transcricdo e andlise dos documentos, foi procedida a
sistematizacdo objetiva dos dados em tabela, considerando critérios de informagdo geral
presente nos documentos, tais como: nome, cor, estado civil, nimero de matricula, data de
entrada no cartério, dono do escravizado e forma de aquisicdo. Os dados foram inseridos na
tabela a partir desses critérios estabelecidos previamente pelo pesquisador, servindo de
esclarecimento de que forma era a relacao senhor-escravizado.

A segunda etapa consistiu em relacionar os resultados de identificagdo e
sistematiza¢cdo dos dados com a pressuposicao contextual da presenga e influéncia africana na

Amazoénia do Século XIX, na microrregido de Obidos, no estado do Para. Isto para responder

23p AULINO, Itamar Rodrigues, op. cit. p. 6.

6 podemos assegurar que os inventarios de Obidos ja faziam parte da contagem de escravos no século XIX,
levando em consideragdo que “os dados representam 25 % dos escravos presentes nos inventarios post-mortem
do Para entre 1809- 1845. Tomando-os como ponto de partida e considerando as zonas de trafico propostas por
Manolo Florentino, ¢ possivel tracar um esbog¢o do perfil dos plantéis africanos paraenses. A incontestavel
predominancia de populacdes deslocadas da Africa Central Atlantica, nesse periodo, vincula o Grio-Para ao
mesmo fluxo que alimentava o trafico nos portos do Rio de Janeiro”. Ver: SAMPAIO, Patricia Melo. Escraviddo
e Liberdade na Amazénia notas de pesquisa sobre o mundo do trabalho indigena e africano. Disponivel em:
http://www.escravidaoeliberdade.com.br/site/images/Textos3/patricia%20melo%20sampaio.pdf. 3° Encontro
Escraviddo e Liberdade no Brasil Meridional. Acesso em: 07 de outubro de 2022.

3T 1bidem, p. 4.


http://www.escravidaoeliberdade.com.br/site/images/Textos3/patricia%20melo%20sampaio.pdf
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a questdo cientifica sobre o tipo de presenga e de influéncia de tais escravizados exercido na
dinamica da economia da regido, principalmente quanto ao comércio dos proprios
escravizados, por seus proprietarios.

A analise dos documentos cartoriais trouxe como resultado a constru¢do de um quadro
que expressa detalhadamente dados gerais de alguns dos escravizados que viveram no
municipio de Obidos no século XIX, antes da assinatura da Lei Aurea, em 1888, bem como
informacgdes relacionadas a sua origem e tipo de trabalho que os mesmos faziam. Vale
ressaltar que, para essa analise documental, foram utilizados sete registros®®, dos quais foi
possivel distinguir os que foram adquiridos, dos que foram alforriados e os herdados. Outro
ponto a destacar foi a op¢do em manter a escrita da época, presente em alguns pontos da
tabela, bem como em eventuais momentos no decorrer da discussdo. Sendo assim, apresenta-

se a seguir o quadro 01 referente a relacdo de escravizado em discussao.

Quadro 1- Descricao dos Escravizados

Idade . Comunidade
Ne Nome Cor Es'Faqlo em Matricula Data de Re'g'l stro de Profissao Proprietario (a)
Civil no Cartdrio A
Anos Residéncia
Margarida Preta Solteira 68 N° 320 03 /MAI/ 1872 Paranamiry Lavradora Severino
1 Maria de Baixo Antonio de
Azevedo
2 Germano Preto Solteiro 38 N° 321 03 /MAI/ 1872 Paranamiry Lavrador Severino
Antonio de Baixo Antonio de
Azevedo
3 EmidioAn Preto Solteiro 34 N° 322 03 /MAIL/ 1872 Paranamiry Lavrador Severino
tonio de Baixo Antonio de
Azevedo
4 Ivo Preto Solteiro 33 N° 323 03 /MAI/ 1872 Paranamiry Lavrador Severino
Antonio de Baixo Antonio de
Azevedo
5 Ambrozio | Carafu Solteiro 11 N° 329 10/ MAI/ 1872 Paranamiry Lavrador Severino
Antonio Z0 de Baixo Antonio de
Azevedo
6 José Mulato | Solteiro 34 N° 599 Nao Informado Paranamiry Lavrador Raimunda
de Baixo Maria de Jesus
7 Benedicta | Mulata Solteira 29 N° 603 Nao Informado Paranamiry Lavradora Raimunda
de Baixo Maria de Jesus

Fonte: Elaborado pelo autor (2022).

No que se relaciona ao nome dos escravizados, percebeu-se que estes nao

apresentavam sobrenome, porém, em alguns nomes duplos, o segundo nome estava

8] ivro de registro de emancipagio de escravos (1872 - 1887) - Cartorio do 2° Oficio de Obidos, p. 21-22.
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relacionado ao nome do proprietario™ e isso pode ser explicado em razio do
desconhecimento de sua nagdo de origem ou por conta de que essa informagdao pouco
importava ao proprietario de escravizados. Além disso, os nomes dos escravizados
pesquisados sdo de origem crista, o que demonstra que seus senhores procuraram apagar nao
apenas a cultura como também a identidade do escravizado, impondo-lhes uma identidade
cristd. Como resultado, os escravizados apresentavam apenas o primeiro nome.

Quanto ao estado civil dos escravizados, identificou-se que a sua totalidade, isto é, nao
somente os que aparecem no quadro acima, assim como todos os registrados no Cartorio
Ferreira estdo como solteiro, entretanto, pode-se afirmar que existem controvérsias, pois no
“periodo colonial escravagista eram raros os casos de escravos que conquistavam o direito de
se unirem em matrimonio — conforme os principios cristdos — e, consequentemente,
registrados®®””. Acredita-se que, por esta razio, nos registros realizados por seus proprietarios
o estado civil do escravizado seja definido como solteiro; contudo, isso ndo significava
auséncia de unido estavel entre eles. E um tanto suspeito registrar todos como ‘solteiros’,
passa a impressao de que o senhor desses escravizados estava tentando resguardar-se perante
uma pratica ilegal que ele estava praticando.

Quanto as datas apresentadas na tabela, estas se referem a entrada dos registros no
centro de triagem de Obidos, futuro cartorio do 2° Oficio de Obidos, que somente em 1880
passou a operar oficialmente. Acredita-se que apds a aquisi¢do dos escravizados, os
proprietarios realizavam uma espécie de oficializagdo da aquisi¢do, doagao ou alforriamento.

Na localizacdo dos escravizados, observa-se que todos residiam na comunidade de
Paranamiry de Baixo, considerada, na época, “distrito”®' de Obidos e que ainda permanece

. . I . 262
nos dias atuais, com o nome de Parana de Baixo 62

. Esta localidade foi escolhida pelos
colonizadores para o cultivo de cacau, o que fez com que a demanda por mao de obra

aumentasse, razao que levou a localidade a ter uma grande concentragdo de escravizados.

*Em um determinado periodo ser proprietario de escravo daria certa isengio de acordo com as leis, pois “a
propriedade escrava demarcava outro limite no final do século XVIII: a legislagdo complementar a Carta Régia
de 1798 estabelecia que, entre aqueles que poderiam isentar-se do alistamento compulsério nos corpos militares
de servigo, estavam os que fossem proprietarios de escravos”. Ver: SAMPAIO, Patricia Melo, op. cit., p. 6.

29p AULINO, Itamar Rodrigues, op. cit. p. 8.

! De nenhuma forma os escravizados “poderiam deixar seus respectivos distritos, sem autorizagdo expressa,
sob pena de prisdo”. SAMPAIO, Patricia Melo, op. cit., p. 7.

22p AULINO, Itamar Rodrigues, op. cit. p. 8.
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No que se refere a ocupacgdo, percebe-se a evidéncia desta (lavragem da terra) por
conta de que os escravizados pesquisados eram provenientes da comunidade de Paranamiry

2 .
% no cultivo do cacau, levando em

de Baixo, consequentemente deveriam trabalhar
consideracdo que a partir de “meados do século XVIII, o Baixo Amazonas conheceu os
primeiros sinais de ‘prosperidade’, tendo na lavoura cacaueira a sua principal atividade
econdmica, ao lado do extrativismo?®*”.

Referente ao registro de escravizados alforriados por Severino Antonio de Azevedo,
de acordo com o inventdrio, a escravizada mencionada no quadro que tem como nome
Margarida Maria, cor preta, solteira, 68 anos de idade, natural da comunidade de Paranamiry
de Baixo, lavradora, recebeu sua alforria no dia 01 de julho de 1880, cinco anos antes da
assinatura da Lei do Sexagenario, ¢ ha exatos oito anos antes da abolicdo da escravatura.
Importa notar que a escravizada foi somente registrada em 1872, quando tinha 60 anos de
idade e ainda permaneceu sendo escravizada por oito anos. Acredita-se que pela inutilidade
produtiva em razao da idade, o proprietario da escravizada tenha optado pela sua liberdade,
por ela ndo ter mais condigdes de produzir. Na época, a extragdo cacaueira estava em
expansao. Isto significa que, quanto mais escravizados em atividade produzindo, maior seria a
lucratividade para o seu proprietario. Logo, aqueles que ndo mais produziam eram
simplesmente descartados, alforriados ou doados.

Por fim, discute-se sobre dois escravizados herdados em decorréncia de falecimento
do proprietario anterior. S2o os dois Ultimos escravizados mostrados no quadro. Desses, nao
consta nos inventarios a data de registro como dos demais, somente a data de registro de
heranga: José, mulato, solteiro, 26 anos de idade, natural da comunidade de Paranamiry de
Baixo, lavrador, foi herdado pelo senhor Severino Anténio de Azevedo no dia 06 de abril de
1877, de sua falecida mae Raimunda Maria de Jesus, assim como a também escravizada de
nome Benedicta, mulata, solteira, 29 anos de idade, natural de Paranamiry de Baixo,
lavradora, herdada no dia 06 de abril de 1877.

Conforme se pode observar nos dados apresentados, havia de fato comércio de pessoas

escravizadas na cidade de Obidos, no século XIX, o que compde a uma parte do processo de

293 Sabemos que na cidade exerciam vérias profissdes, pois “uma populacgio, tanto feminina quanto masculina,
em idade produtiva, ocupada com a atividade doméstica, a lavoura, os trabalhos a jornal e, em menor escala, as
atividades manuais e mecanicas”. - Ver: COSTA, Jéssyka Samya Ladislau Pereira. “Por Todos os Cantos da
Cidade: escravos negros no mundo do trabalho na Manaus oitocentista (1850-1884). 2016. 146 f. Dissertagdo
(Mestrado em Historia) — Instituto de Ciéncias Humanas e Filosofia, Universidade Federal Fluminense.

2*EUNES, Euripedes, op. cit. p. 3.
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escraviddo que prevaleceu no Brasil. Por isso, urge que se faga o merecido reconhecimento
destes trabalhadores (escravizados), por serem parte integrante na construgdo da historia de
uma nag¢do, bem como de uma regiao ou cidade, como ¢ o caso de Obidos. Tais escravizados
estiveram diretamente ligados a consolidacdo do espaco conquistado pelos colonizadores,
com sua presenca significativa durante a constru¢do das fortalezas, edificio estratégico de

defesa contra possiveis invasores. Além de outras inimeras fungdes, visto que:

Escravos foram utilizados em outras tarefas como a construcdo de fortalezas,
conducdo de embarcagdes para o Mato Grosso, no cultivo da cana, arroz, tabaco,
mandioca, milho, nas fazendas de criacdo de gado e cavalos do Marajo. Também
eram artesdos, teceldes de chapéus de palha, de redes de algoddo e maqueiras.
Foram apanhadores de acai, pescadores, padeiros, trabalhadores do porto, serventes
de obras publicas, calafates, carpinteiros, pedreiros, ferreiros, vendedores de tabaco,
garapa e frutas, lavadeiras, vendeiras, cozinheiras, que sabem coser, lavar, engomar,
cozinhar e também ganhar na rua. Atrelado a isso, conforme apontam as analises
feitas, ha a presenca marcante do escravo negro no crescimento da economia local
de Obidos, isto &, no trabalho incansavel e obrigado nas lavouras de produgdo
exportavel, como foi o caso da extragdo cacaueira, bastante expressiva na época265.

Portanto, as andlises supracitadas servem como importante experiéncia de
conhecimento e reconhecimento da vida escravizada na cidade de Obidos, no século XIX. Tal
conhecimento e reconhecimento que ajuda a solidificar a formacdo da sociedade,
reconhecendo um dos capitulos que faz parte da historia do Brasil, o periodo escravagista, e
também reconhecendo o valor daqueles que outrora foram arrancados de suas terras e
forcados a trabalhar para os seus senhores. Eles viabilizaram a efetiva ocupacao e exploragdo
do territério brasileiro, garantiram o desenvolvimento de uma época com a forca de seus
bragos e, também garantiram o enriquecimento cultural brasileiro contribuindo com seus
modos de viver, com seus tipos de alimentagdo, com seus jeitos de construir suas casas,
resolver seus problemas de saude, implicando na valorizacdo da imensa diversidade cultural.

Por fim, os registros demonstram o quanto era intensa a comercializacio*® de pessoas
escravizadas no final do século XIX. Certamente que o fato de tais escravizados terem sido

alforriados e ndo terem podido voltar para suas terras de origem resultou na redinamizacao

25SAMPAIO, Patricia Melo, op. cit., p. 5.

% Do perjodo entre 1861 e 1863, encontram-se nos livros de registros de notas de escravos valores por escravos
em torno de 862 e 863 mil réis. Cartorio do 1° Tabelionato de Notas e Oficio de Registro de Imoveis de Obidos.
Livro de notas para escravo N° 1, p. 1. Entre 1870 ¢ 1873, encontram-se valores especificados em nimeros de
1:100:000 e 1:200:00 réis. Cartério do 1° Tabelionato de Notas e Oficio de Registro de Iméveis de Obidos. Livro
de notas de escravos N° 4, p. 1. Em 1875, os valores reduziram para 800 mil réis. Cartorio do 1° Tabelionato de
Notas e Oficio de Registro de Imoveis de Obidos. Livro para o lavramento das escrituras de escravos N° 6, p. 1.
Os livros de N° 2, 3 e 5 ndo foram encontrados no referido cartorio.
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cultural da regido, visto que tais escravizados influenciaram decisivamente o modo de ser do
amazonida. Assim, falar em comunidades negras, ou seja, area de quilombos, em Obidos, no
Estado do Para, ¢ remeter a uma histéria marcada por conflitos, resisténcias de cativos que
romperam com a sua condi¢do social “ao fugirem dos cacoais, das fazendas de criar, das
propriedades dos senhores de Obidos, Santarém, Alenquer e, mesmo, de Belém e outros
centros urbanos. E navegar nas reminiscéncias vivas que marcam as experiéncias sociais e

A . A s 2
vivéncias dos afro-amazonidas®®””.

1.4.1 Dispersoes dos escravizados para a formacdo das areas remanescentes de quilombo no

Municipio de Obidos

A estratégia de defesa dos escravizados em processo de fuga para se direcionarem nas
matas apos “atravessarem pelos furos de um lago ao outro ou alcangarem os varios bragos dos

: . ~ 268
rios através dos paranas™

implicava serem bons conhecedores daqueles espagos, mestres
dos rios e das florestas, para chegar acima das primeiras cabeceiras, em meio ao leito do
Igarapé Grande, onde se formaram os mais importantes mocambos do municipio de Obidos,
um aprendizado adquirido, em grande parte, com os nativos, os indigenas, senhores daqueles
territérios. No municipio de Obidos, os quilombolas®® se tornaram também senhores dos rios

e das matas.

Conhecer 0 meio ambiente era fundamental para o sucesso das fugas, tendo a
natureza como cumplice. No tempo das cheias, capinzais crescem as margens dos
lagos, formando tapagens, obstruindo os igarapés que os interligam entre si e aos
rios, dificultando a passagem e camuflando os “caminhos®’*”.

267FUNES, Euripedes Anténio. Comunidades mocambeiras do Trombetas. In. ANDRADE, Lucia M. M. de;
GRUPIONI, Denise Fajardo. Entre dguas bravas e mansas, indios & quilombolas em Oriximind. Séo Paulo:
Comissdo Pro-Indio de Sao Paulo Iepé, 2015, p. 18.

28 1bidem, p. 21.

29 A discussdo aqui apresentada pretende esclarecer que a pesquisa histérica ndo se limita ao passado de uma
comunidade, mas procura compreender a percep¢do que ela tem de si mesma e de seu presente, como vé seu
passado e quais suas projegdes para o seu futuro. E a partir do entendimento que uma comunidade tem desses
elementos constitutivos de seu viver que ela constréi sua identidade como um grupo social especifico.

Ibidem, p. 21.
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O processo de fuga em Obidos, individual ou coletivo, geralmente ocorria em épocas
de festas e, em relagdo a Amazonia, no periodo de cheias, dezembro a maio, ou junho e julho
periodo que as aguas estdo baixando. Nessa regido, as festas, em especial as dos ciclos
natalino e junino, coincidem com o tempo de inverno e da castanha. Quando ocorriam essas
fugas, os senhores divulgavam nos jornais da época, como podem ser encontrados esses
anuncios no Estrella do Amazonas (1854) e Baixo Amazonas (1876). Conforme o primeiro

jornal:

No dia 17 de junho préximo passado fugio da Villa de Obidos de caza de Felisberto
José Tavares hum preto de nome Cloudino, escravo do Dr. Felix Gomes do Rego,
levando em sua companhia hum outro de nome Amandio, escravo do dito Tavares,
sendo aquelle baixo e gordo, e este hum pouco alto e espigado, levando as
ferramentas de Pedreiro e de Carpinteiro, ndo se sabe verdadeiramente onde existem,
mas aquele que os capturar e entregar aos seus Senhores, ou nesta cidade a José
Miguel de Lemos sera recompensado, protestando-se contra quem lhe tiver dado
couto. Barra 8 de julho de 1854%"".

Ja& o jornal Baixo Amazonas, que circulava na regido conhecida como Baixo
Amazonas, que corresponde ao Oeste do Para, frisava com mais detalhes as fugas, de certa

forma levando ao induto de penalidade:

Aflitivo e verdadeiramente ameagador em que [condi¢cdes] vemos o direito de
propriedade neste municipio, relativamente aos escravos, [...] levas abandondo seus
senhores para se refugiarem nos soberbos quilombos que nos cercam. Todos os dias
registram-se muitas fugas de escravos e de vez enquanto uma leva de 10, 12, 20 e
até 30 escravos [...] como as que se deram nas noites de 28 de dezembro do ano
findo e 3 deste més [...]. De janeiro a maio [periodo] em que enche o Amazonas ¢
tempo que os escravos julgdo mais apropriado para fugirem. Neste tempo o transito,
que ¢ todo fluvial, facilita-lhes poderem navegar por atalhos que conhecem ou por
onde s@o conduzidos, sem receio de serem agarrados; por este tempo que € 0 em que
se faz a colheita das castanhas®’>.

Esses registros tornam-se interessantes pelo fato de apontarem para o processo de
aliciamento procedido pelos quilombolas, uma forma de reproducdo dessas sociedades. Em
alguns casos, essas tentativas acabavam em confronto aberto entre senhores e quilombolas.
Nesse processo de resisténcia escrava, as Cabeceiras nas proximidades do Igarapé Grande em

Obidos, configuraram-se como os primeiros espagos das sociedades quilombolas nesse

*"'Jornal Estrella do Amazonas, Cidade da Barra do Rio Negro, 18 de julho de 1854, p. 8. Disponivel em:
jornais.cultura.am.gov.br/, acessado em 14 de setembro de 2017.

2BAIXO AMAZONAS, 08/01/1876 apud FUNES, Euripedes Antonio. Op. cit., p. 21.
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municipio. Quilombo Cabeceiras®”, nomenclatura de reconhecimento da Fundacdo Cultural
Palmares, ¢ composto pelas comunidades: Siléncio, S3o José, Pataud do Sao José,
Castanhanduba, Vila Nova Castanhanduba, Serra, Centrinho, Apui, Ponte Grande, Cuecé e
Mata.

Em 1847, do ponto de vista do governo provincial do Pard, os quilombos na margem
esquerda do Amazonas, desde Almerim até Obidos, deveriam ser destruidoszm, em razao dos
graves prejuizos que rendiam aos lavradores daqueles distritos com a fuga de seus
escravizados?”. A cada dia que se passava, os mocambos cresciam no decorrer do século

XIX, conforme o que foi registrado no Jornal Baixo Amazonas, de 22 de fevereiro de 1873:

Apesar da grande falta de bragos no que lutam os agricultores do Amazonas,
aumentado este mal em que a avultada emigracdo para os seringais do Alto
Amazonas, ainda temos a lamentar as continuas fugas de escravos que diariamente,
abandonam seus senhores para se homisearem nos quilombos do Trombetas, em
Obidos, e Curua, em Alenquer. O nimero crescido de escravos que contem estes
dois mocambos eleva-se, segundo bons célculos, a mais de mil. Ndo encontramos
outro meio de extinguir os quilombos, j& que tem sido improficuo os meios
empregados pelo governo, em suas expedicdes com o fim de bater os
mocambeiro®’.

Estabelecidos acima das corredeiras e cachoeiras, os quilombolas interpunham

obstaculos naturais entre eles e seus perseguidores. Ultrapassa-los implicava ser bom de remo

73 Além dessas areas remanescentes de quilombo, existem outras no Municipio de Obidos que ja foram citadas
em paginas anteriores. Nessa pagina foram citadas apenas essas por terem sido as primeiras formadas e tituladas
no municipio de Obidos. “A terra quilombola das Cabeceiras, localizada na zona rural do municipio de Obidos,
Para, foi regularizada em 2000, em um total de 17.189,6939 hectares titulados em nome da Associacdo das
Comunidades de Remanescentes de Negros da Area das Cabeceiras (Acornecab). As 610 familias quilombolas
(1.100 pessoas aproximadamente) que 14 vivem estdo distribuidas em 11 quilombos”. Ver: MOVIMENTO
REGIONAL POR LATIERRA. Disponivel em, https://porlatierra.org/casos/38/documento, acessado em 24 de
outubro de 2022.

?"Uma importante discussio a respeito da contribuicio historiografica de Vicente Salles ao estudo da presenca
do negro no Pard, encontramos em MAFRA, Alessandra. A Sombra do Precursor: Produgio e recepgdo da obra
O Negro no Paréd, de Vicente Salles. Tempo E Argumento,8(18), 317-350, 2016.

5 Algumas prisdes ocorriam, como relata Flavio de Santos Gomes “Em Obidos, um juiz ordinario relatava a
prisdo dos negros do mocambo, achando-se com eles farinha, canoas e armas, os quais estavam bem protegidos
pela geografia, pois para “sair para o dito mocambo era preciso atravessar um tabocal passando por um igarapé e
que depois de atravessar se gastam trés dias”, e que eles iam “negociar” na vila de Alenquer levando “estopa,
breu , castanha e algodao” que trocavam “por polvora, chumbo, armas, ferramentas e panos para se vestirem”.
Ver: GOMES, Flavio dos Santos. Mocambos e quilombos: uma histéria do campesinato negro no Brasil. 1? ed.
Sdo Paulo: Claro Enigma, 2015, p. 415.

2Jornal Baixo Amazonas, de 22 de fevereiro de 1873, apud FUNES, Euripedes Antonio. Comunidades
mocambeiras do Trombetas. In: ANDRADE, Lucia M.M. de; GRUPIONI, Denise Fajardo. Entre dguas bravas e

mansas, indios & quilombolas em Oriximind. Sio Paulo: Comissdo Pro-indio de Sdo Paulo Iepé, 2015, p. 23.
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e habil em desviar de pedras. Por sua vez, os caminhos pelas matas encurtavam as distancias

em relacao aos rios cheios de meandros, mas, para conhecé-los, era necessario ser mestre.

Alcangar os parceiros e buscar um lugar seguro, fora do alcance da perseguigio,
onde fosse facil encontrar alimentos na natureza, eram elementos presentes nos
planos dos escravos. Visto que, os Mocambos que estdo vivos no imaginario dos
descendentes, como tempo de liberdade, de fartura, diante de uma atualidade
marcada por dificuldades sociais vivenciadas pelas comunidades negras ribeirinhas:

0 ndo respeito aos mais velhos e, mais do que a discriminagéo racial e o preconceito,

a luta pela terra®’’.

E relevante considerar que o conhecimento cientifico sobre os negros escravizados e
as comunidades quilombolas permite chegar a uma conclusdo de fundamental importancia
histérica. Deve-se, portanto, ter muita atengdo ao instrumental a ser utilizado para se pensar
sobre a descendéncia africana, multipla na sua origem, ndo homogénea em sua constitui¢do e
manifestagdo historica. “Posturas passadistas, envelhecidas e estereotipos baseados em
modelos pré-concebidos e generalizagdes de pouca significagdo ndo se prestam a analise de
um fenémeno de tdo ricas perspectivas historicas como foram os quilombos®’™”.

Sob o ponto de vista social, ha que se pensar no perigo de congelar a dindmica social,
propria de todos os grupos humanos. Cabe a sociedade brasileira e, de maneira especial, aos
quilombolas, o resgate desse complexo evento como elemento crucial na (re) construgao da
identidade do grupo, pela recuperagao da memoria coletiva, de modo a remontar os tragos
comuns dessas comunidades. E importante frisar ainda que, apesar de todos os massacres

sofridos pelos negros, a convivéncia nas senzalas contribuiu para que se organizassem e

planejassem sucessivas fugas e diferentes formas de resisténcia.

As sociedades escravistas conheceram varias formas de protesto. Insurreigdes,
rebelides, assassinatos, fugas e morosidade na execug@o das tarefas se misturavam
com a intolerdncia dos senhores e¢ a brutalidade dos feitores. Chicotadas, acoites,
troncos e prisdes eram rotineiros. Assim como as noticias sobre fugitivos. Talvez
fugir tenha sido a forma mais comum de protesto®””.

Quando conseguiam escapar dos feitores e dos capitdes do mato, escondiam-se nas
florestas, montando refigios que deram origem aos quilombos. Nestes, a maneira de viver

contrariava as estruturas coloniais, pois se fundamentava em principios tribais ou

Ibidem, p. 24-25.
2SMALCHER, Maria Ataide; MARQUES, Jane Aparecida. Territérios quilombolas. Belém: Iterpa, 2009, p. 25.

GOMES, Flavio dos Santos, op. cit. p. 9.
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comunitarios. Por esse motivo, atrairam milhares de pessoas, chegando a constituir um
simbolo da resisténcia negra espalhado pelo Brasil. E hoje, espalhadas por todo o Brasil,
vemos surgir comunidades negras rurais (algumas ja em areas urbanas e suburbanas de

grandes cidades) e remanescentes de quilombos.

Elas sdo a continuidade de um processo mais longo da histéria da escraviddo e das
primeiras décadas da pods-emancipagdo, época em que inimeras comunidades de
fugitivos da escravidao (e também indios e desertores militares), ¢ depois aquelas
com a migragdo dos libertos, se formaram. Nao se trata de um passado imovel, como
aquilo que sobrou (posto nunca transformado) de um passado remoto”™".

Vale ressaltar que a mobiliza¢do dos quilombolas em Obidos e nos demais Municipios
no Baixo Amazonas na luta pela terra nasceu nos encontros Raizes Negras, ao final da década
de 1980. Eram promovidos pelo Centro de Estudos e Defesa do Negro do Para (Cedenpa) em
parceria com comunidades quilombolas da regido, com a Paroquia de Oriximind e a
Associacdo Cultural Obidense — ACOB?*. Esses momentos foram essenciais para a
mobilizacdo dos quilombolas na regido do Baixo Amazonas para efetividade do artigo 68 do
Ato de Disposi¢des Constitucionais Transitérias da Constituigdo Federal de 1988, que garante
as comunidades remanescentes dos quilombos o direito a propriedade de suas terras. De
acordo com a Comissdo Pro-indio®™? de Sao Paulo, estima-se a existéncia de mais de mil
familias quilombolas no Municipio de Obidos (PA), distribuidas em 18 comunidades e seis

territorios coletivos, como mostra 0 mapa a seguir.

1bidem, p. 7.
81 Ver: COMISSAO PRO-INDIO DE SAO PAULO: comunidades quilombolas de Obidos. Disponivel em,
https://cpisp.org.br/quilombolas-de-obidos/, acessado em 5 de julho de 2023.

22« Comissdo Pro-Indio de Sdo Paulo ¢ parceira da Associagdo das Comunidades Remanescentes de
Quilombos do Municipio de Obidos (ARQMOB) desde a década de 1990, tendo contribuido com o processo de
mobilizagdo que resultou na titulagdo das terras Cabeceiras e Peruana. Atualmente, a parceria com ARQMOB
busca a conclusdo dos processos de titulacdo dos demais territorios; a defesa dos direitos territoriais; o
fortalecimento institucional das associa¢des e a ampliagdo do protagonismo das mulheres”. /bidem, acessado em
24 de outubro de 2022.
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Figura 2 — Mapa de localizagdo das Comunidades quilombolas tituladas e em
regularizacao
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A primeira area regularizada em Obidos foi a Terra Quilombola Cabeceiras, titulada
em 2000 pelo governo federal. A segunda regularizagdo ocorreu somente em 2018 quando o
Incra outorgou a Comunidade Peruana o titulo de suas terras. Os outros quatro territorios,
cujos processos de regularizacdo tiveram inicio entre 2004 e 2006, demandam a conclusdo
pelo Instituto Nacional de Colonizacio ¢ Reforma Agraria (Incra)”®. Esses territorios sdo
formados pelas comunidades Muratubinha, Mondongo, Igarapé-Acu dos Lopes, Arapucu,
Nossa Senhora das Gragas e Pataua do Umirizal.

A partir das concepcdes apresentadas neste capitulo, ¢ necessaria a delimitagcdo
espacial tematica, por isso, o segundo capitulo, discorrera sobre a historiografia da
comunidade remanescente de quilombo Arapucu no Municipio de Obidos e da Folia®™* de Séo

Tomé.

8 1bidem.

" Além da Folia de Sdo Tomé, existem outras folias nas comunidades quilombolas: Na Comunidade de Nossa

Senhora das Gragas, localizada na regido do Parana de Baixo, conservam a tradi¢do da Folia de Santa Maria. A
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2 A HISTORIOGRAFIA DA COMUNIDADE REMANESCENTE DE QUILOMBO
ARAPUCU NO MUNICIPIO DE OBIDOS E DA FOLIA DE SAO TOME

Neste segundo capitulo, discorremos sobre a historiografia da comunidade
remanescente de quilombo Arapucu no Municipio de Obidos, assim como também da Folia
de Sao Tomé. Nessa se¢do tratamos especificamente sobre o negro no Arapucu € o encontro
de folias; o processo historico da comunidade Arapucu e analises da Folia de Sdo Tomé no
Municipio de Obidos; processo historico da Folia de Sdo Tomé e os desafios para a
manutengdo dessa pratica cultural, que celebra a vida e a colheita no Arapucu, e finalizamos
discutindo cantos e ladainhas da referida Folia. Na esteira desse raciocinio, procuramos
analisar os entrevistados, considerando o tempo € o espago em que construiram suas
vivéncias, possibilitando assim uma reflexdo sobre as transformacdes pelas quais passou e
tem passado o conceito e as discussdes sobre cultura afro-brasileira, no entanto, sem esgotar
suas possibilidades de abordagem. E como proposto na introdugdo, nesta secao, faremos uso
dos conceitos de cultura e identidade.

Dentre os autores que fardo parte das discussodes tedricas, estdo: Bloch (2001), Certeau
(1982, 1994), Hall (2003), Lopes (2008), Brandao (1997), Hobsbawn (1997), Chartier (2002)
e Ginzburg (2006), assim como os demais que ja foram citados na introdugdo. No decorrer da
descricao historiografica foram efetuadas discussdes sobre a concepgao tedrica adotada neste
trabalho. O intuito maior ¢ contextualizar a Folia de S3o Tomé com as vozes de seus atores e
atrizes sociais, ou seja, utilizando-se de suas experiéncias coletivas e individuais através,
sobretudo, da metodologia da historia oral apresentada na introducao desta tese. O dialogo
com a antropologia sera fundamental. O cotidiano se abre e proporemos uma analise
pormenorizada para oferecer uma visao geral (mas ndo homogénea) e por isso dialogar com A
invenc¢do do cotidiano: modos de fazer, de Michel de Certeau (1994) foi de suma importancia.
Logo, o estilo pode trazer a tona sentimentos e emocdes de nossos (as) colaboradores (as).
Tomaremos um problema como guia da se¢do: por que os antigos folides sdo vistos como
aqueles que mantiveram a tradicdo mesmo com poucos novos adeptos? Podemos pensar em
inven¢do e reinvencdo de tradigdes mantidas como patrimdnio cultural resultante dos modos

de resisténcia e existéncia dos praticantes. Estamos partindo de um entendimento que surgiu

Folia de Sao Benedito, também conhecida como “Ai Uéh a Sdo Benedito”, teve suas origens na comunidade do
Siléncio. No quilombo do mondongo praticam a Folia de Santo Antdnio e a Folia de Santa Luzia que esta
paralisada, teve sua origem na Comunidade Quilombola das Cabeceiras Sdo José.
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no campo da a¢do e ¢ argumentado por folides e folids na atualidade. A nossa hipotese
cientifica aporta no desejo que esses folides e folids t€ém de que ndo ocorra a perda de uma
tradicdo, ou seja, que a folia de santo nao deixe de ser praticada no quilombo Arapucu. Em
meio a essas perspectivas faremos um didlogo, principalmente, com o livro “A inveng¢do das
Tradi¢des” organizado por Eric Hobsbawn e Terence Ranger (1997), para analisar os rituais e
regras criados na pratica da folia, buscando tragar a continuidade que corre com o passado
nessa pratica e que certamente criou memorias que se tornaram uma variedade de lembrangas.

No segundo momento, com os relatos orais de folides (as) e moradores em geral da
comunidade Arapucu, o plano é avancar na demonstracdo de como essa instituicdo social
(Folia) elabora seus valores, regras, sentidos, significados e se prepara para permanecer no
tempo/espaco focando o olhar nas pessoas.

No final do capitulo trataremos, especificamente, das relagdes de producao de cantos e
ladainhas. Percebemos que com a reducdo de folides, todo o processo produtivo de novos
cantos que ocorria nos encontros de folias sofreu certo deslocamento. Enveredaremos por
esses trilhos para entender melhor o atual estado das coisas. Um olhar profundo sobre as
relagdes de produgdo de novos cantos apds nao haver mais os encontros de folias. Para isso,
nos coube analisar as entrevistas dos (das) folides (as) que continuam a reproduzir os mesmos

cantos com a vigéncia da Folia de Sao Tomé.

2.1 Comunidade quilombola Arapucu: historia, cultura e identidade

Antes de tudo, é importante levar em consideracdo que a comunidade Arapucu se
entrelaga nos ramos de uma historia de resisténcia escravizada e na constituicdo de uma
territorialidade marcada pela saga dos afro-brasileiros, na luta pela terra e por direitos a
cidadania. No didlogo com os mais velhos moradores dessa comunidade, foi possivel
encontrar, nas curvas dos labirintos, os caminhos que levaram a historia desses atores
culturais. “Histéria que ocupa um lugar na memoria e faz desta um referencial de
identidade®®”. Levando em consideragdo que a Histéria estuda o processo historico da

humanidade, a historia ¢ a ciéncia “"Ciéncia dos homens", "dos homens, no tempo". A

85 FUNES, Euripedes Antonio. Bom Jardim, Murumurutuba, Murumuru, Tiningu, Ituqui, Saracura, Arapema.

Terras de Afro-amazonidas - —Nos ja somos a reserva, somos os filhos delesl. Sdo Paulo: Comissdo Pré-indio
de Sdo Paulo/UFC, 1999, p. 1.
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Histdria como ciéncia, ndo apenas pelo objeto, mas também pelo método proprio que € a

~ 1286
observacao historica™”

, ou seja, representar os homens e mulheres quilombolas do Arapucu
enquanto sujeitos da sua historia. Buscando ndo mais uma “Historia voltada apenas aos fatos,
as datas e aos relatos. Mas uma historia que conseguisse compreender as relagdes sociais que
se deram através dos fatos, suas problematizacdes e seu contexto historico™ .

E uma comunidade cuja ancestralidade remonta as sociedades quilombolas que se
constituiram ao longo do século XIX, onde os pais de varios narradores, ¢ muito desses,
nasceram. Hoje, constituem-se por aproximadamente 159 familias, ou cerca de 900
moradores, cujos ramos se fundem por relagdes de parentesco, compadrio e outras afinidades,
e, sobretudo, por uma mesma histéria, partilhando experiéncias comuns, na constituicdo de
uma identidade marcada pelo sentido de pertenca e constru¢cao de um espago unico, ou seja,
terras de remanescentes; historias que se fundem e memorias que se entrelacam em diversos
ramos de um mesmo tronco. Diante desta conjuntura, verifica-se “uma busca por explica¢des
sobre o passado recente no campo das ciéncias humanas®*®”. A partir do que se pode ponderar
acerca de diversidade, esta tese esta voltada, como ja mencionado, para discussdes no que
respeita ao campo das praticas culturais negras: crengas, tradi¢cdes e folias como verdadeiros
rituais religiosos dedicados aos seus santos protetores na comunidade quilombola Arapucu em
Obidos no Estado do Para. Assim, pensa-se em torno de uma discussdo de anélise para a
valorizacao de todas as culturas, bem como a inclusdo de populagdes historicamente excluidas
que ¢ tema presente neste século XXI.

Em meio a esta pesquisa, aos poucos, foi possivel obter informagdes sobre a vida
social na comunidade, bem como, entendeu-se, por exemplo, que sua populagcdo foi se
constituindo por indigenas, negros, mesticos, livres e libertos, que fugiram do cativeiro, cujas
historias se misturavam com as daqueles que formaram os quilombos nos altos dos rios, nos
paranﬁs289 e lagos nas proximidades do Rio Amazonas. Em contraponto a uma historia

contada a partir da perspectiva dos vencidos, “a historiografia atual passou de uma

perspectiva quantitativa a uma perspectiva qualitativa, da macro-historia a micro-histéria, das

% BLOCH, Marc. Apologia da Historia ou o oficio de historiador. Rio de Janeiro: ed. Zahar, 2001, p. 55.

7 Ibidem, p. 54.

88 FERREIRA, Marieta de M. Notas iniciais sobre a historia do tempo presente e a historiografia no Brasil.

Revista Tempo E Argumento, 10 (23), 80 — 108 (2018), p. 94.

2 e~ . ~ . . . L, .
% Na Regido do Baixo Amazonas, sdo bragos do Rio Amazonas que o separam do seu curso principal por varias
Ilhas. No municipio de Obidos os parands mais conhecidos sdo: O Parana de Baixo e o Parana de Dona Rosa.
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analises estruturais as narrativas, da histéria da sociedade a historia da culturazgo”,

objetivando, desta forma, uma histéria que abarque diferentes visdes de mundo.

A ida nessa comunidade quilombola pesquisada configura uma busca por novas
perspectivas para a Historia que abriu também um campo, ou seja, “um dominio autdbnomo
que, em dado momento, atinge a independéncia em uma determinada cultura e produz suas

. ~ . 2915
proprias convencdes culturais™ .

O que nos faz compreender que isso ampliou a
interdisciplinaridade de praticas, o que se confirma quando a ciéncia “decompde o real apenas
a fim de melhor observa-lo, gragas a um jogo de fogos cruzados cujos raios constantemente se
combinam e interpenetram. O perigo comeg¢a quando cada projetor pretende ver tudo sozinho;

. fos 202
quando cada canto do saber ¢ tomado por uma patria® "’

, portanto, a interdisciplinaridade
oferece uma condi¢ao para o melhor entendimento do fato histérico no Arapucu. O didlogo
com outras areas do conhecimento, como a antropologia, por exemplo, favoreceu a ampliagao
das areas da investigacdo historica. A partir dessas novas perspectivas, hd uma reorientagao
do enfoque historico, contrapondo a linearidade, a abordagem universalizante e uma historia
baseada no estudo das elites, e desta forma nos favorecem nesta pesquisa.

Arapucu é comunidade da zona rural do municipio de Obidos, situada & margem do
lago Arapucu que desagua no Rio Amazonas, préximo a desembocadura do Rio Trombetas, a

uma distancia aproximada de 17 (dezessete) quilometros da sede do municipio por via

terrestre e 8,5 km por via fluvial.

20 GINZBURG, Carlo. O fio e os rastros: verdadeiro, falso, ficticio. Trad. de Rosa Freire d*“Aguiar ¢ Eduardo
Branddo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2007, p. 144-157.

1 BURKE, Peter. O que é Histéria Cultural?. Trad. Sérgio Goes de Paula. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2005, p.
76.

%2 BLOCH, Marc, op. cit. p. 131.
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Figura 3 — Mapa de localizagdo da Comunidade quilombola Arapucu
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Fonte: https://www.google.com/search

Em seu inicio, na comunidade Arapucu existia uma aldeia indigena que pelo
conhecimento popular se chamavam Arapuands, nome este ndo confirmado a sua possivel
origem. Mas como afirma Fragoso (1983) eram “indios **da tribo dos Konduris®*”. Sendo
essa a procedéncia da aldeia, subtende que o nome Arapucu signifique em Tupi-guarani dia
comprido.

Essa aldeia indigena localizava-se em um local chamado de coldnia, lugar onde ainda
hoje existem vestigios do que, segundo a Senhora Maria de Jesus (moradora antiga da
comunidade), “era uma pequena capela”, possivelmente construida em homenagem a Nossa
Senhora da Conceicao, que era padroeira da Aldeinha; mais acima fica o cemitério, que existe
até os dias atuais. As diferengas culturais cada vez mais assumidas na sociedade demandam
uma reflexdo em relacdo a alguns conceitos e no momento da pesquisa percebemos tais
diferengas, levando em consideragao muitos vizinhos da familia Sena nao serem adeptos a
Folia de Sao Tome.”

Segundo a senhora Maria de Jesus, nesse lugar chamado “colonia” foi iniciado um
processo de ali ser construida a cidade que hoje se chama Obidos, este fato ndo foi possivel
devido ao baixo calado do rio (rasa profundidade). Fragoso prossegue dizendo que, no ano de
1758, o Presidente da Provincia do Para, Capitdo-General Francisco Xavier de Mendonga

Furtado, uniu as trés aldeias: Presidio dos Pauxis, administrada pelos militares; Aldeinha,

*%3 Permaneceremos com esse termo quando se tratar de citago.

294 FRAGOSO, Hugo; SANTOS, Jodo. Presenga franciscana na Prelazia de Obidos. Revista Santo Anténio,
Santarém (PA), Ano 61, n. 102, out. 1983.
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administrada pelos Padres Capuchinhos e a dos Konduris. E elevou a aldeia dos Pauxis a
categoria de Vila, com o nome de Obidos.

A Comunidade Arapucu tem aproximadamente 350 anos de existéncia, considerando a
chegada dos primeiros jesuitas que, segundo Fragoso (1983), ocorreu desde 1660, para
desenvolver trabalhos de catequeses junto aos indigenas que habitavam no local. Quando da
chegada dos portugueses ocorrida no ano de 1697, a comunidade do Arapucu ja existia ha 37
anos, e passou a receber atencao espiritual dos Padres Capuchos da Piedade.

Apesar de ter em seu inicio uma aldeia indigena, a predominancia étnica da
comunidade Arapucu tem uma mistura (negros, indigenas e brancos) predominando os
remanescentes de quilombos, que possivelmente para 14 se dirigiam quando fugiam de seus
senhores ou mesmo quando libertos ap6s a Aboligao da escravatura no Brasil, em 1888.

E importante ressaltar que a etnicidade “é fator central para a construcio da identidade
individual ou coletiva, ja que pressupde uma relacdo com o passado, através das praticas
culturais, ndo sendo, portanto, estatica, ao contrario, transforma-se e se adapta295”. Além
disso, consideramos dizer significativamente que a etnicidade “¢ linguagem nao simplesmente
no sentido de remeter a algo fora dela, mas no de permitir a comunicagdo. Pois como forma
de organizacao politica, ela s existe em um meio mais amplo [...], € € esse meio mais amplo

2965 - .
”. E nesse sentido que podemos

que fornece os quadros e as categorias dessa linguagem
falar de uma identidade étnica no Arapucu. Define-se, portanto, como grupo étnico a unidade
que engloba os individuos estabelecidos através de uma heranga cultural comum na referida
comunidade quilombola.

De acordo com a senhora Rosa Gongalves, folid mais antiga com 83 anos de idade,
quando a Folia de Sao Tomé teve seu inicio na comunidade “tinha mais de vinte e cinco
casas”. Em homenagem a esses antepassados, as cabeceiras que formam o lago possuem as
seguintes denominagdes: Cabeceira do Barbosa, Cabeceira S3ao Tomé, Cabeceira do
Santarém, Cabeceira do Sarmento, Cabeceira Grande e Cabeceirinha.

Por esta predominancia, a mesma ¢ reconhecida pela Fundagdao Cultural Palmares,

como comunidade remanescente de quilombos, cujo reconhecimento teve sua publicacdo no

Diario Oficial da Unido numero 43, de 04 de marco de 2004, Secdo 1, f. 07. Esse

25 FAGUNDES, Marcelo Gonzalez; SBRAVATI, Daniela Fernanda. Histéria Cultural. Indaial: Grupo
Uniasselvi, 2009, p. 64.

2CUNHA, Maria Manuela Ligeti Carneiro da. Cultura com aspas: e outros ensaios. Sdo Paulo: Cosac & Naify.
2009, p. 237.
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reconhecimento pela fundacdo ¢ importante, pois garante acesso a direitos e pode ser
fundamental para acionar a mesma em casos de conflitos de terra, pois a formalizagao
fundiaria ¢ importante. Com essa confirmag¢ao do principio historico, a mistura de costumes e
crengas ¢ um fator importantissimo para a formagdo da cultura negra que a comunidade
possui hoje. Um desses fatores com tragos culturais afro-brasileiros chama-se Folia de Sao
Tomé que se apresenta como uma identidade de seus praticantes. Em se tratando de
identidade ¢ realmente algo formado, ao longo do tempo, “através de processos inconscientes,
e ndo algo inato, existente na consciéncia no momento do nascimento. Existe sempre algo
“imaginario” ou fantasiado sobre sua unidade. Ela permanece sempre incompleta, estd sempre
“em processo”, sempre “sendo formada®’"”.

Nessa mesma perspectiva “o sujeito assume identidades diferentes em diferentes
momentos. Portanto, a identidade ¢ definida historicamente e ndo biologicamente™®”. Sugere-
se, dessa forma, a utilizagdo do termo identificacdo, j& que se constitui num processo em
andamento. Como exemplo das varias identidades assumidas por um quilombola, citamos
aqui o Capitao folido da Folia de Sao Tomé, senhor Douglas Sena que se identifica como
praticante da Folia de Sdo Tomé, ¢ catdlico e pai de santo no terreiro Tambor de Mina que
tem em um Bairro da cidade de Obidos. Na imagem a seguir podemos perceber algumas

cabeceiras que formam o Lago Arapucu.

PTHALL, Stuart. A identidade cultural na pés-modernidade. Tradugdo Tomaz Tadeu da Silva, Guaracira Lopes
Touro. 10 ed. Rio de Janeiro: DP&A, 2005, p. 38.

8 Ibidem, p. 8.
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Imagem 1 — Lago do Arapucu

Fonte: Arquivo pessoal do Professor José Paulo

E relevante frisar que as praticas culturais negras no Arapucu representam uma das
principais fontes de identidade, sendo a Folia de S3o Tomé uma entidade cultural e um
sistema de representacdo cultural na Comunidade. Segundo Marilena Chaui (2000), “cada um
de nos experimenta no cotidiano a forte presenga de uma representacio homogénea que os
brasileiros possuem do pais e de si mesmos>"”. Uma suposta identidade nacional foi criada a
partir de um mito fundador, ou seja, um vinculo que todos os brasileiros t€ém com o passado
como origem. Esse vinculo concentra-se em 1500, no “descobrimento” do Brasil pelos
portugueses. Da concepc¢do de nagdo, faz parte o territorio, a lingua, a religido e a raga, que

funcionam como elementos unificadores. Em meio a essa concepcao:

A identidade ndo pode ser construida sem a diferenga, portanto, na ideologia do
carater nacional brasileiro, a nagdo ¢ formada pela mistura de trés ragas, indios,
negros e brancos. E a sociedade mestica desconhece o preconceito racial, pois
convive de forma harmoniosa e cordial. A imagem positiva de uma unidade fraterna
por muito tempo nos silenciou, evidenciando a falta de respeito a diferenca e
e e e . 300

invisibilizando a desigualdade™"".

29 CHAUI, Marilena. Brasil: mito fundador e sociedade autoritaria. Sio Paulo: Fundagao Perseu Abramo, 2000,
p-7.

3% FAGUNDES, Marcelo Gonzalez; SBRAVATI, Daniela Fernanda, op. cit. p. 65.
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O resultado do cruzamento dessas trés ragas que a autora menciona que compde a
mistura de costumes e crengas, que como ja argumentamos anteriormente, ¢ um fator
importante para a formacao da cultura na Comunidade Arapucu. Em se tratando de costumes
e crengas, na comunidade quilombola pesquisada temos os saberes tradicionais: Algumas
familias da comunidade Arapucu tem plantio de ervas em seus quintais, as mesmas possuem
trevo roxo, capim santo, paregorico, boldo, pido roxo e branco, mastruz, capim santo, hortela,
e arruda. Em concordancia com Maués (1999), diriamos que com o uso dessas plantas
medicinais as familias buscam “o tratamento médico em concomitiancia com a medicina
“oficial™**".

Podemos considerar que um dos diversos aspectos dos saberes da Comunidade
quilombola Arapucu ¢ o uso dessas plantas para fins alimenticios ¢ medicinais, pois ambas
fazem parte de uma realidade integrada, na qual os aspectos mitico-religiosos, litirgicos e de
visdo de mundo, se fundem. Deste modo, algumas plantas utilizadas para fins medicinais
também sao utilizadas para fins alimenticios e liturgicos, bem como plantas utilizadas para
fins alimenticios e religiosos podem estar envolvidas no seu dia a dia o que caracteriza a
referida comunidade como tradicional’®. Dentro dessa perspectiva de ampla preservacio de
conhecimentos acerca das plantas, ¢ perceptivel que isso ocorre através da oralidade
permeadas por varias geracdes naquela comunidade. Por ser uma das comunidades
tradicionais de matriz africana no municipio de Obidos, a comunidade Arapucu apresenta
enorme potencial de preservacdo dessas plantas que os mesmos consideram sagradas para as

vivéncias dos moradores da comunidade em questao.

" MAUES, R. Heraldo. Uma outra “invencio” da Amazénia. Belém: Cejup, 1999, p. 195.

392 ARRUDA, D. A. et al. Uso de plantas medicinais na Umbanda e Candomblé em associa¢do cultural no

municipio de Puxinana, Paraiba, Brasil. Revista Verde, Pombal, vol.14, n.5, p. 692-696, 2019.
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Imagem 2 - Plantas medicinais nos quintais no Arapucu
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Fonte: Arquivo pessoal do Professor José Paulo.

Essas plantas medicinais sdo aquelas que tém ac¢do farmacoldgica, contribuem para
tratamento de varias doengas.

Segundo os moradores da comunidade os seus antepassados aprenderam a
manipular’® a semente de cumaru que serve para tosse, a raiz de acai que é boa para anemia,
casca de uxi-liso que ¢ anti-inflamatdrio, o leite e a casca da siicuba ¢ usado para o tratamento
de gastrite, doengas inflamatodrias dentre outras. E a moradora que tem mais experiéncia nesse
processo de manipula¢io de sementes ¢ a Dona Joana, que ¢ a benzedeira®* da comunidade.

A seguir a imagem das Pilulas de anador feito pela benzedeira Joana utilizando
semente de cumaru que de acordo com ela e os moradores em geral, serve para o tratamento

de cancer:

393 A essa manipulagdo de sementes que alguns arapucuenses aprenderam, fazemos uma referéncia ao que Maués
(1999), diz sobre a pajelanca cabocla que ¢ “composta por um conjunto de praticas de cura xamanistica, com
origem em crengas ¢ costumes dos antigos indios Tupinambas, sincretizados pelo contato com o branco e o
negro, desde pelo menos a segunda metade do século XVIII”. Ibidem, p. 195.

39% Com essas atitudes de benzer e fabricar remédios, pensamos pela analise de Maués (1990): “proceder contra o
agente que causou a doenca, visando seu enfraquecimento; tentar eliminar os motivos que causaram a doenga ou
as substancias eventuais usadas para isso; a¢des para fortalecer a vitima: passes, banhos, defumagdes, chas,
benzeigdes e outras”. — Ver: MAUES, R. Heraldo. 4 ilha encantada: medicina e xamanismo numa comunidade
de pescadores. Belém: Edufpa, 1990, p. 203.
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Imagem 3 - pilulas de anador feitas com o uso da semente de cumaru

Fonte: Arquivo pessoal.

A senhora Joana benzedeira ¢ oriunda da comunidade sdo lazaro, a mesma diz que ¢
guardid de muitos conhecimentos tradicionais de cura e tratamento com ervas. Desde muito
jovem percebeu que tinha um dom especial, e aprendeu a usar as plantas. Detentora de varios
dons, ela também benze criangas recém-nascida que estdo de quebranto®® (é quando a crianca
esta fazendo coco ralo e verde). Como sabemos, o uso das plantas ¢ uma sabedoria antiga, do
tempo que ndo havia remédios de farmacia e as pessoas tinham que aprender a fazer
medicamentos com essas plantas.

De acordo com Brito (2022), no Norte do pais, na linha da cura, utilizando-se de um
conhecimento ligados as ervas, folhas, rezas e a natureza de uma forma geral, temos mulheres

conhecidas como rezadeiras, benzedeiras, parteiras, atuando em comunidades dos interiores,

39 Para quem acredita, na Amazonia, ¢ uma doenga nio natural que entre outras, segundo Maués (1990), as
doengas ndo naturais sdo: “aborrecimento, corrente-do-fundo, espirito, feitico (ou maleficio), flechada-de-bicho,
mal-assombrado, mau-olhado de bicho, mau-olhado de gente, mau-olhado de lua, mau-olhado de sol, panemeira,
paraud e quebranto [...], ataque-de-boto”. — Ver: Ibidem, p. 97. Além dessas existe também, como doengas ndo
naturais e que ¢ comum na Comunidade quilombola Arapucu, a “malinesa” que é um conceito da cultura
amazdnica. De acordo com Maués (1999), a malinesa “sdo agdes intencionais de natureza magica ou
sobrenatural, provocadas por agentes humanos e ndo humanos (ou nido propriamente humanos) sobre outros
homens, plantas, animais e objetos materiais pertencentes a seres humanos”. — Ver: MAUES, R. Heraldo, op. cit.
p. 238.
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pessoas que herdaram de seus ancestrais os indigenas, saberes terapéuticos que aliados a
religiosidade das rezas que realizam nas pessoas, curam as pessoas na regiao>".

Na atualidade, além desses saberes tradicionais supracitados, alguns moradores da
comunidade quilombola Arapucu procuram manter vivo com muito esfor¢o o icone cultural,
que ¢ a Folia de Sdo Tomé, que neste estudo estd sendo descrita como permanéncia cultural
negra naquele local. A preservacdo da folia na comunidade faz com que a religiosidade do
povo ainda possa manter-se viva, pois a mesma busca sempre atender ao chamado das pessoas
que fazem promessas a Sao Tomé, assim como aos demais Santos, organizando os momentos

religiosos como forma de agradecimento pela graga alcangada®’.

2.1.1 A presenca dos negros no Arapucu e o encontro de folias

No século XVIII, teve inicio o cultivo do cacau e a criacao de gado na regido do Baixo
Amazonas, mais precisamente em Santarém e Obidos. Grande quantidade de escravizados
africanos foi trazido para trabalhar nas fazendas, principalmente, nas que se localizavam as
margens do Rio Parana de Baixo. Acredita-se que esses escravizados eram “originarios de
uma regido da Africa conhecida como Congo-angolana, sendo na sua maioria da etnia

308
Bantu™”

. Ao chegarem as fazendas, muitos ndo suportavam a quantidade de horas de
trabalho e comecaram entdo a empreender fugas e formar lugarejos aos quais denominavam
quilombos.

Os quilombos foram formados ja nas primeiras décadas da implantagdo das fazendas.
Como discutido no capitulo anterior, os registros de fugas foram publicados diversas vezes

em jornais, como no Baixo Amazonas:

Convém também dizer a autoridade que de janeiro a maio em que enche o
Amazonas, ¢ o tempo que os escravos julgam mais apropriado para fugirem. Neste

39 BRITO, Agda Lima. “Eu trabalhei também”: o cotidiano das trabalhadoras nos seringais do Amazonas no
Pos - Segunda Guerra — (1950 - 1970). 281f. Tese (Doutorado em Historia Social) — Universidade do Estado do
Rio de Janeiro, Faculdade de Formag¢ao de Professores, 2022.

%7 No intertitulo 2.3, sera detalhado a Historia da Folia de Sdo Tomé.
3% FUNES, Euripedes Antonio. Bom Jardim, Murumurutuba, Murumuru, Tiningu, Ituqui, Saracura, Arapemd.
Terras de Afro-amazonidas - —NOs ja somos a reserva, somos os filhos delesl. Sdo Paulo: Comissdo Pré-Indio
de Sao Paulo/UFC, 1999, p. 4.
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tempo o transito, que ¢ todo fluvial, facilita-lhes poderem navegar por atalhos que

conhecem ou por onde sdo conduzidos, sem o receio de serem agarrados; por este
. . 309

tempo que ¢ o em que se faz a colheita das castanhas™ .

Esses primeiros quilombos no territorio de Obidos, foram formados na regido
conhecida como Igarapé¢ Grande, onde estdo localizadas as seguintes comunidades:
Castanhaduba, Apui, Cuece, Siléncio, Mata e Sao José. Outros iam para lugares mais
distantes como para a regido do Lago Grande, Mondongo, Igarapé¢ Agu dos Lopes e para um
Igarapé que dé acesso ao Lago Grande no lugar chamado Muiratubinha. Deste ultimo lugar,
muitos se deslocaram para a Comunidade Arapucu, provavelmente em virtude de uma maior
necessidade de plantacdo, haja vista que a comunidade Muiratubinha, localiza-se em area de
alagado, conhecida também como area de varzea. Esses deslocamentos para a comunidade
Arapucu ocorriam também por medo da repressio de seus senhores e de autoridades
governamentais.

Vale destacar que o contato dos quilombolas com a sociedade ndo era marcado apenas
pela repressdo. Os quilombos eram também visitados por religiosos, por naturalistas e por
comerciantes.

Com a formacdo das comunidades do interior, principalmente as que atualmente sdo
reconhecidas e algumas ja com seus titulos de dominio de comunidades remanescentes,
procuraram manter suas originalidades culturais, mas respectivamente suas devogdes aos
santos, através da dedicagdo de uma festividade ao Santo padroeiro. A importancia dada a
essa festividade, justifica-se por ela ser uma expressdo de religiosidade e uma forma de
agradecimento ao Santo padroeiro ou o Santo Festejado, na Comunidade Arapucu “[...] A
religiosidade do caboclo se manifesta, sobretudo, no culto dos santos, ou mais propriamente
no de suas imagens locais, a que se empresta carater de divindade com poderes de agdo
imediata, e ndo apenas representagdes de intermediarios entre uma for¢a superior e o

1
homem?>!*”

. A expressao maxima do culto dos santos se observa na festividade com que se
celebra o dia do santo e na Comunidade Arapucu ¢ festejado o dia da Nossa Senhora do

Perpétuo Socorro. Isso configura que

cada povoado, sitio ou comunidade tem santo padroeiro e em alguns mais, de
devogdo. Uma festa lhes ¢ dedicada anualmente, atingindo duragdo de dez dias,

% Idem, 1995, p. 4.

31 ARENZ, Karl Heinz. O culto aos Santos. In: ARENZ, Karl Heinz. Sdo e Salvo: A Pajelanca da populacdo
ribeirinha do baixo amazonas como desafio para a evangelizagdo. Quito - Equador: Abya Yala, 2003, p. 146.
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periodo de uma novena, cuja véspera ¢ assinalada por uma festa inicial, em que se
levanta um mastro simbolico com a bandeira do santo festejado. Ao fim da festa, o
mastro ¢ derrubado em cerimdnia especial. As comemoragdes em honra ao santo sao
organizadas pelas irmandades religiosas, entidades constituidas por leigos que, nos
centros mais afastados, sdo inteiramente independentes da autoridade eclesiastica e
se orientam por normas tradicionais. A irmandade possui uma diretoria: Procurador,
Secretario, Tesoureiro e Zelador, auxiliados por um Mantenedor ou um Mestre-Sala
e a folia do santo, grupo de musicos que coleta esmolas. Além desses empregados,
de fun¢do vitalicia, anualmente sdo eleitos juizes-do-mastro e da festividade, que

custeiam as varias fazes da festa do santo, os mordomos ou noitérios que se realizam

311
as novenas

Essa forma de manifestagdo da fé ¢ realizada até os dias atuais, muito embora alguns
grupos de folias tivessem perdido em grande parte a sua originalidade devido ao grande
impacto de outras tradi¢cdes estarem infiltrando-se nas comunidades por causa de mudangas
recorrentes a contemporaneidade; mas isso nao impediu a manutengdo da expressao cultural
das comunidades quilombolas.

Um fator preponderante para algumas comunidades ndo realizarem a folia de seu
Santo de devog¢do, deve-se a ndo continuacdo da formagdo de novos componentes para o
grupo de folides, ou seja, as novas geracdes ndo demonstrarem interesse. Outro fator ¢ que
alguns grupos sdo muito fechados, e estarem sob a tutela de uma unica familia, o que implica
no ndo repasse de conhecimentos das ladainhas rezadas pelo grupo de folides, assim como de
toda a romaria que envolve a folia do Santo a outras pessoas das proprias comunidades que
tenham interesse em aprender. Mesmo aqueles que tenham interesse nesse aprendizado
religioso, sentem-se inuteis, quando se deparam com um grupo muito fechado, que nao aceita
outras opinides, ou interferéncia de outras geragdes na promo¢dao de uma dindmica na
identidade cultural de todo um povo>'*.

A comunidade Arapucu ainda mantém sua religiosidade popular aflorada, e realiza
seus festejos. Nesse tempo de folia, de romaria, sdo realizadas visitas as casas de pessoas da
propria comunidade. De acordo com informagdes obtidas, até a penultima década do século
XX, a Folia de Sao Tomé se expandia até outras comunidades.

Quando acontecia o deslocamento da folia, poderia ocorrer de outro Santo também
estar em visitacdo, e quando isto acontecia, dava-se o nome de Encontro de Folias. Nesse

encontro, travava-se uma disputa entre as duas ou mais folias, disputa essa baseada na

3 Ibidem, p. 146-147.

*12 Na Folia de Sdo Tomé esses fatos ndo ocorrem na atualidade. Essas informagdes partiram do Capitdo Folido
Douglas Sena. Mas ja ocorreram ha décadas atras. Nas demais folias do municipio de Obidos, esse fato de ndo
repassarem para outras pessoas ou familias os conhecimentos acerca da pratica da folia, fez com que ficassem
por algum tempo paralisadas.
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inteligéncia, habilidade e conhecimento do que estava acontecendo. Nessa disputa, existiam
trés fatores que poderiam determinar a folia vencedora.

O primeiro destinava-se ao Capitdo Folido, o qual tinha a incumbéncia de escolher e
entoar a folia no momento em que ocorresse o encontro, assim como usa de sua inteligéncia
para elaborar inimeros versos para a folia escolhida de forma a ndo parar.

O segundo fator, estava na seguinte situacdo, caso um dos Capitaes parasse de cantar
por falta de versos na folia, esta sairia perdedora e ficava inteiramente a disposi¢ao da folia
vencedora. Esta disposi¢ao dava-se da seguinte forma: a folia perdedora teria que deixar sua
romaria e ingressar juntamente com o seu Santo na romaria do Santo da folia vencedora, até
que o Capitao Folido da Folia vencedora os liberasse. Esta liberagdo poderia acontecer logo
apo6s o término da disputa.

O terceiro fator estava centrado ao Capitdo da Bandeira Branca. Esse, por sua vez,
teria que usar de suas habilidades de modo a defender sua folia com sua bandeira, ajudado
pelo bandeireiro da Bandeira Vermelha. Sempre direcionado pela Bandeira Branca,
conduziam a disputa por Bandeiras e, em sincronia perfeita, faziam uma espécie de
coreografia sempre que o grupo de folides cantava o refrdo da folia que estava sendo entoada.
Por isso, deveriam estar atentos ao canto da folia e no grupo de folides que estavam a sua
frente. Neste caso, sairia vencedora a folia cujos bandeireiros quebrassem um dos mastros das
bandeiras da folia oponente. E por este motivo que os mastros das bandeiras sdo feitos de
madeira de lei, em virtude de sua resisténcia.

Nos dias atuais ¢ muito raro acontecer um encontro de folias, porque o tempo das
folias esta bastante reduzido. As comunidades que ainda mantém esse tipo de cultura fazem
seus festejos somente na comunidade e também, porque as pessoas que compdem o grupo de
folides ja ndo dispdem de todos os conhecimentos que antigamente existiam.

Os encontros de folias que acontecem atualmente destinam-se somente a mostrar um
pouco da religiosidade, da cultura do povo, sendo mais uma apresentacdo do que um encontro
propriamente dito, dessa forma o que se percebe ¢ uma perda de pratica. Por esse motivo, ¢
urgente e necessario o incentivo as folias que deixaram de ser praticadas. Também ¢é urgente
despertar nas novas geragdes o interesse em manter sua cultura sempre viva, de modo a ser
dada continuidade para que mais pessoas aprendam e repassem os conhecimentos seculares de
um povo que se baseia na devogdo aos Santos, € os t€tm como mediadores para que sejam

alcancadas gracgas, também chamadas de milagres que a eles sdo feitos.
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2.2 A Folia de Sao Tomé: historia e cultura afro-brasileira

Este intertitulo tem como propdsito constituir uma ferramenta fundamental para esta
pesquisa, com a perspectiva do surgimento de uma consciéncia construtiva, reflexiva e
progressiva, transformando-se, por esse motivo, em um exercicio permanente para a
sociedade historica obidense. Partindo dessa analise, as discussdes se acercam sobre a Folia
de Sao Tomé como pesquisa historiografica, resultante da presenga e permanéncia dos negros
na comunidade Arapucu, levando em consideracdo que “as tradicdes e comunidades negras
parecam ou sejam representadas na cultura®'>”.

No sentido de descrever a pratica da Folia de Sao Tomé, desvelando o poder distintivo
das palavras, e compreendendo-as dentro de uma perspectiva da andlise de uma conjuntura
historico/social repleta de tensdes na ideia de que toda acdo € uma conjuntura, buscando as
explicacdes para os diferentes posicionamentos de emissores e receptores num dado momento
de fala. Embora seja “legitimo tratar as relagdes sociais como interagdes simbolicas, isto &,
como relagcdes de comunicagdo que implicam o conhecimento e o reconhecimento, ndo se
deve esquecer que as trocas linguisticas — relagdes de comunicagdo por exceléncia — sdo
também relacdes de poder simbélico®'*”.

Diante desse contexto, essa discussdo se fez necessario para registrar a pratica da
cultura afro-brasileira na Comunidade Quilombola Arapucu no Municipio de Obidos no
Estado do Para e por demonstrar questdes relativas a pesquisa historica, em que o uso
recorrente da fonte recaiu no que se convencionou chamar aqui de relatos orais, ou seja,
praticas correntes no cotidiano da pesquisa de campo em historia oral. Pois de acordo com
Alberti (2005), “de modo geral, qualquer tema, desde que seja contemporaneo — isto €, desde
que ainda vivam aqueles que tém algo a dizer sobre ele —, € passivel de ser investigado através

315
1 2

da historia ora . E dentro dessa perspectiva, “podemos afirmar hoje que os relatos orais

sao fontes imprescindiveis para a Histéria, assim como qualquer outra, sem grau

313 HALL, Stuart. Pensando a Diaspora (Reflexdes Sobre a Terra no Exterior). In: Da Didspora: Identidades e
Mediagoes Culturais. Liv Sovik (org); Trad. Adelaine La Guardia Resende. Belo Horizonte: Editora UFMG;
Brasilia: Representagdo da Unesco no Brasil, 2003, p. 342.

314 BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas linguisticas. Sdo Paulo: Edusp, 2008, p. 23-24.

315 ALBERTI, Verena. Manual de histéria oral. 3. ed. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2005, p. 30.
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o 316
hierarquico” .

Na esteira desse raciocinio, procuramos analisar os entrevistados,
considerando o tempo e espaco em que construiram suas vivéncias, possibilitando assim uma
reflexao sobre as transformagdes pelas quais passou e tem passado o conceito e as discussoes
sobre cultura afro-brasileira, no entanto, sem esgotar suas possibilidades de abordagem.

Além disso, ao destacarmos a importdncia das praticas cotidianas das muitas
populagdes afro-brasileiras as vezes excluidas, aqui nesta tese adotamos a utilizacao do termo
pratica cultural negra. Este ndo tem a intencdo de ser um mero substitutivo do termo cultura
afro-brasileira, mas sim, atrelado a ideia de identidade que caracteriza o povo da comunidade
quilombola Arapucu do Municipio de Obidos, resignando-se dessa forma em se ter um
significado puramente social, referindo-se as praticas e as visdes culturais das comunidades
afrodescendentes. Com isso, vé-se entdo o que Marieta de Moraes Ferreira nos faz refletir
sobre uma analise do que se convencionou chamar de Histéria do Tempo Presente a partir da
“trajetoria dos grupos reprimidos e minorias como mulheres, negros e indigenas preocupados
em resgatar suas memorias. Igualmente relevantes foram a criagdo das associagdes de bairros
e o interesse de grupos étnicos de preservar suas trajetorias®’ .

Segundo a senhora Rosa Gongalves Guimardes, a Folia de Sao Tomé teve seu inicio
em “1947 com a Familia dos Gongalves”, mas respectivamente com as seguintes pessoas: a
Senhora “Ursula Golcalves, Goncalo Gongalves, Anténio Golcalves, José Gongalves, Jodo
Gongalves, Cristovdo Gongalves e Rosalina Gongalves®'®”. Essa familia comegou a fazer uma
caminhada com o Santo até o rogado de sua propriedade, isso porque insetos (gafanhotos), em
grande quantidade, estavam atacando suas plantagdes, mais especificamente as folhas da
maniveira (mandioca), € como a familia tinha o conhecimento popular e da Igreja, de ser Sao
Tomé o Santo protetor das lavouras,”" decidiram apelar ao Santo. Partindo de uma concepgio
historica com essas agdes, interessar-nos-4 procurar identificar os caminhos que levam a

determinadas concepgdes atuais na Comunidade Arapucu do que sejam cultura e praticas

culturais, visto que essa pesquisa esta relacionada as Folias de Santo como pratica da cultura

31 MONTYSUMA, Marcos Féabio Freire; KARPINSKI, Cezar. Memdria e histéria oral. Indaial: Grupo
Uniasselvi, 2010, p. 14-15.

37 FERREIRA, Marieta de M. Notas iniciais sobre a historia do tempo presente e a historiografia no Brasil.
Revista Tempo E Argumento, 10 (23), 80 — 108, (2018), p. 88.

318 GUIMARAES, Rosa Gongalves. Entrevista concedida a Leandro de Castro Tavares. Obidos, 7 de julho de
2017. — Ver: TAVARES, Leandro de Castro. A Folia de Sdo Tomé como traco étnico da cultura afro-brasileira
em Obidos/PA. 138 f. Dissertagio (Mestrado em Historia) — Programa de Pés-graduagdo em Historia e Regido,
Universidade Estadual Centro-Oeste/UNICENTRO, p. 81.

Y Ibidem, p. 81.
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afro-brasileira e objeto para a escrita da Historia, baseado na ideia de que a cultura transforma
o espaco do outro num campo de expansdo para um sistema de producao. A partir de “um
corte entre um sujeito e um objeto de operagdo, entre um querer escrever € um corpo escrito
(ou a escrever) fabrica a historia ocidental. A escrita da histéria € o estudo da escrita como
pratica historica. A escrita da histéria®* remete a uma historia "moderna" da escrita™*'.

Por motivo dessas infestagdes supracitadas, a Senhora Ursula vendeu um porco no
valor de 200 mil réis, e com o dinheiro arrecadado, pediu para o senhor Lauriano, que vendia
porcos na cidade de Manaus, capital do Estado do Amazonas, comprar o animal, bem como
uma imagem de Sdo Tomé, que custou cerca de 30 mil réis.

Enquanto ndo chegava a imagem do referido Santo, a senhora Ursula, também
chamada de Ursulina, deslocou-se até a cidade Obidos para tomar emprestada uma imagem de
Sao Tomé, a fim de que pudesse levar até seu rocado e, ali, ser cantada uma Ladainha
oferecida ao Santo, para que o mesmo pudesse com sua intercessdo afastar das plantacdes os
insetos e, desse modo, garantir uma colheita farta e mais bem aproveitada. Esse fato se deu no
dia 21 de dezembro de 1947, pois nesse dia sabia-se, na época, que era o dia de Sao Tomé. A
partir desse ano, e ja com a imagem de Sdo Tomé de sua propriedade, a familia Gongalves
deu continuidade a caminhada nos anos subsequentes.

Vale lembrar que a possibilidade de reflexao a partir dos temas que se construiu nesta
pesquisa ¢ de oferecer e apresentar uma historia em movimento, uma histéria que torna
possivel uma aproximag¢do com o vivido na perspectiva de Certeau (1998). Trata-se de pensar
meu objeto a partir da nova histdria cultural, o que ndo condiz a um paradigma que trata de
pensar uma histdria da “cultura nos velhos moldes, a estudar as grandes correntes de ideias e
seus nomes mais expressivos. Trata-se, antes de tudo, de pensar a cultura como um conjunto
de significados partilhados e construidos pelos homens para explicar o mundo**>”.

Neste sentido, a Folia de Sdo Tomé ¢ uma criagdo e constru¢do humana, sendo,

portanto, o resultado de um determinado sistema cultural. Sua existéncia esta pautada no fato

320 Nestas proposicdes, ¢ relevante a discussao acerca de que a historia resultou em uma apropriacdo mais
politica do seu conceito. Politica aqui esta atrelada a ideia de que a histdria €, pois, convidada a reformular seus
objetos (recompostos a partir de uma interrogagdo sobre a propria natureza do politico), suas frequentagdes
(privilégio concedido ao didlogo travado com a ciéncia politica e a teoria do direito) e, mais fundamentalmente
ainda, seu principio de inteligibilidade, destacado do "paradigma critico" e redefinido por uma filosofia da
consciéncia. — Ver: CHARTIER, Roger. O mundo como representagdo. Estudos Avangados, v. 5, n. 11, 1991, p.
175.

321 CERTEAU, Michel de. 4 Escrita da histéria. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 1982, p. 5.

322 PESAVENTO, Sandra Jatahy. Historia e histéria cultural. Belo Horizonte: Auténtica, 2008, p. 208.
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de responder as necessidades tanto historicas, quanto sociais do mundo que o cerca no periodo

analisado. A partir desse enfoque:

Foram deixadas de lado concepgdes de viés marxista, que entendiam a cultura como
integrante da superestrutura, como mero refluxo da infraestrutura, ou mesmo da
cultura como manifestacdo superior do espirito humano e, portanto, como dominio
das elites. Também foram deixadas para tras concepgdes que opunham a cultura
erudita a cultura popular, esta ingenuamente concebida como reduto do auténtico.
Longe vdo também as assertivas herdeiras de uma concepcao da belle époque, que
entendia a literatura e, por extensdo, a cultura, como o sorriso da sociedade, como
produgdo para o deleite ¢ a pura fruigdo do espirito323.

Com as pessoas da familia Gongalves, que eram folides de Sdo Tomé, ja existia os
seguintes instrumentos artesanais: a caixinha, que era tocada pelo senhor José Gongalves, que
foi o primeiro Capitdo Folido da Folia de Sdo Tomé; a caixa grande era tocada pelo senhor
Joao Gongalves; os reco-recos, tocados pelos senhores Antonio Gongalves e Cristovao
Gongalves, que também eram os bandeireiros do Santo, tendo como Capitdo da Bandeira
Branca o senhor Cristovao; a senhora Rosalina Gongalves era porta bandeira, e levava nas
romarias uma bandeira menor, com o desenho do resplendor do Santo, e a senhora Ursula,
que conduzia a imagem de Sdo Tomé, era a mantenedora. Vale frisar que carregar as
bandeiras da folia ¢ um ato de extrema responsabilidade, que deve ser feito com todo o
respeito e muito cuidado.

A principal responsabilidade dos bandeireiros ¢ fazer a correta sincronizagao gestual
das bandeiras sem errar nenhum momento quando estdo icando de modo bem rapido
segurando na parte inferior do mastro com as maos. Eles t€ém que erguer inicialmente juntos e
finalizar juntos no momento que ¢ entoado o canto. Por ser um povo de santo e esse momento
de importancia tanto no canto (oralidade), quanto na sincronia das bandeiras (gestualidade),
atrelamos a andlise feita nos terreiros por Moura (2000), em que os “discursos dos rituais
mencionados € a propria observagdao participante conduziram ao estabelecimento de um
modelo ou de uma maneira de ser caracteristica do “povo-de-santo”. O conjunto das

~ . , . . 4 324
representacdes presentes nas linguagens oral e gestual ¢, pois, entendido™”

como o quadro
daquilo que pode ser pensado e vivenciado no ambito da Folia de Sio Tomé. Nessa Folia de
Santo os discursos do ritual na oralidade sdo perceptiveis nas estrofes dos cantos e ladainhas,

em que todos os folides devem cantar sem nenhum erro coral, o mesmo deve ocorrer no toque

33 Ibidem, p. 14-15.

32 MOURA, Carlos E. Marcondes de (org.). Candomblé: Religido de corpo e alma. RJ: Pallas, 2000, p. 203-
204.
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dos instrumentos e isso faz parecer a maneira de ser desse povo quilombola, caracterizando-
0s, assim, com suas especificidades como um povo-de-santo.

Antes de mostrar os instrumentos que permanecem até os dias atuais e seus
respectivos folides (as) instrumentistas, enfatizamos que compreender como as pessoas
sentem, agem e pensam nao ¢ tarefa facil; por essa razdo, a metodologia da historia cultural
oferece espago para diferentes interpretacdes acerca dos significados da Histéria. Da mesma
maneira, trabalha com a ideia de que na Historia nao existe uma verdade tnica e acabada, mas
sim “versOes da historia [...] a partir da chave da evolugdo, do progresso, do desenvolvimento
orgnico, do avango da consciéncia ou como resultado de um projeto de existéncia®”. E
nesse sentido que mais uma vez da-se énfase a uma historia em movimento, que se renova e
se transforma, assim como a sociedade em que todos vivem. Em meio a esse viés,
consideramos que a Folia de Sdo Tomé da comunidade Arapucu expressa um padrdo cultural
ou uma identidade cultural. Nessa concepcao, preenche o espago entre o interior € o exterior,
entre o mundo pessoal € o mundo publico.

E interessante elencar que o fato de que “projetamos a “nds proprios” nessas
identidades culturais, ao mesmo tempo que internalizamos seus significados e valores,
tornando-os “parte de nds”, contribui para alinhar nossos sentimentos subjetivos com o0s

1. £ partindo desse

lugares objetivos que ocupamos no mundo social e cultura
entendimento identitario, da internalizacdo e configuragdo das praticas culturais dos
moradores do quilombo Arapucu que a Folia passa a ser o elemento central da cultura na
comunidade supracitada e ¢ também uma ferramenta simbdlica para organizar as relagdes
com o outro no referido local. Diante disso, a Folia de Sio Tomé possibilita as novas formas
de ver, de ler, de escrever e de entrar em contato com o universo cultural histérico e social no
Municipio de Obidos, em aspectos identitarios a partir da “incorporagdo sob forma de
categorias mentais das classificagcdes da propria organizagdo social, e de outro, como matrizes
que constituem o proprio mundo social, na medida em que comandam atos e definem

. . 2
identidades®>”

. Essa organizagao das relacdes entre as pessoas com a pratica do ritual da
Folia de Sao Tomé, ndo somente na comunidade Arapucu, mas em toda Obidos, configura-se

como mobilidade religiosa e para essa afirmacao, apoiamo-nos em Gez; Doz; e Soares (2017),

323 ALBUQUERQUE JUNIOR, Durval Muniz. O objeto em fuga. Fronteiras. Dourados, v. 10, n. 17, p. 55-67,
jan./jun./2008, p. 56-57.

326 HALL, Stuart, op. cit., p. 11-12.

32T CHARTIER, Roger. 4 beira da falésia. Porto Alegre: EDUFRGS, 2002, p. 72.
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que analisam a “mobilidade dentro da identidade religiosa dos praticantes (traducao

30

328 . . 3
”? que esses autores discutem e classificam™" em

. A metafora da “butinagem
mobilidade diacrénica quanto de mobilidade sincronica representa as mesclagens ocorridas
entre os sujeitos com uma ideia de transitoriedade entre as praticas religiosas e isso se
comprova em Obidos quando o presidente da Festa de Sant’Ana (padroeira do municipio de
Obidos) chama todos os anos uma Folia de Santo de uma das comunidades quilombolas para
apresentar seu ritual dentro da Catedral de Sant’Ana. O que poderiamos chamar também de
translocalidade religiosa na perspectiva de Oosterbaan; Van de Kamp e Bahia (2019) “pensar
esses fendmenos de translocalidade religiosa. Por um lado, o pais possui uma grande
diversidade religiosa, oferecendo uma proliferacio de praticas e representagdes
constantemente renovadas inclusive por apropriacdes de elementos estrangeiros™'”. Mas esse

fato das idas e vindas dos sujeitos entre as praticas religiosas se tornaram comum, como

sabemos:

O Brasil também ¢ um pais de emigracao de longa data. Culturas e religides viajam,
acompanham praticantes e seguidores, nos dois sentidos: para o Brasil e a partir
dele. A geratividade, ou seja, as mudangas frequentemente conduzidas, é observada
no pais, mas também transportavel. Nao ha, portanto, uma simples reprodugdo ou
imitagdo de formas religiosas prévias, mas inovagao e criatividade®*?

Essas discussoes sao validas aqui por se embasar em uma entrevista recente, em que o

capitdo folido da Folia de Sao Tomé se identificou também como membro catdlico da Igreja

328GEZ, Yonatan N.; DOZ, Yvan, SOARES, Edio; REY, Jeanne. From Converts to Itinerants: Religious
Butinage as Dynamic Identity. Current Anthropology, v.58, n.2, 2017: 141-159, p. 147.

329 Segundo Gez; Doz; e Soares (2017, tradu¢do nossa), ao usarem termo butinage optaram “por refletir sobre
esta mutabilidade simplesmente através da introdugdo de uma metafora, util para capturar, visualizar e
questionar a mudanga para concepgdes dindmicas de identidades religiosas”. — Ver: Ibidem, p. 147.

330 Dentre essas duas classificacdes significa dizer que: “A butinagem diacronica corresponde a nogéo tradicional
de exclusividade da filiagdo e pode estar associada a itinerario de conversdes ou carreira de conversdo [...].
Considerar o butinage diacronico também significa questionar as trajetorias de vida do butineur: podemos
observar padrdes de pratica religiosa ao longo das fases da vida das pessoas (por exemplo, rompimentos
amorosos, vivenciar a morte de um ente querido, mudar-se para um novo bairro, vir de idade, constituir familia e
ter filhos, e subir ou descer na escala socioecondémica. Por outro lado, o butinage sincronico baseia-se na ideia de
praticas religiosas simultaneas - que podem por vezes limitar-se a um territorio religioso especifico [...] ou a uma
tradigdo religiosa mais ampla. — Ver: GEZ, Yonatan N.; DOZ, Yvan; SOARES, Edio; REY, Jeanne, op. cit. p.
147, (tradugdo nossa).

1 OOSTERBAAN, Martijn; VAN DE KAMP, Linda e BAHIA, Joana (org.). 2019. Global trajectories of
Brazilian Religion. Lusospheres. Londres, Bloomsbury Publishing, 248 pp. Rev. antropol. (Sao Paulo, Online) |
v. 66: e 196868, USP, 2023, p. 2.

32 Ibidem, p. 2.
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de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro que ¢ a padroeira da comunidade quilombola Arapucu
onde ¢ praticada a Folia em questdo, visto que, as folias de santo ndo tem nenhum tipo de
vinculo direto com a parodquia do municipio; esse mesmo folido na atualidade também ¢ pai

333 334

de santo™™ no Centro de Tambores de Mina™" Jejé Nagd de Toy Docti e Noché Sogbo

existente na cidade de Obidos, como podemos ver nas imagens abaixo.

Imagem 4 — Caixinha-Capitéo Folido Douglas Sena

A

Fonte: Arquiv pessoal.

Na devogao popular os preceitos das religiosidades se somam e as pessoas transitam
entre religides. Nesse caso da foto acima o Capitdo Folido Douglas Sena estd no papel de

Capitdao e tocador da caixinha, tendo a principal responsabilidade na pratica do ritual de

333 No decorrer do ultimo capitulo desta tese tem uma discussio sobre a questdo dessas identidades do Capitdo
Folido.

3% A discussdo historica sobre essa religido de matriz africana tambor de Mina do Municipio de Obidos esta
contida no capitulo 3 desta tese.
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iniciar todos os cantos e ladainhas quando a folia de santo estd sendo praticada. Mas as vezes
essa transitoriedade, esse movimento entre as variedades religiosas se torna um trabalho um
tanto dificil ou até mesmo confuso e por isso concordamos com HERVIEU-LEGER (2008),
para a autora “distinguir o religioso a partir do movimento, a partir da dispersdo das crengas,
da mobilidade de pertencas, da fuidez das identifica¢des e da instabilidade dos agrupamentos
¢ tarefa dificil’>”. A imagem a baixo de Douglas Sena como pai de santo contempla a
perspectiva de identidade religiosa fluida levando em consideracao a imagem 4 (dois) e as

discussdes anteriormente feitas sobre os individuos que permeiam entre as religides.

Imagem 5 - Novice Douglas de Toy Badé Zorogama

O Centro de Tambores de
Mina Jejé Nagd, de Toy
Docti e Noche Sogbo,
Convida toda a
Comunidade Afro-religiosa,
amigos e simpatizantes
para a Saida do Novice
Douglas de Toy Badé

Zorogama.

Data: 01/07/2023
Horario: 20h

Endereco: Tv Mario
Torres, esquina com a
Rua Arara, Bela Vista -
! Obidos Para
Fonte: Arquivo pessoal de Douglas Sena.

Quando indagado se entre a Folia de Sdo Tomé, Igreja Catdlica e Igrejas Evangélicas,

qual ou quais ele pratica ou participa, ele respondeu: “uma vez que S3o Tomé é Santo da

3% HERVIEU-LEGER, Daniele. O peregrino e o convertido: a religido em movimento. Petropolis, RJ: Vozes,
2008, p. 107.
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Igreja Catolica, logo, nossa pratica religiosa esté ligada a Igreja Catolica. Nao temos qualquer

336 Cx ox
”. O capitdo Folido sendo

tipo de relagao de pratica religiosa com Igrejas Evangélicas
praticante da Folia de Sao Tomé, membro da Igreja Catdlica e pai de Santo no Terreiro de
uma religido de matriz africana, logo nos leva a reafirmar o que Hall nos propde de que as
identidades “ndo sdo unificadas®’”, levando em considera¢io que “a questio da identidade
esta sendo extensamente discutida na teoria social®>*”.

Vale frisar que essa identidade religiosa ndo unificada nao recai somente ao folido
Douglas Sena, e sim entre todos os praticantes da Folia de Sdo Tomé, pois todos eles se
identificam como cat6licos e praticantes do ritual da folia.

Douglas Sena por muito tempo foi presidente do conselho comunitario da
Comunidade Arapucu, essa funcdo ¢ a mais importante na representacdo de todas as
comunidades rurais do Municipio de Obidos junto a Paréquia de Sant'Ana (pardquia do
municipio), sempre muito ativo e sempre seguindo todos os preceitos paroquiais da Igreja
Catdlica, poderiamos defini-lo como o “praticante regular” na perspectiva de Hervieu-Léger
(2008), segundo a autora ¢ “o fiel observante que conforma o ritmo de sua vida as obrigagdes
culturais fixadas pela Igreja — permanece sendo a figura tipica do mundo religioso que se
inseriu na civilizagdo paroquia1339”.

Afirmamos que literalmente o Capitdo Folido Douglas Sena se inseriu na civilizagao
paroquial quando foi convidado para trabalhar na Prelazia de Obidos na segunda década do
século XXI, e com essa oportunidade, ele se mudou para a cidade de Obidos para desenvolver
seus trabalhos na referida instituicdo catdlica permanecendo 14 até o ano de 2021 quando foi
convidado para trabalhar na Secretaria de Educacdo do Municipio no departamento de
educacao quilombola. Vale frisar que o referido folido esta sempre presente na Comunidade
Arapucu como um quilombola resistente, tanto que € o presidente ARQMOB - Associagdo de
Remanescente de Quilombos do Municipio de Obidos e, claro, Capitdo Folido da Folia de Sio
Tomé.

Em termos historicos e culturais, as comunidades quilombolas buscam manter suas

caracteristicas, habitos e costumes, ou seja, sua “identidade”, com a inten¢ao de evitar que sua

3% SANTOS, Douglas Sena dos. Entrevista concedida a Leandro de Castro Tavares. Registro dessa entrevista
em meio digital: via whatsapp. Em 16 de junho de 2021.

3THALL, Stuart, op. cit., p. 13.
338 .
HALL, Stuart, op. cit., p. 7.

33 HERVIEU-LEGER, Daniele, op. cit., p. 81.
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cultura deixe de ser praticada. A seguir, as imagens de alguns dos principais instrumentos e

seus tocadores da Folia de Sdo Tomé:

Imagem 6 — Caixa grande- Mauro Sena e sua Filha

'A
- 1
LT '"'r"“"'-l'-1‘.!I|.:.|'|qI i

Fonte: Arquivo pessoal.

Nessa imagem temos o Senhor Mauro Sena e a sua filha. Como um dos folides mais
experientes, ¢ responsavel e tocador da caixa grande ou caixa de reposta como também ¢&
conhecida. Esse folido, assim como o capitdo folido, sabe tocar todos os instrumentos da Folia
de Sao Tomé e na atualidade coube a ele também a responsabilidade de ensinar sua filha a
tocar os instrumentos da folia para que a mesma dé continuidade a tradigdo da familia Sena
que ¢ sempre fazer parte da Folia de Sao Tomé.

No momento dessa pesquisa pudemos perceber a felicidade transbordante de Mauro da

Silva Sena na organizacdo antes do momento da pratica da Folia de Sdo Tomé, vimos entao
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que a convivéncia nesses espacos permite que a comunidade compartilhe tradigdes
importantes para sua “manutengdo como grupo de identidade e para a valorizagdo de sua
autoimagem, além de constituir uma das estratégias de sobrevivéncia material na sociedade

. .. - . A . . 340
marcada por discriminagdes e desigualdades econdmicas e sociais™ .

Imagem 7 — Reco-reco - Joana Baima

Fonte: Arquivo pessoal.

A senhora Joana Baima toca o reco-reco, entre os instrumentos, a mesma sO tem

habilidade em tocar esse, fungdo essa que possui desde muito jovem. Além de folid tocadora

% AMARAL, Rita e SILVA, Vagner Gongalves da. Foi conta para todo canto: as religides afro-brasileiras nas

letras do repertorio musical popular brasileiro. Afro-Asia, v. 34 (2006), 189-235, p. 193.
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de um dos instrumentos da Folia de Sdo Tomé, Dona Joana é benzedeira ¢ a mulher com
saberes tradicionais da Comunidade quilombola Arapucu na manipulagdo de sementes do
cumaru para a fabricacdo de pilulas de anador, como ja mencionamos no tépico 2.1 (dois
ponto um) deste capitulo, em vista disso, podemos afirmar que Joana Baima, assim como os
demais instrumentistas, os instrumentos, os cantos (folia) e ladainhas possuem “as multiplas
relagdes entre os valores e simbolos religiosos afro-brasileiros € a musica popular nacional.
Uma vez que a musica ¢ uma linguagem privilegiada na expressao dos valores destas religides

31> Em contextos

e, também, um elemento marcante na concepcao da identidade brasileira
historicos desses instrumentos, “no universo, como ensina o pensamento tradicional africano,
tudo tem um ritmo, como o do corpo>*, marcado pela respiracio e pela circulagio do sangue.

E ja que a musica, fornecendo o ritmo da danca, é uma arte também do corpo®*”, para
o africano, os instrumentos musicais responsaveis pelo ritmo sempre foram mais importantes
que os que executavam a melodia. Ou seja, os instrumentos de origem africana, na diaspora
utilizam principalmente objetos de percussdo, em uma grande variedade de timbres e formas,
como pode ser visto na Folia de Sao Tomé.

Dependendo da regido do Brasil se inseriam diferentes instrumentos, componentes e
etc., “quanto mais ao Sul do pais, tanto menos violas e tanto mais sanfonas; quanto mais ao
Norte, em dire¢do a Bahia, tanto mais caixas, triangulos e flautas®**’. Por meio dessas praticas
ritualisticas temos na Folia de Santo a “lingua ritual africanizada e a jocosidade que marcam a
distincia e a legitimidade especificas®*” dos folides enquanto individuos que possuem um
estilo de vida proprio na comunidade Arapucu. Nesta perspectiva, a Folia de Sdo Tomé tem

tracos regionais, adaptados aqueles da cultura afro-brasileira que de acordo com a entrevista

de Douglas Sena, referem-se tanto:

A reza, quanto aos tambores, e as pessoas caracterizadas que simbolizam os negros -
a essas pessoas chamamos de Pai Jodo e Mae Maria que vém acompanhados de seus
filhos e que conduzem a danga do "aiué". Nesta dancga, o Capitdo Folido, entoa o

31 AMARAL, Rita e SILVA, Vagner Gongalves da, op. cit. p. 189.

32 Amaral e Silva (2006) definem essas simbologias corporais como ethos nacional e que “este ethos incorpora e
privilegia a musicalidade e tudo o que ela permite de extravasamento emocional e utilizagdo do corpo de modo
comunicativo e sensual”. — Ver: AMARAL, Rita e SILVA, Vagner Gongalves da, op. cit. p. 190.

** LOPES, Nei, op. cit., p. 84.

" BRANDAO, Carlos R. Branddo. Estrutura e processos sociais de reproducio do saber popular: como o
povo aprende? vol. 2. Campinas: 1983, p. 24.

3 MOURA, Carlos E. Marcondes de (org.). Candomblé: Religido de corpo e alma. RJ: Pallas, 2000, p. 205.
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canto que ¢ bastante animado e o Pai Jodo e Mae Maria convidam as pessoas para
. 346
também dangarem ao redor do mastro de oferendas” .

Como sabemos, para os escravizados, os instrumentos musicais responsaveis pelo
ritmo sdo mais importantes que os que executam os sons. Como enfatizado na entrevista, os
tambores estdo presentes impreterivelmente como instrumentos da Folia de Sio Tomé. E para
“os escravos, o tambor era fator de unido. Ao redor dele seguindo seu ritmo, os escravos se
comunicavam™' .

Hoje, temos conhecimento que a musica de origem africana utiliza principalmente
instrumentos de percussdo, em uma grande variedade de timbres e formas. Outros
instrumentos que ndo foram citados pelo senhor Douglas, mas fazem parte da Folia de Sao
Tomé que sdo de origem africana ou afro-brasileira sdo “o reco-reco e os varios tipos de

348
chocalhos™™”

, sendo que esse ultimo os componentes da folia de santo chamam de caracaxd,
eles o nomenclaturam de acordo com o som emitido pelo instrumento, mas ¢ importante
salientar que essa palavra tem origem africana oriental®*’ como afirmam Schwarcz e Gomes

(2018) “Outra palavra designa uma espécie de pequeno chocalho usado para distrair os bebés,
3505

L9

0 “caracaxd”, cuja origem ¢ atribuida ao subgrupo chirima dos makuas
Conforme Amaral e Silva (2006), “nesses rituais a musica ¢ produzida por diversos
instrumentos (atabaques, cabacgas, chocalhos, agogds, ganzas etc.), que variam segundo os

ritos, acompanhados por Cantos que sdo considerados formas de oragdes que unem o homem

346 TAVARES, Leandro C, op. cit., p. 116.
347 . .
LOPES, Nei, op. cit., p. 84.

8 Ibidem, p. 85.

3 De acordo com Schwarcz e Gomes (2018), o portugués do Brasil, que tem de quarenta a cinquenta palavras

de possivel origem africana oriental, guarda indicagdes lexicais que permitem identificar as origens dos
“mogambiques” no pais. Algumas dessas palavras também sdo amplamente empregadas por falantes de linguas
bantus centro-ocidentais, mas algumas sdo especificamente africanas orientais. Uma delas ¢ “aringa”, termo de
origem zambeziana que significa “palicada” ¢ aparece em manganja (falado no vale do rio Tchiri a jusante), em
yao e numa variante em makua, tendo sido ainda incorporado ao portugués usual falado em Mogambique no
século XIX. [...]. O dialeto regional de Minas Gerais oferece mais provas da presenga deles no termo
“Mogambique” utilizado para nomear um tipo especial de cinto feito de vidro. O que essas poucas palavras
sugerem ¢ que os africanos orientais escravizados, quando desembarcaram no Brasil, ndo perderam a lingua
materna, mesmo que tivessem poucas oportunidades de usa-la ao aprenderem o portugués ou adotarem uma
lingua bantu mais usual como o kimbundu. — Ver: SCHWARCZ, Lilia Moritz ¢ GOMES, Flavio dos Santos
(org.). Dicionario da escravidao e liberdade. 50 textos criticos. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2018, p. 90-
91.

30 Ibidem, p. 91.
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351 ~ < .
”. E essas formas de oragdes estdo presentes em todas as folias (cantos) no

ao sagrado
momento que estdo sendo ritualizadas em formas de versos combinados com os sons emitidos
pelos instrumentos que compdem a folia supracitada. Vejamos a seguir o chocalho ou

caracaxa como também ¢é chamado:

Imagem 8 - Chocalho/caracaxa

Fonte: arquivo pessoal.

Esse instrumento equivale ao que Lopes (2008) e Amaral e Silva (2006) denominam
como varios tipos de chocalhos. No Arapucu ¢ feito normalmente de aluminio em forma de
cilindro. Em um dos fundos fazem um pequeno furo por onde se coloca pedras ou bagos de
milhos, que quando sacudido, emite um som. Sua fun¢do ¢ dar ritmo e harmonia juntamente
com os outros instrumentos.

Ainda conforme a entrevista supracitada, AIUE citado pelo Capitio Folido vem do
quimbundo “Ai! Au! Ai de mim!”. E interjeicio de admiracio ou surpresa, exprimindo
“alegria, gracejo, espanto®>>”. Na comunidade Arapucu, a palavra esta referenciando festa em

quimbundo, uma palavra de origem africana, que pertence a um verbete do portugués

1 AMARAL, Rita e SILVA, Vagner Gongalves da, op. cit., p. 190-191.

32 NASCIMENTO, José Pereira do. Diciondrio portugués-quimbundo. Huilla: typographia da missdo, 1907, p.
38.
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angolano, e refere-se a danga. Como afirma Funes (1999), essa manifestacdo cultural foi
trazida pelos escravizados africanos e também pode ser chamada em algumas comunidades

quilombolas da regido Oeste do Para de Cordao do Marambiré. Conforme o referido autor:

Grande parte dos escravos africanos transportados para o Baixo Amazonas foram
embarcados na Costa Ocidental da Africa, predominando os procedentes da regiio
Congo-Angolana, de etnia Bantu. Uma origem presente, ainda hoje, nas
manifestagdes culturais das comunidades negras, em especial naquelas do rio Curua,
do Trombetas e lago do Mata como, por exemplo, o Corddo do Marambiré, também
chamado de Aiué, que em quimbundo significa festa™.

Lo . . . . . . 354
E importante salientar que no Brasil, “os primeiros estudos de etnomusicologia™",
como de Mario de Andrade, associavam a origem negra aos seguintes instrumentos usados na

musica folclorica e popular brasileira [...] o tambor [...]; 0 reco-reco e os varios tipos de

355

chocalhos™””. Como ja mostrados nas imagens anteriores, eles estdo presentes na pratica da

folia de santo no Arapucu. Esses sdo os principais tragos da cultura afro-brasileira existentes

nessa pratica cultural. Vale considerar também, que na €poca escravista:

O tambor era fator de unido da massa escrava. Ao redor dele e seguindo seu ritmo,

0s escravos se comunicavam, ridicularizavam os senhores e tramavam revoltas.

Muitas vezes considerados seres falantes, os tambores invocavam divindades (numa

pratica viva até hoje), transmitiam mensagens e, mal usados, até denunciavam

esconderijos. Dai a proibigdo, no século XIX, na Bahia, do tambor iorubano
. . R S 356

conhecido como bata-cotd, que incitaria revoltas

Nas tradi¢oes afro-brasileiras o som dos instrumentos ¢ considerado como reza,

anuncia os rituais e € importante para entender essas religiosidades, diriamos que “comunicam

333 FUNES, Euripedes Antonio. Bom Jardim, Murumurutuba, Murumuru, Tiningu, Ituqui, Saracura, Arapema.

Terras de Afro-amazonidas - —Nos ja somos a reserva, somos os filhos deles. Sdo Paulo: Comissdo Pro-indio
de Sao Paulo/UFC, 1999, p. 4.

3% Para Galante (2015), a importincia da analise das transformagdes materiais e técnicas ao longo da historia dos
proprios instrumentos sob o ponto de vista do que a etnomusicologia chama de organologia. Ou seja, entender o
lugar historico dos instrumentos sem perder de vista que as transformagdes materiais dos instrumentos também
sdo tracos que documentam a historicidade das relagdes e dos conflitos socioculturais que produzem as
musicalidades nas quais os proprios instrumentos se inserem e que, a0 mesmo tempo, também transformam. —
ver: GALANTE, Rafael Benvindo Figueiredo. Da cupopia da cuia: a didaspora dos tambores centro-africanos
de fric¢do e a formacgdo das musicalidades do Atlantico Negro (Sécs. XIX e XX). 146 f. Dissertacdo (Mestrado
em Historia Social) - Programa de Pds-graduagdo em Historia Social, Universidade de Sdo Paulo/USP, 2015, p.
41-42.

353 FUNES, Euripedes Antonio, op. cit. p. 84-85.

3% Ibidem, p. 85.
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35759

o verdadeiro poder da natureza™"” (Bahia, 2016, tradug¢do nossa). O nome do menor tambor

do jongo™® era candongueiro (0 mesmo que mexeriqueiro ou fofoqueiro), porque, por seu
som estridente, “denunciava o local, na mata, onde os negros estavam®>"”.

Dai também, pela energia sonora que transmitiam a proibicdo dos tambores nos
ambientes coloniais de tradigdo luterana. Associamos esse instrumento a caixinha usada na
Folia de Sdao Tomé, o qual tem como principal fun¢do fazer o enunciado para dar inicio a
Alvorada, canto das seis horas, agradecimento de mesa, dezoito horas, entrada de reza e
agradecimento de reza, assim como anuncia a paralizacdo dos instrumentos antes de ser
entoada a ladainha em latim. Cabe aqui enfatizar que os folides utilizam essas praticas
ritualisticas na folia de santo “ndo apenas para expressar a ideia de ser negro, mas também
para expressar uma heranga familiar marcada pela religiosidade afro-brasileira®®®” (BAHIA,
2016, tradugdo nossa). E perceptivel essa expressio nas familias que estdo dando
continuidade na pratica do ritual da folia, ¢ uma heranca de pratica que os mesmos nem se
imaginam um dia deixar de praticar e por isso até hoje esses folides herdeiros dessa pratica
cultural afro-brasileira continuam, por exemplo, com a visitagcao da folia nas residéncias e nas
rogas da Comunidade Arapucu. Essas ac¢des religiosas permitem o que afirma Bahia (2016,
tradugdo nossa), “a expressao individual de emocgdes e também os faz sentir que pertencem a
uma comunidade ou (melhor ainda) a uma familia de santo™*'”,

O passeio da Folia de S3o Tomé nas casas e nas plantagdes de alguns moradores da
Comunidade Arapucu acontecia sempre no periodo de 18 a 21 de dezembro. Com o
crescimento do movimento, fez-se necessario aumentar os dias de visitacdo do Santo, haja
vista neste momento ja ndo ser mais somente uma familia a fazer a visita. O passeio nas casas
para entoar os cantos e ladainhas sempre foi feito para trazer bons fluidos afastando assim
todo mal que poderia estar presente nas residéncias e nas plantagdes sempre foi com o
objetivo de afastar os insetos das lavouras, como mencionado no inicio do historico sobre a

origem da Folia de Sdo Tomé. Com as afirmacdes dessas praticas nos surge o entendimento

de que as formas religiosas trazidas da Africa para o Brasil chegaram principalmente no

*7 BAHIA, Joana. Dancing with the Orixas Music, Body and the Circulation of African Candomblé Symbols in

Germany. African Diaspora, v. 9, 15-38, 2016, p. 19.

358 e . . .
Danga originaria dos povos bantos, desenvolvida no sudeste brasileiro.

*° FUNES, Euripedes Antonio, op. cit. p. 85.

0 BAHIA, Joana, op. cit. p. 26.

%1 Tbidem, p. 26.
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ambiente urbano. “A primeira forma de atuacdo era a individual, de ritualistas dedicados a
cura fisica e psiquica de pessoas necessitadas, através de praticas simples de sua tradigdo,
como adivinhagdo, limpeza espiritual, rezas, prescricdo de medicamentos e outros

: 362
procedimentos™”

. Por isso vejo de forma indireta essas agdes na pratica da Folia de Sao
Tomé, mesmo que seus praticantes ndo tenham entendimento sobre suas agdes nessa pratica

cultural afro-brasileira. Ainda seguindo essa perspectiva:

provavelmente incorporando espiritos de ancestrais ou sob inspiragdo deles,
esses primeiros ritualistas seriam, pelo menos em sua maioria, originarios da
Africa, dos povos bantos. Mais tarde, os praticantes desses rituais de cura e
equilibrio ja provém também da Africa Ocidental, principalmente do Golfo

de Benin, de onde nos chegaram cultos a entidades espirituais com ambito de

a¢io mais extenso, protetoras de aldeias, de cidades e estados especificos®’.

De acordo com o exposto, Prandi (1996), aponta que o “quadro das religides negras,
ou religides afro-brasileiras, ¢ bastante diversificado. Em seu conjunto, até os anos 30 deste
século, as religides negras poderiam ser incluidas na categoria das religides étnicas ou de
preservacio de patriménios culturais’®*’ dos antigos escravizados negros e seus descendentes,
enfim, religides que mantém vivas tradi¢cdes de origem africana. Concordamos com o referido
autor que essas religides se formaram em diferentes areas do Brasil e ainda estdo se formando,
“com diferentes ritos ¢ nomes locais derivados de tradi¢des africanas diversas: candomblé na
Bahia, xangd em Pernambuco e Alagoas, tambor de mina no Maranhdo e Pard, batuque no

Rio Grande do Sul, macumba no Rio de Janeiro™”.

366 também as folias de santo das comunidades quilombolas do

Diante disso, inserimos
municipio de Obidos como uma dessas novas praticas religiosas com seus ritos locais, nomes

de instrumentos e cantos que derivam das tradicionalidades africanas.

32 FUNES, Euripedes Antonio, op. cit. p. 98.

39 FUNES, Euripedes Antonio, op. cit. p. 98.

3% PRANDI, Reginaldo. As religides negras do Brasil: Para uma sociologia dos cultos afro-brasileiros. Revista
USP, Sao Paulo (28): 64 - 83, dezembro/fevereiro, 95/96, p. 65.

395 Ibidem, p. 65.

3% Na atualidade as folias de santo das comunidades quilombolas estdo comegando a receber incentivos
propostos pelas associagdes das areas remanescentes de quilombo de Obidos. Neste ano de 2023, essas
associagdes promoveram 1° encontro das folias do municipio na Comunidade Quilombola Siléncio do Mata. Em
nosso ponto de vista, essa organizacdo esta extremamente tardia se levarmos em considerag@o o surgimento das
primeiras folias nos quilombos, tal como Prandi (1996) se refere sobre a tardia organizacdo das religides afro-
brasileiras. Pois segundo ele, tudo indica que a organizagdo das religides negras no Brasil deu-se tardiamente.
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Portanto, na Folia de Sao Tomé encontramos a afirmacdo de Prandi (1996), que “os
cultos trazidos pelos africanos deram origem a uma variedade de manifestagdes que aqui
encontraram conformagdo especifica, através de uma multiplicidade sincrética resultante do

367
”. E com esse contato na

contato das religides dos negros com o catolicismo do branco
Comunidade Arapucu, os sujeitos mediaram e propiciaram as relagdes sociais assimétricas
que coexistiu entre eles originando essa pratica cultural que estamos analisando.

Nas imagens a seguir, € possivel fazer uma leitura iconografica do passeio da Folia de

Sdo Tomé.

Imagem 9 — Passeio nas plantagoes

Fonte: arquivo pessoal do capitdo folido Douglas Sena.

Esse momento de passeio da Folia de Sao Tomé (imagens 09 e 10) nas visitagdes das

casas, plantacdes e passeio de Mar abaixo no Lago na Comunidade Arapucu em defesa de

Uma vez que as ultimas levas de africanos trazidos para o Novo Mundo nas ultimas décadas do século XIX,
periodo final da escravidao, foram fixadas, sobretudo nas cidades e em ocupagdes urbanas, os africanos desse
periodo puderam viver no Brasil em maior contato uns com os outros, fisica e socialmente, com maior
mobilidade e, de certo modo, liberdade de movimentos, num processo de interacdo que ndo conheceram antes.
Esse fato propiciou condigdes sociais favoraveis para a sobrevivéncia de algumas religides africanas, com a
formacao de grupos de culto organizados. — Ver: Ibidem, p. 66.

37 PRANDI, Reginaldo, op. cit. p. 66.
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todo o mal, pode ser visto como a reconstrucdo, pelos quilombolas, “de uma identidade

36855

coletiva negra passando pela refiliacdo com linhagens africanas imaginadas (Capone,

2009). Associamos também essas praticas ao que Fatunmbi (2014) apud Bahia (2016,

Tradugio nossa) fala sobre o Oriki*®:

mais do que uma saudag@o, no entanto, na filosofia ioruba esta poesia de louvor
pretende lembrar a cada pessoa que tudo na natureza tem consciéncia e que todas as
forgas da natureza podem comunicar com os seres humanos através de estados
alterados de consciéncia, como a possesséo370

Vislumbramos entdo, nas folias, cantos e ladainhas ndo somente como uma visitagao
ou passeio no lago em frente 8 Comunidade Arapucu entoando seu canto especifico para cada
momento, mas também vemos como um momento de comunicagdo com a natureza e sua
consciéncia, levando em consideragdo a filosofia ioruba. E importante frisarmos que com
essas acdes praticadas pelos folides e folids, percebemos que desde as primeiras praticas de
visitagdo nas plantacdes em 1947, até aos dias atuais eles continuam acreditando nessa forga
que o ritual das visitagcdes tém em afastar as possiveis pragas que podem se alastrar nas suas

rogas e rogados.

3% CAPONE, Stefania. A busca da Africa no Brasil: tradigio e poder no Brasil. Rio de Janeiro: Pallas, 2009, p.
135.

3% Os Oriki (do iorubd, ori = cabega, ki = saudagdo). Sdo versos, frases ou poemas criados para saudar os orixas,
referindo-se as suas origens, qualidades e ancestralidade. — Ver: BAHIA, Joana, op. cit. p. 31, (Traducdo nossa).

370 Fatunmbi, A. Fa’lokun. Oriki. Create Space: Independent Publishing Platform, 2014, apud BAHIA, Joana,
op. cit. p. 31.
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Imagem 10 — chegada do Mar Abaixo no lago Arapucu
L o b

Fonte: arquivo pessoal

Em meio ao viés discutido, acreditamos que a religiosidade afro-brasileira herdou de
bantos e oeste-africanos formas religiosas especificas, ¢ podemos perceber certos tragos dessa

originalidade na Folia de Sdo Tomé, visto que:

Dos bantos, veio-nos mais o culto aos chefes de linhagens ¢ aos herdis fundadores,
aos ancestrais enfim. Dos oeste-africanos, chegou-nos com mais for¢a o culto aos
elementos e forgas da natureza e as divindades protetoras de setores especificos da

. . 371
atividade humana (orixas e assemelhados)”" .

E importante frisar que no Brasil, os primeiros registros escritos da atuagdo de negros

como “curadores, adivinhadores ou ritualistas datam da segunda metade do século XVII. Por

371 FUNES, Euripedes Antonio, op. cit. p. 99.
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3725

esse tempo, o termo banto “calundu’’*” ja tinha ampla circulagdo, como se comprova na obra

do poeta baiano Gregério de Matos>">”.

Os processos da Inquisi¢ao registram o uso do termo até o fim do século XVIII,
principalmente nas antigas Provincias de Minas Gerais, Bahia e Rio de Janeiro. Dos anos
iniciais do século XIX, “vém-nos os primeiros registros escritos dos termos vodum®’* e
candomblé, o que mostra a importancia da heranga linguistica de bantos (oriundos de Angola

e Congo) ¢ jejes (do antigo Daomé, atual Benin)®’>”

na formacao das religides de matriz
africana no Brasil’"®. Apos essa formagio Capone (2009), afirma que cada terreiro comegou a
possuir “sua propria especificidade ritual, fruto da tradi¢do de que faz parte, mas também da

g . . 377
idiossincrasia do chefe do culto’™ "™

. Com isso, identificamos que os afrodescendentes da
Comunidade Arapucu comegaram a imprimir tracos da religiosidade e cultura africanas na
Folia de Sao Tomé. A partir disso, podemos compreender que, de certo modo, a pratica da
Folia de Sao Tomé se organiza de elementos novos sobre uma gramatica africana, bem como,
por se tratar de uma comunidade quilombola, rural que “agregam descendentes de escravos
que mantém forte vinculo com o passado®’®”.

Como podemos ver na imagem 9 a folia faz uso de bandeiras e no inicio deste topico
falamos da importante responsabilidade que os bandeireiros tém na sincronizacdo das

mesmas, além do cuidado e respeito.

372 . . . - .. . . .
Calundu: No Brasil escravista manifestacdes religiosas, provavelmente dos bantos, com rituais de limpeza
espiritual e cura.

7 r AL .

373 FUNES, Euripedes Antdnio, op. cit. p. 100.

374 .. . ., .. v en
Vodum: Entre os jejes, termo correspondente ao iorubano “orixa”. Dele originou-se o termo “vodu”, religido

sincrética do Haiti, vista erroneamente apenas como fonte de praticas malignas, de feiticaria.

373 Ibidem, p. 100.

370 E valida aqui a discussio de Prandi (1996): o candomblé de “nagdo” angola, de origem banto, adotou o
pantedo dos orixas iorubads (embora os chame pelos nomes de seus esquecidos inquices, divindades bantos),
assim como incorporou muitas das praticas iniciaticas da nag¢@o queto. Sua linguagem ritual, também
intraduzivel, originou-se predominantemente das linguas quimbundo e quicongo. Nessa “nagdo”, tem
fundamental importancia o culto dos caboclos, que s@o espiritos de indios, considerados pelos antigos africanos
como sendo os verdadeiros ancestrais brasileiros, portanto os que sdo dignos de culto no novo territério em que
foram confinados pela escraviddo. O candomblé de caboclo ¢ uma modalidade do angola centrado no culto
exclusivo dos antepassados indigenas. Foi provavelmente o candomblé angola e o de caboclo que deram origem
a umbanda. Ha outras na¢des menores de origem banto, como a congo e a cambinda, hoje quase inteiramente
absorvidas pela nagdo angola. — Ver: PRANDI, Reginaldo, op. cit. p. 66.

*”7 CAPONE, Stefania, op. cit. p. 21

378 FUNES, Euripedes Anténio, op. cit. p. 72.
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Para os folides da Folia de Sao Tomé cada bandeira tem um significado, segundo o
Capitao Folido Douglas Sena a “Bandeira Branca também chamada de guia, ¢ a baliza da
caminhada, nenhum folido pode passar a sua frente e a Bandeira Vermelha indica colheita
fértil, e serve como auxiliar da Bandeira Branca”, ambas tém sempre que estd em sincronia
em seus movimentos. Essas bandeiras como simbolo®”’ do ritual da folia, tem uma capacidade
de dadiva e de agdo sobre a realidade que sintetiza a Folia de Sao Tomé da Comunidade
Quilombola Arapucu. A bandeira possui uma capacidade multivocacional expressa através de
performances magistradas pela sonoridade das caixas, do reco-reco e dos demais
instrumentos. Sendo assim, a Folia de Sdo Tomé é uma forma de transmissdao de sentidos e
significados compartilhados pela tradi¢ao entre as pessoas do Arapucu, bem como contribui
para sua estruturagdo social na pratica da referida folia de santo. Em questdo de regras a serem
seguidas, a Bandeira Branca tem sempre que esta posicionada a direita da caminhada do santo
e a Vermelha do lado esquerdo, a folia do santo ndo pode entrar nas casas de visitacdo sem
antes acontecer os movimentos das bandeiras em sincronia com o canto de visitagao.

Depois da primeira familia dos Gongalves, a sucessdo dos festeiros passou-se para o
Senhor José Freitas e a Senhora Rosalina Gongalves, em 1952, e nesse periodo, o Capitao
Folido era o Senhor Lauro Gongalves de Freitas. Com esse casal acrescentaram-se mais 0s
seguintes instrumentos: o caracaxa e violao, e foi retirada dos instrumentos da folia a caixa
grande, em virtude de ndo ter uma pessoa para manused-la. Todos esses instrumentos eram
distribuidos para um grupo de folides de cerca de 8 (oito) pessoas, sendo 6 (seis) homens e 2
(duas) mulheres, que eram: “Lauro Gongalves de Freitas, José Freitas, Rosa Gongalves
Guimaraes, Floriana Rocha, Valdomiro, Pedro Medeira, Zildo Mota e Orlando Alves®®™. No
ano de 1961, passaram a serem os festeiros o casal Antonio Pereira da Silva, conhecido como
Cutia e a Senhora Alice Silva, conhecida como Lili, que ficaram no comando tanto da festa

quanto da Folia, e foi convidado para ser o Capitdo Folido o Senhor Francisco Gomes de

3" E relevante levarmos em consideragio que muitos significados se perderam durante o periodo de pratica do
ritual da Folia de Sdo Tomé. As informagdes que temos aqui € 0 que conseguimos através das lembrangas da
maioria dos folides, tal como Prandi (1996) descreve sobre o Candomblé: No candomblé sempre se tem a ideia
de que parte do conhecimento mitico e ritual foi perdida na transposi¢do da Africa para o Brasil, ¢ de que em
algum lugar existe uma verdade perdida, um conhecimento esquecido, uma revelagdo escondida. Pode-se mudar
de santo, ou encetar interminavel busca desse conhecimento “faltante”, busca que vai de terreiro em terreiro, de
cidade em cidade, na rota final para Salvador, reconhecidamente o grande centro do conhecimento sacerdotal e
do mais legitimo axé. Essa busca, as vezes, pode levar até a Africa e ndo raro a mera etnografia registrada pela
antropologia daqui ¢ de 1a. Reconhece-se que falta “alguma coisa” que precisa ser recuperada, completada. A
construcdo da religido, de seus deuses, simbolos e significados estard sempre longe de ter se completado. Os
seguidores, evidentemente, nunca se dao conta disso. — Ver: PRANDI, Reginaldo, op. cit. p. 79.

30 TAVARES, Leandro C, op. cit., p. 85.
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Sena. A festa passou a ser realizada na propriedade do casal, chamada de Igarapezinho, uma
colonia situada acerca de 5 (cinco) quilometros da Comunidade Arapucu, mas o fator
distancia nao prejudicou o brilhantismo da festa, era mais um motivo para as pessoas que se
dispunham a ir para a festa, s6 voltarem no dia seguinte, assim que o sol comegasse a
nascer "'

Nesse periodo, em que o senhor Francisco Gomes de Sena era o Capitao Folido, sua
filha, Rosa Gongalves Guimaraes, também comegou a festejar Sio Tomé em sua propriedade
no lugar conhecido como Batata, na cabeceira do lago Caipuru, na Colonia S3o Tomé, no
municipio de Oriximina, fato que se deu no ano de 1991. Nesse festejo, a romaria foi
conduzida pela folia do Santo da comunidade Arapucu, e também foi inserido o levantamento
e derrubada do Mastro de Oferendas, praticas essas que perduram até a atualidade.

O Mastro de Oferendas simboliza a colheita fértil e demonstra as formas como “eram
trabalhados os puxiruns (mutirdo), e a partilha dos alimentos entre os mordomos e
comunitarios. Mordomos simbolizam a irmandade; partilha, a administragao dos bens comuns
a todos, e principalmente a dignidade de um povo simples e ordeiro®**”.

Sobre o mastro de oferendas, no dia 23 de abril de 2023, quando estive na
Comunidade Arapucu eu perguntei ao Capitdo Folido Douglas Sena se essa pratica de enfeitar
os mastros teria alguma relagdo com as religides de matriz africana, o mesmo nao soube me
responder e simplesmente respondeu que estava “cansado’>” da viagem, pois tinha acabado
de chegar do terreiro Tambor de Mina que fica na cidade de Obidos, nesse dia estavam
fazendo agdo no terreiro para Sdo Jorge. De modo geral, levamos em considera¢do que as
coisas ligadas ao afro sdo segredo, pois sao religioes de segredo.

Apo6s as imagens de produgao dos mastros de oferendas faremos uma discussdo ao que

relacione essa pratica com a cultura afro-brasileira.

1 Nos momentos que estive fazendo pesquisa de campo, eu fiz esse trajeto nos dias 6 e 7 de julho de 2017,

participando da pratica da Folia de Sdo Tomé. Foram 42 minutos de caminhada para chegar até a colonia onde
ainda hoje se da inicio a Folia. Em 2023 a Folia de Sdo Tomé aconteceu entre os dias 22 ¢ 23 de abril, eu tive a
oportunidade de também estar participando e pesquisando.

32 TAVARES, Leandro de Castro. Cultura afro-brasileira: crencas, tradicdes e folias como verdadeiros rituais
religiosos dedicados aos seus santos protetores. In: V Congresso Internacional do NUCLEAS — Américas:
Processos Civilizatorios e Crises do Capitalismo Contemporaneo, 10., 2016, Rio de Janeiro. Anais... Rio de
Janeiro: Universidade Estadual do Rio de Janeiro - UERJ, 2016, p. 9.

% SANTOS, Douglas Sena dos. Entrevista concedida a Leandro de Castro Tavares. Registro dessa entrevista
em gravacao.



Imagem 11 — 1° mastro

de oferendas em producao

Fonte: Arquivo pesébal.

Imagem 12 —um segundo mastro em produgao
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Fonte: Arquivo pessoal.
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Imagem 13 — Levantamento do mastro

Fonte: arquivo pessoal.

Imagem 14 — Mastros levantados

Fonte: arquivo pessoal.
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Como para todo o ritual de pratica da Folia de Sdo Tomé¢ existe um canto/folia, nido
seria diferente para o mastro de oferendas. Para esse ritual existe o canto para o levantamento
e outro para a derrubada do mastro que serdo descritos no topico seguinte desta tese.

Assim como no Candomblé e demais religidoes de matriz africana todas as oferendas,
frutas, alimentos ou qualquer material colocado no mastro sdo doados pelas familias dos
folides ou por pessoas que simpatizam da pratica.

Segundo Prandi (1996), no Candombl¢ as “oferendas sdo (animais e ampla variedade
de alimentos e objetos)’**”. De acordo com Paulino e Silva (2023), “o mastro é uma palmeira

enfeitada com frutas, plantas e flores da propria floresta da comunidade’®

. Em algumas
folias de santo do municipio de Obidos a bandeira posta na parte superior do Mastro de
Oferendas ¢ a identificadora do préximo organizador da folia no ano seguinte o que ocorre na
Folia de S3ao Benedito como afirma Paulino e Silva (2023), “a pessoa responsavel pela
organiza¢cdo ¢ o participante que retira a bandeira colocada no topo do mastro na festa

anterior>®”

, pratica essa que ndo se configura na Folia de Sdo Tomé. Seguindo a perspectiva
anterior, a discussdo aqui vem caracterizar a Folia de Sdo Tomé como permanéncia cultural
negra no municipio de Obidos. Partes das entrevistas sempre estdo neste seguimento de
indagacao entre os folides, em que todos se mostram compreensiveis em reafirmar que a Folia
¢ uma pratica de heranga negra na comunidade Arapucu, portanto, mesmo que o capitdo
folido ndo tenha conseguido responder ao que estava relacionado ao mastro de oferendas,
podemos afirmar que esses mastros tem relacdo sim com as religides de matriz africana, visto
que no Candomblé e na Umbanda, por exemplo, possuem o ritual de oferendas, e claro cada
uma com suas variacdes de acordo com cada religido. Cabe dizer que as entrevistas ndo foram
feitas no primeiro dia que cheguei no quilombo Arapucu, nesse primeiro momento usamos

para fazer amizades e juntamente com os folides a caminhada para a Colonia Sdo Tomé e com

isso, assim como Eugénio (2018),

Percebemos, dessa maneira, como se consolidam redes de parentesco e vizinhanga
entre os participantes da folia, assim como lacos de reciprocidade com outras folias,
e como a amizade tem papel fundamental na conservagdo e atualizagdo desses
vinculos e consequentemente no processo de continuidade da celebragdo ao longo
dos anos.

¥ PRANDI, Reginaldo, op. cit. p. 77.

385 PAULINO, Itamar Rodrigues; SILVA, Elian Karine Serrao da, op. cit. p. 84.

3% Ibidem, p. 84.
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Nesse meio tempo participamos dos rituais do canto das 18 horas, agradecimento de
mesa (jantar) e antes de amanhecer o canto de alvora (4 horas da madrugada, com o delicioso
mingau de arroz) e por fim o canto das 6 horas. Dessa forma percebemos que com o ciclo de
amizade que fizemos ap6s muitas conversas demos andamento ao nosso proposito que era
entrevistar. Inicialmente, afirmamo-nos nas respostas das outras entrevistas, mesmo que sejam
com outro teor, mas sao importantes para reafirmagdo da ideia ja exposta como se vé€ na
entrevista a seguir, de Dornélio Santos, de 30 anos, que estd entre os folides mais jovens,
quando indagado se a Folia de S3o Tomé ¢é uma pratica da cultura afro-brasileira 0 mesmo
responde: “Acredito que € né [...] tem as histérias que as pessoas mais antigas contam que ¢
uma pratica dos antigos escravos, nao tem nada registrado, mas a gente acredita no que os
mais antigos vém contando’® .

Em continuidade, o mesmo entrevistado se reconhece como “descendente de negro,
minha mae e meu avd reconhecia né, e tem que seguir a tradi¢do, ndo tem porque ndo seguir

38855

[...] € uma pratica que ndo deve ser perdida’ . Com o que se concorda de forma plena,

principalmente se pensar especificamente sobre a “preservacao da identidade afro-brasileira e
a heranca africana®®”

Como pode ser observado na entrevista, Dornélio relata que os mais antigos contam
historias e que ndo tem nada registrado, mas do ponto de vista oral e de praticas, se comprova
a veracidade dos fatos por se praticar até a atualidade a Folia de Sao Tomé, desde 1947. Vale
ressaltar que a folia mais antiga no municipio de Obidos é a Folia de Sdo Benedito®® que
surgiu no final do “século XIX com os negros escravos que aos poucos fugiam da regido do
Paran4 de Baixo e foram se estabelecendo na regifio formando verdadeiros quilombos®’'” na
comunidade Siléncio.

Em continuidade as discussdes, seguimos com o que a folid mais antiga, senhora Rosa

Gongalves, 83 anos, afirma que “¢ uma pratica dos negros quando me entendi que comecei a

.. 392 . . . .
participar desde os sete anos™ . Ou seja, do folido (2) mais novo (a), ao mais velho, tem-se a

¥ TAVARES, Leandro C, op. cit., p. 118.
%8 Ibidem, p. 118.
% LOPES, Nei, op. cit., p. 38.

% Essa discussdo sobre a Folia de Sdo Benedito estd baseada em um artigo publicado por mim no V Congresso
Internacional do Nucleo de Estudos das Américas, no ST Afro-americanismo: memdria, identidade e poder.

391 TAVARES, Leandro C, op. cit., p. 13.
2 Ibidem, p. 118.



142

mesma visdo de que a Folia de Sdo Tomé na comunidade Arapucu ¢ uma pratica resultante
das vivéncias nos espacos obidenses dos antigos escravizados, e que se configura, portanto,
como uma prética da cultura afro-brasileira no municipio de Obidos no Estado do Para, visto
que resulta, principalmente, das “lutas e realizagdes dos herdeiros das tradi¢des culturais
africanas, do passado até os dias atuais™ "

Sempre que acontecia ou acontece uma romaria, desde os primeiros festeiros em 1947,
primeiro, faz-se toda a parte religiosa, ficando, por conseguinte, a parte profana. A primeira ¢
composta da seguinte forma: inicia com a Alvorada as 4 (quatro) horas da manha

(madrugada®*

), canto das seis horas, visitacdo nas rocas e nas casas, derrubada do mastro de
oferendas, canto das dezoito horas, agradecimento de mesa, folia de entrada de reza, ladainha,
folia de agradecimento de reza e canto da folia de beijada®. Sobre esse Gltimo canto, temos a
imagem a seguir que demonstra esse momento da pratica de beijo as fitas que envolvem o

santo da folia.

Imagem 15 - Momento do Canto ou Folia de Beijada ao Santo

I

Fonte: Arquivo da Folia de Sao Tomé.

3% LOPES, Nei, op. cit., p. 38.

4 , . . . ~ A
34 Nesse momento é servido um mingau de arroz para todas as pessoas que acompanharam a Folia de Sdo Tomé
desde o dia anterior até a colonia Sdo Tomé. Tive a oportunidade de participar desse momento enquanto estive

pesquisando e por conta disso eu dormir nesse dia na referida colonia.

393 Esses ritos religiosos da Folia de Sio Tomé estdo descritos e discutidos no subtitulo a seguir.
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A segunda parte, a profana, pode acontecer também no decorrer da parte religiosa,
pois em dados momentos, alguém conta uma histéria, uma piada ou algo engracado, ou ainda
se canta uma musica acompanhada com os instrumentos da Folia. Também acontece depois
da parte religiosa, logo apods o encerramento da reza. Dado por encerrada a reza do Santo, as
pessoas sdo convidadas a participar de uma festa, tocada ao som de um grupo de musicos
chamado de “pau e corda” ou “espanta cao”. Compdem esse grupo os seguintes instrumentos:
violino, violdo, pandeiro, uma pequena bateria ou, ainda, um instrumento de sopro (saxofone
ou clarinete). Essa festa ocorre na sala ou no barracao da casa do promesseiro ou festeiro, que
¢ a pessoa que encomenda a folia e fica responsavel por toda organizagdo da mesma. Dentro
dessa sala, ficam as mulheres sentadas em bancos (assentos) de madeira, dispostos no entorno
do saldo, os homens direcionam-se a uma das mulheres ¢ esta, que seria a escolhida a dangar
uma parte, uma musica, ndo pode recusar o convite, sob pena de ser retirada do saldo.
Também em um espaco da casa do promesseiro, fica sobre uma mesa garrafas com café ou
cha e, ao lado, vasilhas com beiju (iguaria feita da massa de mandioca) a disposi¢cdo das
pessoas. Toda a alimentagdao da romaria € gratuita.

Nessa parte profana, em determinado momento ¢ tocado um ritmo de musica chamado
de “desfeiteira >**”. Para esta musica, cada um escolhe seu par, devem dangar juntos e prestar
muita atencdo no momento da parada da musica, haja vista, cada casal que para diante dos
musicos ¢ convidado a dizer um verso. O pedido para parar a musica e dizer o verso ¢ feito na
batida das palmas das maos, primeiramente colocado pelo cavalheiro, ao qual deve ser dada
uma resposta imediatamente pela dama. Em muitos casos, muitas pessoas ficam ressentidas
com alguns versos ditos ou colocados, mas nao podem sair enquanto os musicos ndo pararem
de tocar, entdo a pessoa deve usar sua criatividade para responder o verso a altura, procurando
uma forma de ndo sair perdendo da danga da desfeiteira.

Pode-se dizer que esse momento ¢ uma expressdo das manifestacdes que se (re)

constroem dentro desses grupos sociais, possibilitando identificar tragos da cultura e da

3% Além da forma como essa pratica profana ocorre no Arapucu e nas folias de santo dos quilombos do
municipio de Obidos, Ferreira (2022) diz que “muitos apontamentos nos levam a uma das derivagdes do
fandango de origem portuguesa. Tem uma forte pitada cultural derivada de criagdo de escravos africanos e de
indios da regido Norte do Brasil, uma bela mistura. Muito praticada em Alter do Chdo, especialmente durante a
festa do Sairé. E danga caracterizada por seu apelo ladico e humoristico. A execugdo ¢ feita com ativa
participagdo dos casais em movimentos que obrigatoriamente precisam passar diante da orquestra. Em momento
aleatorio a musica para e o casal que estiver em frente ao palco executa uma tarefa. Normalmente o cavalheiro
recita uma poesia para seu par, caso cometa um erro durante a apresenta¢do recebe uma vaia dos demais e a
“desfeita” ¢ transformada em uma prenda. Existem situagdes que a declamagdo ¢é feita pela dama”. — ver:
FERREIRA, Ademar Rafael. Dancas brasileiras: desfeiteira. Disponivel em: https://penoticias.com.br/blog/19-
dancas-brasileiras-desfeiteira/. Acessado em 19 de novembro de 2023.


https://penoticias.com.br/blog/19-dancas-brasileiras-desfeiteira/
https://penoticias.com.br/blog/19-dancas-brasileiras-desfeiteira/
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historia dessa comunidade. E experienciada, com maior destaque, ap6s os rituais religiosos,
por isso, sua presenga marcante na Folia de Sio Tomé realizada na Comunidade Arapucu.
Alguns exemplos de versos colocados na danga da desfeiteira, sempre iniciados pelos

homens sdo:

(...) Todo mundo hoje se queixa, Que ndo tem roga madura, Estou dangando esta
desfeiteira, Nos bracos desta mucura®”’. Sou mucura, mas ndo do seu galinheiro, Se
eu como alguma galinha, é a custa do meu dinheiro. (...) Tu pensas que por te morro,
Que por ti ando morrendo, E pura cagoada, Que de ti andam fazendo. (...) Tu pensas
que por ti morro, Que por ti me desespero, Nem pela retranca da porta, Remelento
nao te quero. (...) Tenho minha barquinha, Da casca da preciosa, Pra passar com
meu benzinho, Na frente das invejosas. (...) Joguei arruda n’agua, Arruda foi ao
fundo, N&o torne amor com outra, Que ainda sou viva no mundo. (...) Chinelinha
que calcei, No monturo j& deixei, Ndo me importo que tu goze, O amor que ja gozei.
(...) A rolinha de cansada, Bate o papo nas areias, Assim meus olhos correm, Atras
das filhas alheias. (...) Menina quando tu fores, Me escreve 14 do caminho, Se nao
achar papel e tinta, Na asa de um passarinho. Do bico faz o tinteiro, Da lingua penas
paradas, Dos dentes letras mitidas, Dos olhos cartas fechadas. (...) Se soubesse quem
tu era, Quem tu haverd de ser, Ndo dava meu coracdo, Para hoje padecer. (...)
Padecer por padecer, Muito tenho padecido, Muito mais padego agora, Que te trago
no sentido. (...) Mandei fazer uma barquinha Da casca do urucu Para passear com
meu benzinho No lago do Arapucu.

Atualmente, esse momento profano nao se da da forma como era feito nos primordios
da festa de Sdo Tomé. E realizada em forma de uma pequena seresta, tocada ao som de
violdo, pandeiro e marimba ou atabaque, e as pessoas presentes sdo convidadas a dangar e
também a cantar no decorrer da seresta. Também nesta seresta € tocada a musica da danca da
desfeiteira, uma forma de manter ainda um pouco das tradi¢des iniciadas no século XX.
Quando se trata de praticas, ou especificamente praticas culturais afro-brasileira, entende-se a
comunidade Arapucu como lugar de constru¢do de sentidos. Nesta discussdo, lugar se
relaciona ao pensamento de Certeau, como um espaco praticado, ou seja, “espaco pelas agdes
de sujeitos histdoricos, em que um movimento sempre condiciona a produgdo de um espaco € o

. . .. 398
associa a uma historia>”

. Seguindo essa mesma perspectiva, o lugar ¢ aqui descrito como
espaco de praticas historicamente, ou seja, o lugar estd conceituado como invengdo humana,
por possuir historicidade como objeto em permanente constru¢ao. Desse mesmo modo, diz-se,
entdo, que a comunidade Arapucu € um espaco produzido pela pratica do lugar constituido

por diferentes individuos que compdem a Folia de Sao Tomé.

7 Mucura é um animal que tem uma bolsa para carregar os filhotes. Tem a aparéncia de um ratdo. Expele um
odor horrivel, assim como o gamba. Na giria, que ¢ nesse casso da desfeiteira, ¢ usada para chamar uma pessoa
de muito feia, horrorosa.

3% CERTEAU, Michel de. 4 inven¢do do cotidiano I: as artes de fazer. 3 ed. Petropolis: Vozes, 1998, p. 203.
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E importante informar que ¢ uma tradi¢do repassada entre familias da comunidade
Arapucu e esse repasse ocorre quando o patriarca da familia que esta com a guarda da folia do
santo vem a Obito e quem assume tem que ter conhecimento e habilidade na pratica do ritual
da folia. Por exemplo: Com o falecimento do Senhor Antonio Pereira da Silva, a Senhora
Alice Silva (Lili), ainda realizou por alguns anos a festa do Santo, j& com o auxilio de seu
filho, o Senhor Etevaldo Viana Barbosa, que assumiu os festejos depois do falecimento de sua
mae, fato ocorrido no dia 16 de fevereiro de 2002. Em 2003, o festejo em honra a Sdo Tomé
também comegou a ser realizado pela Familia Sena, tendo inicio na Colonia Sao Tomé, de
propriedade da Familia Sena e término na comunidade Arapucu, na residéncia dos Sena.
Nesse encerramento, ¢ feito uma procissao que sai da Igreja de Nossa Senhora do Perpétuo
Socorro, padroeira da comunidade, e segue em caminhada para a frente da residéncia dos
Sena, onde estavam os mastros de oferendas, ja levantados, e ali era feito o ritual de
derrubada, juntamente com Pai Jodo e Mae Maria.

Em se tratando de derrubada do mastro, para Paulino (2023), em geral, o mastro ¢ uma
palmeira enfeitada com frutas, plantas e flores da propria floresta da comunidade. No dia que
ocorre a derrubada do mastro todos correm ao centro da comunidade para a derrubada,
momento de invocagdo religiosa e agradecimento pela fartura de alimentos. Nos mastros estao
penduradas as frutas oriundas da comunidade. Cada participante d4 um corte de ter¢cado na
palmeira enterrada até que ela caia; em seguida, as frutas sdo retiradas e doadas aos
participantes™ " .

Esse momento de derrubada do Mastro de Oferendas ocorre no encerramento da Folia
de Sao Tomé. Todos os folides podem dar um golpe de machado até que o derrubem; quando
caido ao chdo, as oferendas podem ser repassadas as pessoas presentes, € 0 mastro, apos
quinze dias ¢ jogado no leito do Lago Arapucu. De acordo com a senhora Rosa Gongalves,
em hipotese alguma podem se desfazer de outra forma do mastro. A cada golpe dado pelos
folides durante o momento de derrubada, fica visivel a sensacdo de pertencimento dos
individuos aquela tradicdo cultural. Assim como ocorre nas demais folias dos quilombos da
regido como afirma Paulino e Silva (2023) “ultimo dia da celebragdo ¢ comemorado com
comidas e bebidas. As comidas sdo: manigoba, vatapd, galinha caipira, churrasco de carne,

) . o . 400
todos oriundos das plantagdes e criagdes da comunidade™ .

399 PAULINO, Itamar Rodrigues; SILVA, Elian Karine Serrao da, op. cit. p. 84-85.

Y Ibidem, p. 86.
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No dia 28 de maio de 2008, aos seus 96 (noventa e seis) anos de idade, vem também a
falecer o Senhor Francisco Gomes de Sena, Capitao Folido da Folia de Sio Tomé. Com o fato
ocorrido, a Folia, assim como o festejo do Santo, ficou paralisada por um periodo de 02 (dois)
anos. Depois desse periodo, em reunido realizada na residéncia da Familia Sena na
Comunidade Arapucu, foi decidido que o novo Capitdo Folido a assumir seria o Senhor
Douglas Sena dos Santos, filho de Antonia Sena dos Santos, primeira filha mulher de
Francisco Gomes de Sena em seu segundo casamento. Nessa perspectiva, caracteriza-se um
fator que acompanha a Folia de Sdo Tomé, que ¢ a sucessao familiar dentro das fungdes mais
relevantes da folia. J& sendo Douglas Sena dos Santos o Capitdo Folido, inicia-se entdo a
quarta geragdao de Capitaes Folides dentro da Folia de Sao Tomé. A partir dai, os festejos de
Sao Tomé passaram a serem feitos somente na Colonia Sao Tomé, fazendo a visitagdo nas
rogas e colonias adjacentes e, no final, a derrubada dos mastros e Ladainha rezada em honra a
Sdo Tomé. No dia seguinte, antes de voltarem para suas casas, ainda era cantada uma ladainha
em homenagem a Nossa Senhora do Desterro, cuja imagem fica constantemente na Coldonia
Sao Tomé.

Nos dias hodiernos a Folia de Sdo Tomé esta organizada com os seguintes folides e
folids: Capitdo Folido e Tocador da Caixinha: Douglas Sena dos Santos. Porta Bandeira
Branca: Luiz Soares Alves. Porta Bandeira Vermelha: Dornélio Sena dos Santos.
Mantenedoras: Maria Arluce Rocha e Raimunda Sousa. Tocadores de Reco-recos: Luiz
Soares Alves, Zilma Barroso Alves, Rosa Gongalves, Maria Diva Rocha. Caracaxa:
Raimundo Batista Alves e Laurelino Sousa. Tocadores de Caixa Grande: Mauro da Silva Sena
e Dornélio Sena dos Santos. Tocadora de Pandeiro: Antonia Sena dos Santos. Porta Bandeira
do Santo: Maria Nilzete Barbosa. A seguir algumas fotos de parte de folides (as) que

humildemente aceitaram a publicacdo de suas imagens.



Imagem 16 — Dornélio Sena

Fonte: arquivo pessoal.
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Imagem 18 — Antdnia Sena

Fonte: arquivo pessoal.



149

Sobre a composi¢do atual da folia, ¢ importante ressaltar que alguns folides
desempenham mais de uma fungao, devido a ter dominio e habilidades de manuseio. Sao
designados para essas fungdes da seguinte forma: sempre que houver necessidade — pelo
Capitao Folido ou para dar descanso a outro folido. Outro ponto a ser destacado € no que diz
respeito a caixinha que sempre tem que ser tocada pelo capitdo folido, pois ¢ quem da inicio
ao ritual da folia. Por questdo de esclarecimento, a “mantenedora, protege a imagem do santo,
observa o comportamento de cada folido para informar ao Capitdo que determinard o castigo
que, de acordo com a gravidade, recebera o cruzamento de bandeiras ou o toque de caixa a

cada sinal da cruz**"”

. Mas o ultimo instrumento citado na composicdo atual da folia ¢ de
origem Fenicia e ndo de origem africana, levando em consideracdo que “o pandeiro, o
tamborim e o cavaquinho, embora de origens nao africanas ou afro-brasileiras, abrasileiraram-
se a ponto de se tornarem verdadeiros simbolos do samba e da nossa identidade nacional**>”.

Também se faz relevante dizer que, sempre que € possivel, juntam-se aos folides da
Folia de Sao Tomé alguns folides da Folia do Glorioso Menino Deus da Comunidade
Itapecuru, municipio de Oriximina Pard. Dessa folia ¢ sempre possivel contar com as
seguintes pessoas: Didimo (Dino) e José Garcia. Este tipo de ajuda ¢é reciproco, sempre para
apresentacdes em eventos maiores.

Com todo esse contexto historico, a religiosidade da comunidade Arapucu ¢ bastante
fomentada, haja vista que, antes da folia de Sao Tomé, comunitarios ja festejavam as
seguintes imagens: S3o Sebastido, Nossa Senhora de Nazaré, Divino Espirito Santo e
Santissima Trindade. Em seguimento a essas festas surgiu a Folia de Sdo Tomé. No més de
dezembro do ano de 2023, a Folia de Sao Tomé completara setenta e seis anos de existéncia.
Partindo dessa variedade de festejos de santos que ja houve no Arapucu, devemos
compreender também a Folia de Sdo Tomé como uma manifesta¢do inserida no catolicismo
santorial, desta forma pode ser apresentado o seu “carater hibrido, enquanto um folguedo
pertencente a uma tradicdo catolica e que apresenta varios elementos relacionados a cultura
afro-brasileira’™”. Porém, se analisada a formacéo do catolicismo santorial em oposicao a sua

interface oficial, pode ser percebido que a dupla origem da Folia ndo apresenta qualquer

dialética ou descenso, visto que no cerne do catolicismo santorial se encontra o catolicismo

T TAVARES, Leandro C, op. cit., p. 9.

92 LOPES, Nei, op. cit., p. 85.

“% NEDER, Andiara Barbosa. Folia de Reis em Minas Gerais: entre simbolos catlicos e ambiguidades
africanas. Porto Alegre. Ciéncias Sociais e Religido, ano 15, n. 18, p. 33-55, Ene./Jun. 2013, p. 52.
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afro-brasileiro, “uma versdo africanizada da fé europeia, interpretada pelas lentes africanas,
por pessoas que nao partilhavam a mesma cosmovisdo que lhes apresentavam os
portugueses***’. Dessa forma, faziam as proprias analogias e ressignifica¢des a partir do que
entendiam por religido, sagrado e f¢.

E relevante buscar compreender aqui as relagdes de estreitamento entre a Folia de So
Tomé, que possui elemento que tem relagdo ao catolicismo santorial (ou popular) e a
religiosidade de matriz africana. Haja vista estar em cendrio permeado pela fé catélica e pelas
crencas de matriz africana, tomando como legitima a ocorréncia da fusdo dessas
religiosidades, torna-se necessario partir de uma breve discussdo sobre a ressignificagcdo da
tradicdo e o que isso implica na sua longevidade, buscando compreendé-la inserida em uma
sociedade que sofre transformagdes. Assim, levamos em consideragao que se trata de um
“quilombo contemporaneo que ¢ toda comunidade negra rural que agrupe descendentes de
escravos, vivendo da cultura de subsisténcia e onde as manifestacdes culturais tém forte

, 405
vinculo com o passado™”

. A longa perpetuacdo da tradicdo ndo encontra um forte aliado
apenas na oralidade, mas também na sua propria ressignificagdo, o que se configura como
uma capacidade de adaptacdo a novas situagdes. O que importa ¢ compreender a relacdo que
os folides de Sao Tomé no Arapucu mantém com as festas religiosas, no sentido de preservar
e construir sua tradicdo, como atores da sua propria historia, visto que, “tradi¢do ndo
corresponde a um tradicionalismo estatico, estagnado no tempo € no espago como uma mera
repeticdo de praticas e rituais obrigatdrios, e considerando-se que ha diferenca entre
tradicionalidade e tradicionalismo™**®”.

De acordo com Neder (2013) “tradicionalismo ¢ entendido como um comportamento
ligado a perpetuacao da tradicao. E tradicionalidade ¢ uma qualidade inerente ao tradicional,

407 ~
”. Desse modo, ndo se

se configurando como a esséncia de uma pratica ou de um grupo
deve pensar que a Folia de Sdo Tomé estd imune as transformagdes que operam no seio da
sociedade em que esta inserida, porque as mudangas estdo sempre presentes na tradi¢cdo. E se

existe “algo de perpétuo, que € preservado de maneira imutavel nesse panorama, ¢ a

194 Ibidem, p. 52.

405 . :
LOPES, Nei, op. cit., p. 72.

Y Ibidem, p. 73.

7 Ibidem, p. 36.
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capacidade de readaptacdo da tradi¢do, através de sua ressignificacdo, que impede sua
faléncia*™.

Até o ano de 2018409, a Folia foi encerrada com a derrubada do mastro em frente a
Igreja da Padroeira da comunidade Arapucu, posteriormente ocorreu uma missa celebrada
com 0 mastro que, apos derrubado, foi levado para o altar da igreja, fato esse que veio ocorrer
a partir do ano de 2008 com a efetiva¢do de Douglas Sena como Capitdo Folido. Desta forma,
0 que se v€ ¢ a confirmagdo de que as mudancgas estdo sempre presentes na tradicdo, ou seja,
na Folia de Sao Tomé. Desse fato, diz-se, entdo, que a “tradi¢do ndo ¢ um dado pronto e
acabado, mas continuamente reinventada e construida a partir da interacao social. Além disso,
esse processo interacional conduz & construgdo da identidade do grupo*'®”. Como podemos

ver na imagem seguinte, a Folia de Sao Tomé estd saindo do seu momento de visitacdo e

pratica do ritual que ocorreu na Igreja Catdlica da Comunidade Arapucu.

Imagem 20 — Folia de Sao Tomé saindo da Igreja de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro
EAY T ¥

Fonte: Portal obidense.

98 Ibidem, p. 36.

9 Nesse ano de 2023 a Folia de Sdo Tomé foi até a Igreja de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro entoar as
ladainhas e posteriormente voltou para a residéncia da familia Sena para a derrubada do mastro de oferendas.

410 Ibidem, p. 36-37.
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Como ja descrevemos anteriormente, a pratica da folia de santo ndo tinha nenhum
vinculo com a Igreja de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro, todo o seu ritual era especifico
para o povo quilombola descendente das familias que deram origem a pratica na comunidade,
mas a imagem acima comprova a mudanga que ocorreu, ¢ atualmente ja se configura como
tradicdo essa relacdo entre a Igreja Catolica e o ritual da folia em questdo. Portanto, podemos
tratar a Folia de Sao Tomé como um elemento vivo no Arapucu, em constante mutagdo e
ressignificagdo, que trilha em um caminho coerente com a modernidade e nao em oposicao a
ela. Em meios a esse viés, ndo se estabelece como horizonte desta reflexdo defender um
estado de pureza que possa legitimar uma possivel verdade ou padrdo para a Folia de Sao
Tomé, o que poderia inclusive definir rigidamente uma fronteira intransponivel do que ¢ certo
e errado na pratica da Folia no Arapucu. Sendo a Folia de Sao Tomé¢ interacional e construida
com praticidade, a mesma segue encerrando seu compromisso com a sua pratica todo dia 21
de dezembro, que foi o dia ¢ més de inicio do surgimento da Folia e em outras datas*'!
quando ha pedido das familias que adotam a pratica. Nesse contexto, a tradicdo da Folia de
Sao Tomé ndo deve ser entendida como uma esséncia que se extingue € por iSso necessario,
tdo somente, resgatd-la, como uma sobrevivente ainda protegida dos entraves da modernidade
na comunidade quilombola Arapucu. Como também ndo ¢ plausivel analisar a comunidade
Arapucu como um lugar perdido no caos da modernidade, que resiste e se torna um reduto
que abriga a Folia de Sdo Tomé. O que se pretende ¢ seguir o caminho de ndo propor uma
visdo de pratica tradicional desde o surgimento da folia versus alterado, ou seja, 0 momento
contemporaneo da mesma, tentando legitimar uma posi¢do de pureza em uma manifestagao
que na sua génese ja se encontra adulterada, permeada por outras influéncias, talvez,
incontestavel. Portanto, do ponto de vista de resultados e conclusivos nao ha perda de pratica
de tradicdo. Com essas novas praticas ndo ha subtracdo, hd soma, transformagdes,

ressignificagdo e, por que nao dizer, readaptacao da pratica da Folia de Sao Tomé.

" Lembrando que o dia de Sio Tomé pela data cristd é dia 3 de julho, mas essa data nio se torna especifica para
ocorrer a Folia de Sdo Tomé. Ultimamente além dos pedidos das familias da comunidade Arapucu, a pratica
também se d4 em periodos que a familia Sena pode se reunir, ou seja, quando todos (as) aqueles que pertencem a
referida familia e que ndo moram na comunidade podem viajar até Ia.
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2.3 Significados e significantes: cantos e ladainha da Folia de Sao Tomé

Ja falamos tanto na palavra “folia*'*” que em certo momento deu curiosidade de
entender como se originou no Brasil tal pratica para ser reinventada pelos escravizados para
louvarem seus orixds, como sabemos os negros faziam uso de santos catolicos para
camuflarem”" seus cultos e suas divindades*'*, dependendo da rigidez religiosa na localidade
onde residiam no Brasil. Podemos dizer também que se tratava da introdugdo de rituais de
praticas nativas no catolicismo que era muito frequente em Luanda*'® como afirma Heywoord
(2008), levando em consideragdo que na Africa ja havia a presenca do catolicismo desde o
século XVI, e por isso foi africanizada de acordo com a mesma autora, pois “tanto em Angola
quanto em Benguela, o envolvimento de africanos e de seus descendentes em varias

416> E importante ressaltar que

atividades associadas a Igreja Catolica ajudou africanizé-la
muitos dos escravizados que chegaram as Américas trouxeram elementos do catolicismo

centro-africano com eles, e essas praticas acabaram passando “por novas transformacgdes ao se

#12 Para as pessoas que compdem a Folia de Sio Tomé, “as folias sdo toadas cantadas em verso, de acordo e, a
critério do Capitdo Folido, o qual é acompanhado pelos auxiliares com seus respectivos instrumentos. A partir do
momento que sdo entoadas, passam a se chamar ladainhas, ou cantos”. - Ver: TAVARES, Leandro C;
OLIVEIRA, Osecias. A Folia de Sdo Tomé como trago étnico da cultura afro-brasileira na perspectiva das
populacdes tradicionais. Bilros, Fortaleza, v. 7, n. 14, p. 170-193, jan.-abr., 2019, p. 177.

13 Vale frisar que no Brasil “no exercicio de suas crengas, os africanos e seus descendentes presenciaram desde
condenagdes inquisitoriais, no século XVIII, a intensas perseguicdes ¢ processos criminais durante o século XIX.
Na cidade do Rio de Janeiro, capital do Império ¢ da futura Republica, as invasdes as casas de dar fortuna e aos
candomblés foram executadas com rigor pelas autoridades. Alguns objetos encontrados nos espagos religiosos
eram considerados os principais indicios do “crime”: manipansos, animais mortos, pedras e, especialmente ervas
e raizes — que, misturadas com terra, eram conhecidas como “mandigas™”. — Ver: COSTA, Valéria e GOMES,
Flavio dos Santos. Religiées negras no Brasil: da escraviddo a pos-emancipagdo. Sdo Paulo: Selo Negro, 2016,
p. 170.

14 Consideramos a persisténcias da pratica de suas culturas negras como simbolos de resisténcias e esses
desbravamentos sdo vistos nos folides da Folia de Sdo Tomé na luta em meio as possiveis hostilidades que
venceram nas suas caminhadas de rituais praticados como bem coloca Costa e Gomes (2016), sobre as religides
negras no Brasil: “Os batuques inocentes, as “orgias” ou mesmo uma mera consulta “inevitdvel” com uma negra
curandeira podem alcangar significados diversos. Neste trabalho, significados sdo claros: foram mecanismos de
resisténcia consciente ou ndao contra a imposi¢do de uma regra ¢ de uma cultura que visava destruir a memoria e
as praticas africanas que teimavam em se preservar em meio a um ambiente tao hostil”. — Ver: Ibidem, p. 54.

5 Para Heywoord (2008), “muitos escravizados, entretanto, foram batizados, receberam nomes cristdos e
podiam até mesmo ter a expectativa de ser enterrados nos cemitérios das igrejas ao lado de seus senhores.
Luanda tinha igrejas reservadas para os escravizados, e alguns deles eram membros de irmandades religiosas. A
existéncia dessas praticas, juntamente com a grande escassez de padres que a colonia enfrentava, significou que
africanos (inclusive escravizados) estavam mais a vontade para introduzir rituais de praticas nativas no
catolicismo.”. — Ver: HEYWOQOD, Linda. (Org.) Diaspora Negra no Brasil. Sdo Paulo: Editora Contexto, 2008,
p, 112.

Y16 Ibidem, p. 111.
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tornarem parte da didspora americana®'””. Portanto, em se tratando especificamente de Folia,
trata-se de um rito que surge no periodo medieval nos saldes nobres, em conjunto com as

igrejas medievais. Para Paulino (2016),

introduzidas no Brasil por portugueses, ainda na época da colonizagao, as folias sdo
de fato de origem egipcia, levada a Europa por espanhodis e adaptadas a cultura
religiosa cristd. Os portugueses reinventaram as folias e as trouxeram para o Brasil.
Nessas terras, as folias ganharam novos contornos culturais. Na Amazonia, as folias

[...] sdo festejos que tomaram forma nos ambientes quilombolas418

Chegando no “Brasil pelas maos do trabalho catequético dos missionarios jesuitas, na
forma de versos e dangas que abordavam os dramas de piedade crista, faziam parte do
o Y. . . N 419
repertério de teatro catequético e, por esse motivo, eram impostos aos indigenas™ . Dos

aldeamentos indigenas se espalharam:

por confrarias e irmandades religiosas de todo o pais, em especial, de grupos negros
localizados nas regides Norte, Nordeste e Centro-Oeste do pais, além de Minas
Gerais. No periodo de romanizagdo do catolicismo brasileiro, os ritos considerados
festivos aos poucos foram sendo expulsos dos templos e ganharam as ruas, as
pragas, as periferias das cidades e as estradas ¢ terreiros do meio rural .

Partindo desse entendimento, os cantos, também chamados de folias, foram escritos a
medida que a Folia de Sdo de Tomé cresceu, assim como o movimento da festa do Santo.
Essas composi¢des, ndo existem escritas que comprovem suas autorias, acredita-se que foram
criadas pelos primeiros Capitdes Folides. Este mérito ndo se d4 somente aos da Folia de Sao
Tomé, mas também aos demais das outras folias, pois todas as vezes que ocorria um encontro
de duas ou mais folias, além da disputa que havia entre as mesmas, também era 0 momento no
qual se aprendia outros versos de folias, assim como novas toadas. Tratando assim ‘“uma

questdo inscrita em significados e significantes imemoriais e nucleares**'” de sua cultura®®?,

" HEYWOOD, Linda, op. cit. p. 112.
418 PAULINO, Itamar Rodrigues. Encontro das Folias De Santo: Béngdo a Cidade Presépio. Em: Obidos.net
Sessao Artigos. Artigo 3, n.p. Julho/2016. Disponivel em http://www.obidos.net.br/index.php/artigos/485-a-
bisneta Acessado em 11 de outubro de 2023.

19 PEDROZA, Reigler Siqueira. A performance da folia de Sio Sebastido: aspectos simbolicos de um ritual na
comunidade Quilombola Magalhdes — GO. 2013. 116 f. Dissertagdo (Mestrado em Antropologia Social).
Universidade Federal de Goias, p. 19.

20 Ibidem, p. 19.
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mas que, na presente conjuntura, parece tornar-se social e historica. Apesar dos cantos ou
folias terem suas letras e versos prontos, o Capitdo Folido, dependendo de sua imaginagao,
pode criar versos momentaneos, exceto nas seguintes folias: Alvorada, Seis Horas,
Agradecimento de Mesa, Dezoito Horas, Entrada de Reza e Agradecimento de Reza. Essas
folias possuem letras e versos especificos e insubstituiveis, devido serem folias dos principais
momentos de oragdo durante a romaria. E importante ressaltar que em todos os cantos ou
folias ¢ permitido alterar o nome do Santo ou Santa com o/a qual est4 sendo feita a romaria. A
visdo, nesta analise, busca “imagindrios proféticos, mitos, sagas, cantos e simbolos populares

3 ou seja, na interpretagio da logica do parentesco, da pratica cultural ou da

"da tradicao
ideologia dogmatica da comunidade. Nesse sentido, juntam-se a memoria, por ser parte dela,
os cantos, folias, as lendas, a linguagem, as variadas formas de expressao, a arte de curar e
outras manifestacdes ‘“‘culturais significativas para a constru¢do do conhecimento
historico**”.

Todos os cantos ou folias sdo entoados inicialmente pelo Capitdo Folido, ou por
alguém que este designa a fazé-lo. Quando na mesma romaria esta o Capitdo Folido de outra
Folia, este s6 pode entoar um canto ou folia se obtiver a permissao do Capitdo Folido Titular
da romaria. Essas regras nos fazem lembrar a perspectiva de Thompson (1998), visto que as
“praticas ¢ as normas se reproduzem ao longo das geracdes na atmosfera lentamente
diversificada dos costumes. As tradicdes se perpetuam em grande parte mediante a

o - . 425
transmissdo oral, com seu repertorio de anedotas e narrativas exemplares . E falando

perpetuacdo através da oralidade apresentamos a seguir o canto de alvorada:

2! BRANDAO, Carlos R. Branddo. O desencanto do outro: mistério, magia e religido nos estudos do mundo
rural no brasil. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1993, p. 16.

#22 Com as inscri¢des de cantos e folias nos sugerem pensar “que a cultura nio é apenas uma viagem de
redescoberta, uma viagem de retorno. Nao ¢ uma "arqueologia”. A cultura ¢ uma producdo. Tem sua matéria-
prima, seus recursos, seu "trabalho produtivo". Depende de um conhecimento da tradicdo enquanto "o mesmo
em mutagdo" e de um conjunto efetivo de genealogias. Mas o que esse "desvio através de seus passados" faz ¢
nos capacitar, através da cultura, a nos produzir a né6s mesmos de novo, como novos tipos de sujeitos. Portanto,
ndo ¢ uma questdo do que as tradicdes fazem de nos, mas daquilo que nds fazemos das nossas tradigdes.
Paradoxalmente, nossas identidades culturais, em qualquer forma acabada, estdo a nossa frente. Estamos sempre
em processo de formagdo cultural. A cultura ndo ¢ uma questdo de ontologia, de ser, mas de se tornar”. — Ver:
HALL, Stuart. Pensando a Diaspora (Reflexdes Sobre a Terra no Exterior). In: Da Diaspora: Identidades e
Mediagoes Culturais. Liv Sovik (org); Trad. Adelaine La Guardia Resende. Belo Horizonte: Editora UFMG;
Brasilia: Representacdo da Unesco no Brasil, 2003, p. 44.

2 Ibidem, p. 23.
424 THOMPSON, Paul. 4 Voz do Passado - Histéria Oral. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1992, p. 44.

23 THOMPSON, Edward Palmer. Costumes em comum. Sdo Paulo: Companhia das letras, 1998, p. 18.
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Alvorada, alvorada. (bis) De manha, de madrugada. (bis) Acordai quem estd
dormindo. (bis) Deste sono tdo profundo. (bis) Para ouvir cantar alvorada. (bis) Ao
Senhor de todo o mundo. (bis) Os galos estdo cantando. (bis) E sinal de amanhecer.
(bis) J& 1& vai a pomba voando. (bis) Nao tem a pena da guia. (bis) Vai buscar a
estrela D’Alva. (bis) Que sai no romper do dia. (bis) Os anjos estdo rezando. (bis) O
Pai Nosso e Ave Maria Cristo por aqui passou. (bis) Antes de o galo cantar. (bis)
Com uma cruz sobre os ombros. (bis) Que nos fez ajoelhar. (bis) O que belo pica
pau. (bis) Que do pau faz seu tambor. (bis) Para tocar na alvorada. (bis) Na porta de
nosso Senhor. (bis) Cheira cravo e cheira rosa. (bis) Cheira flor de Alixandria. (bis)
Glorioso Sdo Tomé. (bis) Encerrai vossa Folia. (bis).

Esse momento do canto de alvorada ¢ surpreendente quando vimos as pessoas que
estao acompanhando a Folia de Sao Tomé sendo todas acordadas com o barulho da caixinha e
posteriormente com os demais instrumentos, o que configura um chamamento automatico
para os folides. Entre repeti¢cdes, sussurros, um repertorio de cantos selecionados, que trazem
em meio a significados de sonorizagdo de instrumentos, tem-se afro-brasileiros que com suas
praticas falam de canto, danca, entidades, formulas magicas, adivinhacdes, toadas,
sentimentos, palavras em que rufam as batidas do tambor e pulsa o sangue negro. Em
comunidades do interior, ¢ de costume**® as pessoas acordarem de madrugada, por volta de
03h30min ou 04h0Omin da manha. Apods despertar, o Capitdo Folido, entesa as cordas da
caixinha ou caixa de repique ¢ a rufa, despertando os demais para o novo dia que amanhece.
Quando todos estao postos, ¢ cantado o canto de alvorada. Finalizado a alvorada ¢ servido um
mingau que nao configura um café da manha e posteriormente ¢ entoado o canto das 06h00hs

(seis horas) 1* toada:

Ja 14 vai a triste noite. (bis) Ja L4 vem o alegre dia. (bis) Meu Senhor dono da casa.
(bis) A nds dé vosso bom dia. (bis) Somos filhos de Maria. (bis) Descendentes de
Adao. (bis) Glorioso Sdo Tomé. (bis) A nés dé vossa bengdo. (bis) Ja 14 vem o sol
saindo. (bis) Enchendo o mundo de luz. (bis) Peco ao sol que ndo nos deixe. (bis)
Pelas chagas de Jesus. (bis) Ja 14 vem o sol saindo. (bis) Por de traz de uma vidraga.
(bis) Glorioso Sdo Tomé. (bis) Também ¢ cheio de graga. (bis) Vamos juntos irmaos
rezar. (bis) O Pai Nosso ¢ Ave Maria. (bis) Glorioso Sao Tomé. (bis) Encerrai vossa
folia. (bis) Canto das 06h00hs (seis horas) 2% Toada. J4 14 vai a triste noite. (bis) Ja la
vem o alegre dia. (bis) Meu anjo, meu Jesus. Meu Senhor dono da casa. (bis) A nos
dé vosso bom dia. (bis) Meu anjo, meu Jesus. Ja 14 vem o sol saindo. (bis) Enchendo
o mundo de luz. (bis) Meu anjo, meu Jesus. Pego ao sol que ndo nos deixe. (bis)
Pelas chagas de Jesus. (bis) Meu anjo, meu Jesus. Somos filhos de Maria. (bis)
Descendentes de Addo. Meu anjo, meu Jesus. Glorioso Sdo Tomé. (bis) A nds dé
vossa bengdo. Meu anjo, meu Jesus Ja 14 vem o saindo. (bis) Por de traz de uma

426 - . . N
Quando falamos nessas praticas e costumes da comunidade quilombola Arapucu, ndo podemos esquecer “que

“cultura” é um termo emaranhado, que, ao reunir tantas atividades e atributos em um sé feixe, pode na verdade
confundir ocultar distingdes que precisam ser feitas. Serd necessario desfazer o feixe e examinar com mais
cuidado os seus componentes: ritos, modos simbolicos, os atributos culturais da hegemonia, a transmissdo do
costume de geracdo para geracdes e desenvolvimento do costume sob formas historicamente especificas das
relagdes sociais ¢ de trabalho”. Ibidem, p. 22.
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vidraga. Meu anjo, meu Jesus. Glorioso Sdo Tomé. (bis) Também ¢ cheio de graga.
Meu anjo, meu Jesus. Vamos juntos irmaos rezar. (bis) O Pai Nosso ¢ Ave Maria.
(bis) Meu anjo, meu Jesus. Glorioso Sdo Tomé. (bis) Encerrai vossa folia. (bis) Meu
anjo, meu Jesus.

Antes do café da manha, os folides reunem-se sempre ao rufar da caixinha ou caixa de
repique. Todos em oragdo entoam o canto das 06 horas desejando ao dono da casa, onde o
Santo e os folides pernoitaram, bom dia, e pedindo a bengao de Deus e de Sdo Tomé para a
caminhada do dia. Apds terminar o canto, de dois em dois, a comecar pelos bandeireiros,
ajoelham-se na frente do altar para fazerem suas oragdes. Essas oragdes além de serem
pessoais, podem ser orientadas pelo Capitdo Folido. O que se percebe ¢ a reprodugdo de

“letras que envolvem ordens de comando e expressoes do significado dado pelo grupo ao que

42745

¢ feito na folia™*"”. Essas ordens e expressoes que nos referimos aqui estdo relacionadas por

uma “tradi¢do inventada” a partir do entendimento de Hobsbawn (1997), ou seja, entendemos
como um conjunto de praticas, “normalmente reguladas por tdcitas ou abertamente aceitas;
tais praticas, de natureza ritual ou simbolica, visam inculcar certos valores e normas de

comportamento através da repeti¢do, o que implica, automaticamente, uma continuidade em

< 428
relacdo ao passado ™.

Prosseguindo com os cantos apos os folides terem sido servidos pelo café da manha e

a saida da residéncia em que estiverem, iniciam o canto que estd entre os mais longos da Folia

~ . c s~ 429
de Sao Tomé, os cantos de visitacdo ~:

Canto N° I Entraremos em vossa roga. Pela estrada principal. Aqui esta o Sao Tomé,
que vos veio visitar. Refrdo: Glorias serdo dadas, Jesus, Maria e José. (bis) Deus vos
salve a casa santa. Onde Deus fez a morada. Onde mora o Calix Bento, mora a
Hostia Consagrada. Refrdo: Glorias serdo dadas, Jesus, Maria e José. (bis) Cheira
cravo e cheira rosa, cheira flor de Alexandria. Glorioso Sao Tomé, encerrai vossa
folia. Refrao: Glorias serdo dadas, Jesus, Maria e José. (bis) Canto n° 2 Entraremos
em vossa roga. Com o amor que vos queria. Aqui esta imagem, que estd em nossa
companhia. (bis) Refrdo: Os anjos 14 no céu cantam louvores, cantamos na terra
também. Somo filhos de Maria, gloria para sempre amém. (bis) Glorioso Sdo Tomé,
veio lhe fazer visita. Veio trazer os seus milagres pra quem deles necessita. (bis)

7 BRANDAO, Carlos R. Branddo. 4 Folia de Reis de Mossdamedes. Rio de Janeiro: Cadernos de Folclore,
FUNARTE/INF, 1977, p. 18.

28 HOSBAWN, Eric ¢ RANGER, Terence. 4 Invencio das Tradi¢ées. — Tradugdo de Celina Cavalcante — Rio
de Janeiro: Paz e Terra, 1997, p. 9.

42 Consideraremos aqui as visitagdes, tanto nas rogas autorizadas quanto nas casas perspectivando Brandio
(1981), de que a Folia de Sdo Tomé “deve caminhar seguindo em parte a ldgica do lugar (por exemplo, indo de
casa em casa segundo a disposi¢do delas ao longo da trajetoria estabelecida), mas em parte seguindo rumos e
fazendo gestos”. — Ver: BRANDAO, Carlos R. Branddo. Sacerdotes da viola: rituais religiosos do catolicismo
popular em Sao Paulo e Minas Gerais. Petropolis: Vozes, 1981, p. 26.
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Refrdo: Os anjos 14 no céu cantam louvores, cantamos na terra também. Somo filhos
de Maria, gloria para sempre amém. (bis) Vamos irmdos rezar o Pai Nosso e Ave
Maria. Glorioso Sdo Tomé, encerrai vossa folia. (bis) Refrdo: Os anjos 14 no céu
cantam louvores, cantamos na terra também. Somo filhos de Maria, gléria para
sempre amém. (bis) Canto n° 3 Entraremos em vossa roga. Pela estrada principal.
Aqui estd o Sdo Tomé, que vos veio visitar. Refrdo: Gloria e gloria, gloria 1a no céu
de Deus. (bis) Por aqui vamos andando por estradas e atalhos. Com o Glorioso,
visitando os seus trabalhos. Refrdo: Gloria e gloria, gloria 1a no céu de Deus. (bis)
Cantamos esta folia, cantamos com alegria. Glorioso Sdo Tomé, encerrai vossa folia.
Refrao: Gloria e gloria, gloria la no céu de Deus. (bis) Canto n° 4 Entraremos em
vossa roga. Pela estrada principal. (bis) Refrdo: Vamos no Rosério ver 14 a mae de
Deus. (bis) Aqui esta o Sdo Tomé, que vos veio visitar. Refrdo: Vamos no Rosario
ver la a mae de Deus. (bis) Senhora dona da roca, dona roga. Licenca queira nos dar.
Refrdo: Vamos no Rosario ver la a mae de Deus. (bis) Que a horas estdo chegadas,
estdo chegadas. NOs queremos encerrar. (bis) Refrdo: Vamos no Rosario ver 14 a
mae de Deus. (bis) Canto n° 5 Entraremos em vossa roga. Com o amor que vos
queria. Refrdo: No Rosario de Maria, no Rosario de Maria. Aqui esta imagem, que
estd em nossa companhia. Refrdo: No Rosério de Maria, no Rosario de Maria.
Glorioso Sdo Tomé, tdo alegre ele esta. Refrdo: No Rosario de Maria, no Rosario de
Maria. Na roga do irmao devoto, onde veio visitar. Refrdo: No Rosario de Maria, no
Rosario de Maria. Meu Senhor dono da roga, licenga queira nos dar. Refrdo: No
Rosario de Maria, no Rosario de Maria. Queremos seguir em frente temos irmaos
pra visitar Canto n° 6 Entraremos em vossa roga, pela estrada principal. Glorioso
Sdo Tomé, que aqui veio abengoar. (bis) Refrdo: Cantemos com alegria, no Rosario
de Maria. Jesus Cristo é o Rei da gloria, filho da Nossa Senhora. (bis) O vos salve a
casa, onde Deus fez a morada. Aonde mora o Calix Bento, mora a Hostia
consagrada. (bis) Refrdo: Cantemos com alegria, no Rosario de Maria. Jesus Cristo ¢
o Rei da gloria, filho da Nossa Senhora®’. (bis) Cantamos esta folia, cantamos com
alegria. Glorioso Sao Tomé, encerrai vossa folia. Refrdo: Cantemos com alegria, no
Rosério de Maria. Jesus Cristo ¢ o Rei da gloria, filho da Nossa Senhora. (bis) Canto
n° 7 Entraremos em vossa rog¢a, pela estrada principal. Aqui esta o Sdo Tomé, que
vos veio visitar. (bis) Refrdo: Bendito e louvado seja o Rosario de Maria. Se Ela ndo
viesse a0 mundo, ai de nds, o que seria? Por aqui vamos andando por estradas e
atalhos. Com o Glorioso, visitando os seus trabalhos. Refrdo: Bendito e louvado seja
0 Rosario de Maria. Se Ela ndo viesse a0 mundo, ai de nds, o que seria? Cheira
cravo e cheira rosa, cheira flor de Alexandria. Glorioso Sao Tomé, encerrai vossa
folia. Refrdo: Bendito e louvado seja o Rosario de Maria. Se Ela ndo viesse ao
mundo, ha de nds, o que seria? Canto n° 8 Entraremos em vossa roca, pela estrada
principal. Com Glorioso Sdo Tomé, que aqui veio abengoar. Refrao: Gloria 14 no céu
ao santo nome Virgem Maria. (bis) O que dia tdo alegre, sendo ele sem segundo. E o
Glorioso Sdo Tomé, que esta visitando o mundo. Refrdo: Gloria 1a no céu ao santo
nome Virgem Maria. (bis) Vamos juntos irmdos rezar o Pai Nosso e Ave Maria.
Glorioso Sdo Tomé, encerrai vossa folia. Refrdo: Gloria 1a no céu ao santo nome
Virgem Maria. (bis) Canto n° 9 Entraremos em vossa ro¢a. Com o amor que voOs
queria. Aqui esta imagem, visitai-vos neste dia. Refrdo: Glorioso Sdo Tomé, Ele ¢ o
nosso guia. Jesus ¢ o Rei da gloria, filho da Virgem Maria. (bis) Glorioso Sdo Tomé,
tdo alegre e contente. Abencoando o irmao devoto e também os inocentes. (bis)
Refrao: Glorioso Sao Tomé, Ele ¢ o nosso guia. Jesus ¢ o Rei da gléria, filho da
Virgem Maria. (bis) Canto n° 10 Entraremos em vossa roga. Pela estrada principal.
Aqui esta o Sdo Tomé, que vos veio visitar. (bis) Refrdo: Bendito louvado seja.
Tanto de noite como de dia. Se ndo fosse o vosso amparo, triste de ndés o que seria?

0 Egsas repeticdes de Santos e todos os atributos de oragdo da Igreja Catdlica é o que nos convém chamar aqui
de circularidade cultural e desta forma nos reportamos a Ginzburg (2006), visto que “¢ possivel resumir no termo
"circularidade": entre a cultura das classes dominantes e a das classes subalternas [...] um relacionamento
circular feito de influencias reciprocas, que se movia de baixo para cima, bem como de cima para baixo
(exatamente o oposto, portanto, do "conceito de absoluta autonomia e continuidade da cultura camponesa" que
me foi atribuido por certo critico)”. — Ver: GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as ideias de
um moleiro perseguido pela Inquisi¢do. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2006, p. 10.
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(bis) Deus vos salve a casa santa. Onde Deus fez a morada. Onde mora o Calix
Bento, mora a Hostia Consagrada. (bis) Refrdo: Bendito louvado seja. Tanto de
noite como de dia. Se ndo fosse o vosso amparo, triste de ndés o que seria? (bis)
Ofereco este Bendito, ao homem daquela cruz. Cantam os anjos la4 no céu, para
sempre amém Jesus. (bis) Refrdo: Bendito louvado seja. Tanto de noite como de dia.
Se nao fosse o vosso amparo, triste de nos o que seria? (bis) Canto n° 11 Entraremos
em vossa roga. Com o amor que vOs queria. Aqui estd imagem, que estd em nossa
companhia. (bis) Refrdo: Os anjinhos vao rezando e vamos nos rezar também. Jesus,
Maria e José, que Jesus nasceu em Belém. (bis) Glorioso Sdo Tomé veio fazer visita.
Veio trazer os seus milagres pra quem deles necessita. (bis) Refrao: Os anjinhos vdo
rezando e vamos nos rezar também. Jesus, Maria e José, que Jesus nasceu em
Belém. (bis) Vamos irmaos rezar o Pai Nosso ¢ Ave Maria. Glorioso Sdo Tomé,
encerrai vossa folia. (bis) Refrdo: Os anjinhos vdo rezando e vamos nds rezar
também. Jesus, Maria e José, que Jesus nasceu em Belém. (bis) Canto n° 12
Entraremos e vossa pela estrada principal. Glorioso Sdo Tomé que vos veio visitar.
Refrdo: Ave Maria cheia de graga. Ave Maria a Senhora das Gragas. (bis) Deus vos
salve a casa, onde Deus fez a morada. Onde mora o Calix e a Hostia. Refrdo: Ave
Maria cheia de graca. Ave Maria a Senhora das Gracas. (bis) Cheira cravo e rosa,
cheira de flor Alexandria. Glorioso Sdo Tomé, encerrai vossa folia. Refrdo: Ave
Maria cheia de graca. Ave Maria a Senhora das Gragas. (bis) Canto N° 13
Entraremos em vossa roga. Com o amor que vos queria. Aqui esta imagem, que esta
em nossa companhia. Refrdo: Adoremos e adorai, esta imagem que aqui esta. Que
baixou do céu a terra, para vir nos abengoar. (bis) Glorioso Sao Tomé veio fazer
visita. Veio trazer os seus milagres pra quem deles necessita. Refrdo: Adoremos e
adorai, esta imagem que aqui estd. Que baixou do céu a terra, para vir nos abengoar.
(bis) Vamos irmaos rezar o Pai Nosso ¢ Ave Maria. Glorioso Sao Tomé, encerrai
vossa folia. Refrdo: Adoremos e adorai, esta imagem que aqui estd. Que baixou do
céu a terra, para vir nos abengoar. (bis) Canfo n° 14 Entraremos em vossa roga,
entraremos em vossa roga. Pela estrada principal, pela estrada principal. Refrdo: O
alegre e companhia, 6 alegre e companhia. No altar com alegria, no altar com
alegria. Aqui esta o Sdo Tomé, aqui estd o Sdo Tomé. Que vos veio visitar, que vos
veio visitar. Refrdo: O alegre e companhia, 6 alegre e companhia. No altar com
alegria, no altar com alegria. Por aqui vamos andando, por aqui vamos andando. Por
estradas e atalhos, por estradas e atalhos. Refrio: O alegre e companhia, 6 alegre e
companhia. No altar com alegria, no altar com alegria. Com o Glorioso Sdo Tomé,
com o Glorioso Sdao Tomé. Visitando os seus trabalhos, visitando os seus trabalhos.
Refrdo: O alegre e companhia, 6 alegre e companhia. No altar com alegria, no altar
com alegria. Cheira cravo e cheira rosa, cheira cravo e cheira rosa. Cheira flor de
Alexandria, cheira flor de Alexandria. Refrdo: O alegre e companhia, 6 alegre e
companhia. No altar com alegria, no altar com alegria. Glorioso Sdo Tomé, glorioso
Sdo Tomé. Encerrai vossa folia, encerrai vossa folia. Refrio: O alegre e companhia,
0 alegre e companhia. No altar com alegria, no altar com alegria.

A palavra roga nao € utilizada por moradores da Comunidade Arapucu no sentido de
que € o terreno que se rogou para ser cultivado, sentido denotativo da palavra. Essa palavra,
assim como no canto acima, ¢ empregada no sentido de que ¢ o local onde esta situado algum
tipo de plantagdo, ou seja, mesmo que ndo tenha sido rogado o local recebe essa
nomenclatura. Esse total de quatorze cantos ou folias é entoado no momento em que a

imagem do Santo chega a uma roga ou residéncia®', fazendo ali um momento de oragéo

1B valido enfatizar que “a partir de entdo ha duas qualidades no caminho por onde a Folia passa durante os

dias. Ela ¢ um espago conhecido ¢ nominado. As casas previamente contratadas sdo de parentes, parceiros,
vizinhos, companheiros de trabalho, sujeitos de uma mesma confissio religiosa que repartem, entre especialistas
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conjunta, assim como individual, pois, todos os folides e também o proprietario da roga ou
residéncia se aproximam do Santo ou do altar e fazem um gesto de respeito a imagem do
Santo, o sinal da cruz, e beijam as fitas amarradas no mesmo. E importante frisar que no
momento em que a visitacao estd sendo feita nas casas, algumas palavras dos cantos e folias
sdo automaticamente substituidas como, por exemplo: a palavra roga € substituida por casa e a
palavra estrada ¢ substituida por porta. Praticamente um mesmo canto ¢ repetido infinitas
vezes durante dois dias de jornada, tempo de duragdo da pratica da Folia de Sao Tomé.
Significa dizer que pode ser “considerada como tipica daquela companhia e somente muda no

43255

momento da cantoria”“”. Ao término do canto de visitagdo, como ¢ de praxis, serve-se o

cafezinho e dependendo da casa de visitagdo algumas outras iguarias do local, para poder

e . . .4 4
iniciar, possivelmente, o canto de despedida*”:

Vamos dar a despedida seja com muita alegria. (bis) Ja se vai o Sdo Tomé que esta
companbhia. (bis) Refrdo: Adeus, adeus, adeus, minha querida Senhora. (bis). Fiquem
v6s com Deus, que com Deus ndés vamos embora. (bis) Glorioso Sdo Tomé tem os
melindrosos. (bis) Ele vai dizendo adeus, até para o ano vindouro. (bis) Refrao:
Adeus, adeus, adeus, minha querida Senhora. (bis). Fiquem vés com Deus, que com
Deus nos vamos embora. (bis) J& se vai, ja se despede, de vossa roca rezando. (bis)
Ja se vai o Sdo Tomé, nestas bandeiras voando. (bis) Refrdo: Adeus, adeus, adeus,
minha querida Senhora. (bis). Fiquem vo6s com Deus, que com Deus nés vamos
embora. (bis) Cheira cravo e cheira rosa, cheira flor de alixandria. (bis) Glorioso Sado
Tomé, encerrai vossa folia. (bis) Refrdo: Adeus, adeus, adeus, minha querida
Senhora. (bis). Fiquem vos com Deus, que com Deus nés vamos embora. (bis).

Em cada casa, o tempo de duracdo de uma folia de visitagdo fica em torno de 25
minutos. A mantenedora ou mantenedor, agradece a recepgao e pede licenca ao dono da casa
para que possam seguir com a visitagdo, se este conceder, ¢ entdo entoado o canto ou folia de
despedida, caso contrario, s6 poderdao sair quando o dono da casa permitir. Nesse canto, no
momento em que o Capitdo Folido entoa o verso que referencia as bandeiras,
automaticamente os bandeireiros as movimentam dando adeus ao dono da casa. Percebemos

~ 434 . . . . L.
entdo que os cantos ~ e os movimentos das bandeiras “misturam-se, assim, com as praticas

e praticantes, os modos de crenca e de pratica religiosa de um mesmo sistema [...]”. — Ver: BRANDAO, Carlos
R., op. cit., p. 26.

2 Idem, 1977, p. 18.

3 Nio podemos deixar de notar que enquanto o canto de visitagio é um tanto longo, o de despedida é
relativamente curto.

434 . v en g . , .
* Como argumenta Amaral e Silva (2006), “nas religides afro-brasileiras a musica desempenha um papel
fundamental. E um dos principais veiculos por meio dos quais os adeptos organizam suas diversas experiéncias
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religiosas afro-brasileiras™>”

(Bahia, 2016, traducdo nossa) e sdo os meios pelos quais os
moradores das casas visitadas sdo atraidos para o ritual da folia de santo que tem tragos
étnicos das religides de matriz africana. Vale observar que os cantos da folia perduram através
das geragdes, por dinamicas proprias da oralidade, passando por transformacdes e
transcriagdes continuamente necessarias para a sobrevivéncia e permanéncia cultural de seus
praticantes, chegando hoje aos ouvidos dos participantes como “um forte veiculo de devogao

4 ’1e
1% Baseado em andlises de

que compde a paisagem sonora de toda uma populagdo atua
trabalho de campo, pontuamos que para os participantes da Folia de Sao Tomé, os falares
africanos, mantidos ainda hoje em seus cantares, o que se vé€ principalmente no aiué que ainda
serda discutido, sdo considerados “portadores de poderes rituais, além de constituirem um
diferencial do grupo — a lingua dos antepassados — servindo para a comunicagdo interna sem

437> Para uma melhor

que sejam compreendidos por quem ndo pertence a tradigdo
compreensdo sobre esse poder da fala e das palavras que verificamos nos cantos do ritual da
Folia de Sao Tomé recorremos a Tambiah (1968, tradugdao nossa), pois “a forma de uma
crenca formalmente expressa tem os poderes nas palavras, embora as palavras s6 se tornem

< - . 1438
eficazes quando formuladas em uma ac¢do muito especial ™~

. Essas acgdes especiais e esse
poder da oralidade que os praticantes acreditam, sdo identificados do inicio ao final do ritual
da folia, visto que “o ritual como se observa nas comunidades primitivas ¢ um complexo de

~ 4
palavras e acdes ™"

(Tambiah, 1968, tradugdo nossa).

Apesar de os folides ndo utilizarem dialetos africanos ou quaisquer outros que os
desloquem das formas de conversagdo da regido, observamos que a “lingua dos
antepassados”, citada por Lucas (2005), encontra-se presente sob outra perspectiva. O acesso
ao mundo sagrado ¢ alcancado, nao pelo uso de dialetos especificos, mas através do meio pelo

qual seus dizeres sdo comunicados. Os cantores da Folia de S3o Tomé compuseram seus

religiosas ¢ invocam os orixas, caboclos e outras entidades espirituais que os incorporam em festas, giras,
sessdes e outras cerimonias coletivas”. — Ver: AMARAL, Rita e SILVA, Vagner Gongalves da, op. cit. p. 196.

3 BAHIA, Joana, op. cit. p. 25.
8 LUCAS, Glaura. “Diferentes perspectivas sobre o contexto e o significado do Congado mineiro”: Musicas
africanas ¢ indigenas no Brasil. Belo Horizonte. Editora UFMG, 2006, p. 76.

BT LUCAS, Glaura. Miisica e tempo nos rituais do congado mineiro dos Arturos e do Jatobd. 2005, 330 p. Tese
(Doutorado em musica) — Centro de Letras e Artes, Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro, Rio de

Janeiro, p. 26.

¥ TAMBIAH, S. J. The magical power of words. Man. The Journal of the Royal Anthropological Institute, v. 3,
n. 2, jun. 1968.

“ Ibidem, p. 176
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proprios versos a partir do mito catdlico, de forma que, apesar de unificados pelo tema do
sagrado nascimento e visitagdo, dificilmente sdo encontrados cantos cujos versos cantados
sejam semelhantes. Também a entoada ¢ unica. Diante de algumas particularidades,
constatamos que o ponto comum, a partir do qual o mundo sagrado ¢ acessado, ndo remete
aos textos, instrumentos ou formas como sdo executadas as cangdes. Ele estd presente através
do meio pelo qual esses discursos** sdo proferidos. Este meio é o canto dos folides, que
codifica as mensagens dirigidas ao santo. Nao se pretende com isso deslocar a inteligibilidade
das letras dos cantos a um segundo plano hierarquico, mas, sim, aludir & importancia dos
cantos da folia como meio unificador dos discursos proferidos durante o ritual. Os folides ndo
cantam nunca para si proprios, a todo o momento eles “contracenam com os moradores € 0s
promesseiros presentes, eles também sao personagens de um mesmo ritual. Todas as cantorias
de uma quase interminavel sequéncia que atravessa os dias sdo dirigidas a pessoas de fora da
Folia, mas situadas dentro da ceriménia religiosa**'”.

Faz-se presente também em meio a Folia de S3o Tomé o canto de mar a baixo, esse
passeio ja € feito no Barco Motor Marapanin ha mais de 10 anos, como sera mostrado na
imagem ap6s a descricdo do referido canto. Se levarmos em consideracdo a ideia de
“tradi¢do” e “costume” proposto*** por Hobsbawn (1997), podemos caracterizar o uso desse
mesmo barco®” por varios anos como uma tradicdo, diferenciando de costume visto que o

costume ¢ a agdo da pratica do canto de mar abaixo e a tradi¢cao ¢ o uso do referido barco.

400 discurso implica “uma concepgdo do social e, eventualmente, também da natureza. Introduzem um tom
dominante nas visoes de passado”. — Ver: SARLO, Beatriz. Tempo passado: Cultura da memoria e guinada
subjetiva. Sao Paulo: Cia das Letras; Belo Horizonte: Editora da UFMG, 2007, p. 12.

441

BRANDAO, Carlos R., op. cit., p. 27.

42 As discussdes partiram do entendimento de que a ““tradigio” neste sentido deve ser nitidamente diferenciada
do “costume”, vigente nas sociedades ditas “tradicionais”. O Objetivo e a caracteristica das “tradigdes”, inclusive
das inventadas, ¢ a invariabilidade. O passado real ou forjado a que elas se referem impde praticas fixas
(normalmente formalizadas), tais como a repeticdo. O “costume”, nas sociedades tradicionais, tem a dupla
fungdo de motor e volante. Nao impede as inovagdes e pode mudar até certo ponto, embora evidentemente seja
tolhido pela exigéncia de que deve parecer compativel ou idéntico ao precedente. Sua fungdo ¢ dar a qualquer
mudanga desejada (ou resisténcia a inovagdo) a san¢do do precedente, continuidade historica e direitos naturais
conforme o expresso na historia”. — Ver: HOSBAWN, Eric e RANGER, Terence, op. cit. p. 10.

3 Segundo as informagdes dos folides mais antigos, antes do uso de embarca¢des motorizadas esse ritual era
feito em canoas a remo. Portanto, ¢ consideravel argumentar sobre as metaforas discutidas por Slenes (1992),
sobre o termo malungo como significado de “barco”, e kalunga como significado de “mar”. S@o metaforas da
vivéncia da escraviddo e com isso podemos associar a pratica do ritual do mar a baixo da Folia de S0 Tomé a
esses momentos tristes vivenciados por seus antepassados. Para o autor “kalunga adquire também o significado
de “mar”. E possivel que nlunga (em kikongo) e ulungu (em kimbumdu) sejam derivados da mesma raiz que
kalunga, também por metonimia (isto é, que de “rio/mar” tenha-se chegado a “canoa”). Seja como for, para
escravos falantes desses trés idiomas, ou para povos que compartilhavam sua cultura, “malungo” ndo teria
significado apenas “meu barco”, e por extensdo “camarada da mesma embarcagdo”, mas forgosamente também
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O que dia tdo alegre, sendo Ele sem segundo. (bis) Glorioso Sao Tomé, que
esta visitando o mundo. (bis) Mar abaixo, mar acima, Mariquita na janela.
(bis) Enfiando contas de ouro, no retr6 da primavera. (bis) Primavera,
primavera, o que trouxe nesta terra? (bis) Lagrima de uma vitiva, suspiro de
uma donzela. (bis) Rema, rema remador, contra vento e mar¢. (bis) Para ver
se encontramos, com Jesus de Nazaré. (bis) Por aqui vamos andando, dentro
desta montaria. (bis) Para ver se encontramos, com a Virgem Maria. (bis)
Rema, rema, remador, ndo te cansas de remar. (bis) Vamos nos abreviar, pra
nosso barco encostar. (bis) Por aqui vamos cantando igualmente o Uirapuru.
(bis) Estamos aqui passeando no lago da Arapucu. (bis).

Imagem 21 — Mar Abaixo no Lago do Arapucu

Fonte: Arquivo pessoal.

O canto de mar abaixo ¢ entoado todas as vezes que se estiver viajando por via fluvial,
mais precisamente, quando a embarcagao, que por hora transporta a Folia de Sdo Tomé, entra
no lago da comunidade e, também, quando sai do mesmo. Este canto faz referéncia a Maria,
mae de Jesus e ao proprio Jesus, dizendo também ao povo que reside as margens do lago, o
nome do Santo que estd em romaria. No canto, a palavra remar faz referéncia aos
antepassados da Folia quando o passeio era feito a canoa, no qual se usava remos, entre 1947
e 1970. Nessa época, ndo existiam embarcagdes motorizadas na Comunidade Arapucu, o que

se diferencia da contemporaneidade, como se vé na imagem acima. Essas mudangas ocorrem,

“companheiro na travessia da kalunga”. — Ver: SLENES, R. W.. "Malungu, ngoma vem!": Africa coberta e
descoberta do Brasil. Revista USP, (12), 48-67, 1992, p. 53.
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mas “sem deixar de lado inteiramente os seus compromissos seculares de trabalho e de

L~ 444
participagdo .

Como o terceiro canto mais extenso da Folia de Sao Tomé, perdendo para os cantos de

visitagdo e de beijada, ficando, portanto, atras desse ultimo, temos o canto de procissao:

Trés Maria se vestiram. A numa noite, de luar. (bis) A procura do Senhor. E nunca
puderam encontrar. (bis) Foram encontrar em Roma. Discutindo com os doutores.
(bis) O que dia tdo alegre. E sendo Ele sem segundo. (bis) Glorioso Sdo Tomé, é que
esta visitando o mundo. (bis) Por aqui vamos andando. E cantando com muita fé.
(bis) Para ver se encontramos, com Jesus de Nazaré. (bis) Deus vos salve Casa
Santa. Aonde Deus fez a morada. (bis) Onde mora o Calix Bento, e mora a Hostia
Consagrada. (bis) Por aqui vamos andando. Tao alegre neste dia. (bis) Jesus Cristo ¢
o Rei da Gloria. Filho da Virgem Maria. (bis) Abram as portas do céu, e rompam-se
novas cortinas. (bis) Aparega o Sdo Tomé, e assista vossa doutrina. (bis) Canto de
Procissdo Refrdo: Vamos cantar a divina, que Senhora nos mandou. (bis). Louvada
seja a Senhora, Mae de Jesus Redentor. (bis) O que dia tdo alegre, sendo Ele sem
segundo. (bis) E o glorioso Sdo Tomé, que esta abengoando mundo. (bis) Refido:
Vamos cantar a divina, que Senhora nos mandou. (bis). Louvada seja a Senhora,
Mae de Jesus Redentor. (bis) Por aqui vamos andando. E cantando com muita fé.
(bis) Para ver se encontramos, com Jesus de Nazaré. (bis) Refrdo: Vamos cantar a
divina, que Senhora nos mandou. (bis). Louvada seja a Senhora, Mae de Jesus
Redentor. (bis) Por aqui vamos andando. Tao alegre neste dia. (bis) Jesus Cristo ¢ o
Rei da Gloéria. Filho da Virgem Maria. (bis) Refrdo: Vamos cantar a divina, que
Senhora nos mandou. (bis). Louvada seja a Senhora, Mae de Jesus Redentor. (bis)
Deus vos salve Casa Santa, aonde Deus fez a morada. (bis) Onde mora o Calix
Bento, ¢ mora a Hostia Consagrada. (bis) Refrdo: Vamos cantar a divina, que
Senhora nos mandou. (bis). Louvada seja a Senhora, Mae de Jesus Redentor. (bis)
Abram-se as portas do céu, e rompam-se novas cortinas. (bis) Apareca o Sdo Tomé,
e assista vossa doutrina. (bis) Refrdo: Vamos cantar a divina, que Senhora nos
mandou. (bis). Louvada seja a Senhora, Méde de Jesus Redentor. (bis) Por aqui
andando, com pressa para chegar. (bis) Na casa do irmio devoto, aonde vamos
festejar. (bis) Refrdo: Vamos cantar a divina, que Senhora nos mandou. (bis).
Louvada seja a Senhora, Mae de Jesus Redentor. (bis) Vamos juntos irmaos rezar, o
Pai Nosso ¢ Ave Maria. (bis) Glorioso Sdo Tomé, encerrai a vossa folia. (bis)
Refrdo: Vamos cantar a divina, que Senhora nos mandou. (bis). Louvada seja a
Senhora, Mae de Jesus Redentor. (bis).

Estes cantos ou folias de procissdo sdo cantados sempre no dia da festa do Santo.
Nesse dia, ¢ escolhida uma residéncia ou a Igreja da comunidade de onde saird a procissao.
Apos breve oragdo no interior deste local, inicia-se a procissdo sempre com as bandeiras a
frente, e entdo o Capitdo Folido entoa o canto ou folia. Quando inicia a segunda parte do verso
cantado, os bandeireiros realizam movimentos sincronizados com as bandeiras. Em meios a

4454,

essa procissdo, a missdo da Folia de Sdo Tomé “é cumprir uma jornada que duram dois

dias.

4 BRANDAO, Carlos R. Branddo. Os deuses do povo: um estudo sobre a religido popular. 2* ed. Sio Paulo.
Brasiliense, 1986, p. 157.

5 Idem, 1977, p. 8.
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Consideramos que essa a¢do da procissao na Folia “¢ essencialmente um processo de
formalizagdo e ritualizagdo, caracterizado por referir-se ao passado, mesmo que apenas pela

. e~ .~ 44
imposicao da repeti¢ao 6

. Essa sequéncia do ritual, a respeito do passeio da folia, possui a
mesma estrutura performatica do dia anterior, alterando apenas as rimas construidas sobre o
cotidiano da Folia de Sdo Tomé. Portanto, entende-se que a “procissdo” constitui-se como o
periodo liminar desse ritual, em que transparece uma comunicagao extraordinaria, do santo
com os sujeitos que compartilham dessa tradig¢ao religiosa, sendo possivel fazer contato direto
com sua divindade de devocao. Isso ocorre devido ao fato de as bandeiras da folia serem o
simbolo ritual na sua menor unidade, em que a eficicia na transmissao dos valores historicos
dessa tradi¢ao cultural é possivel devido a essa liminaridade que o passeio do santo provoca
na pratica da folia, pratica essa, que se configura como um espago “entre um grupo precatdrio
e moradores do territorio por onde ele circula*’”.

O proximo canto chamado de canto do aiué*®, definimos como inser¢do de uma
pratica antiga em uma nova tradicdo inventada, ¢ meio que o inverso*” proposto por
Hobsbawn (1997), pois levamos em consideracdo que a pratica do aiué tenha ocorrido
anterior ao inicio do surgimento da Folia de Sdo Tomé. Desta forma, ponderamos que com
essa pratica ocorre “a utilizacdo de elementos antigos na elaboragdo de novas tradigdes
inventadas para fins bastante originais. Sempre se pode encontrar, no passado de qualquer

. L, . 4
sociedade, um amplo repertorio destes elementos™””

. Também tomamos a convic¢do que na
pratica da Folia de Sdo Tomé na Comunidade Arapucu sempre ha uma linguagem elaborada,

composta de praticas e comunicagdes simbolicas. Canto de aiué:

O que dia tdo alegre, sendo Ele sem segundo. Refrdo: Forma, forma para marchar,
iremos depressa, queremos chegar. (bis) Glorioso Sdo Tomé, que estd visitando o
mundo. Refrdo: Forma, forma para marchar, iremos de pressa, queremos chegar.

446 HOSBAWN, Eric e RANGER, Terence., op. cit., p. 12.

*’ BRANDAO, Carlos R., op. cit., p. 35.

8 Vem do quimbundo "Ai! Au! Ai de mim!". De origem africana por pertencer a um verbete do portugués
angolano. — Ver: NASCIMENTO, José Pereira do. Dicionario portugués-quimbundo. Huilla: typographia da
missdo, 1907, p. 38. No momento da pesquisa, eu perguntei se alguém sabia a origem do verbete, 0os mesmos
disseram que ndo, simplesmente usam essa expressao que vem sendo repassada oralmente desde o surgimento da
Folia de Sao Tomé. A partir dessa pesquisa, eu ja os informei a origem da expressao.

449 A s~ . .
“As vezes, as novas tradigdes podiam ser prontamente enxertadas nas velhas; outras vezes, podiam ser
inventadas com empréstimos fornecidos pelos depositos bem supridos do ritual, simbolismo e principios morais

oficiais”. — Ver: HOSBAWN, Eric e RANGER, Terence., op. cit., p. 14.

0 Ibidem, p. 14.
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(bis) Cantamos esta folia, cantamos com alegria. Refrdo: Forma, forma para
marchar, iremos de pressa, queremos chegar. (bis) Encontramos neste momento com
Pai Jodo e Mae Maria. Refrdo: Forma, forma para marchar, iremos de pressa,
queremos chegar. (bis) Mae Maria, vocé como esta? Virou sua canoa nas ondas do
mar. Refrdo: Deixaram virar, deixaram virar, porque Mae Maria ndo soube remar.
(bis) Mae Maria cabecga de cuia, virou sua canoa ficou de bubuia. Refrao: Deixaram
virar, deixaram virar, porque Mae Maria ndo soube remar. (bis) A Rainha de castelo
tem buraco na mao, foi o rato que roeu pensando que era mamao. (bis) Refrdo: O
ratinho do buraco trepou e ficou 14 no ar, nds dangamos no bailar somos marujos do
mar. (bis).

Em determinado percurso da procissdo, encontra-se com Pai Jodo e Mae Maria, assim
como os seus filhos, personagens criados que representam a afrodescendéncia da comunidade
Arapucu. No momento desse encontro, o Capitdo Folido pede que todos parem a Folia de
Procisséo e inicia o canto ou folia do ATUE. Os personagens fazem, no decorrer do canto, suas
homenagens ao Santo, assim como dangam o A/UE, juntamente com todos os folides e quem
mais souber o ritmo da danga.

Em toda a trajetoria da pratica da Folia de Sdo Tomé, os momentos de cada ritual a ser
seguido sdo importantes, mas tem aqueles momentos que se sobressaem além da importancia
religiosa, tornam-se momentos de curiosidade em ver em que instante o capitdo do mastro vai
dar o ultimo golpe ou machadada, como também ¢ falado, no mastro de oferendas. Nesse
momento hd uma ordem de inscricdo a ser seguida para dar os golpes, ha um ritual de
experiéncia desde crianga pelos folides, que interiorizam, a partir do vivido, que consideramos
como uma pratica cultural. Podemos dizer também que ndo ha outro modo de se transmitir a
derrubada do mastro de oferendas sendo pelas toadas da folia de derrubada tocada pelos
folides apostos em filas em uma posicao estratégica para que todos os mordomos™ possam

golpear o mastro. Canto de derrubada do mastro:

O que tarde tdo alegre. (bis) Sendo Ele sem segundo. Meu anjo meu Jesus. Sendo
Ele sem segundo. Glorioso Sdo Tomé. (bis) Que estd percorrendo o mundo. Meu
anjo meu Jesus. Que esta percorrendo o mundo. O que tarde tdo alegre. (bis) Vamos
derrubar o mastro. (bis) Do Senhor de todo o mundo. Meu anjo meu Jesus. Do
Senhor de todo o mundo. O que tarde tdo alegre. (bis).

O momento da derruba do mastro ¢ um dos momentos mais importantes da festa do
Santo. O mastro ¢ levantado na véspera da festa, todo cheio de oferendas. Nesse momento

canta-se a folia para levantar o mastro, sendo a mesma cantada para derrubar.

451 ~ . . .
Mordomos: sdo pessoas previamente inscritas que ficam esperando ao redor do mastro o chamado do seu

nome para que possa deferir um golpe de machado no tronco do mastro — diziam os antigos que este golpe
também simbolizava o despejo de possiveis pecados cometidos por aquele mordomo.
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As oferendas que estdo penduradas no mastro simbolizam a fartura da colheita que sdo
ofertadas depois da derrubada aos mordomos. Na ponta superior do mastro ficam atrelados
um litro de bebida e uma pequena bandeira com o nome de Sao Tomé. A pessoa interessada
em pegar a bandeira, terd direito ao litro de bebida e a responsabilidade de ornamentar o
mastro do ano seguinte, ficando este também com o nome de Capitdo do Mastro. Quando se
percebe que o mastro esta quase totalmente decepado, chama-se a pessoa que ornamentou,
chamado de Capitao do Mastro, e este da os ultimos golpes como forma de dizer que aquela
promessa estd cumprida. Quando este ndo pode estar presente ou esta de alguma forma
impossibilitado naquele momento, o Capitdo Folido encerra a folia que esta sendo cantada e
direciona-se para fazer o papel de decepador do mastro*>.

Apo6s o dia todo de pratica da tradigdo da Folia de Sao Tomé, dizemos que a mesma
encontra a fé ritualistica como uma forte aliada para o seguimento da Folia, mas também na
sua propria significacio que definimos como instituicio social*, o que se configura como
um seguimento de normas e de praticas do ritual da Folia. Em continuidade as 17h00, visita-
se a ultima rocga ou casa do dia, onde se faz uma pausa até¢ as 18 horas, momento em que ¢
cantado o canto das 18 horas, agradecendo a Deus pelo dia de visita e desejando boa noite ao
dono da casa. Apds o término do canto, novamente de dois em dois os folides aproximam-se
do altar para fazer suas oragdes. Na pratica, rogas sao incluidas nos versos proclamados pelos
folides, no intuito de que as béncdos de Sao Tomé sejam distribuidas as plantacdes para que

as pragas ndo as infestem. Canto das 18h00hs (dezoito horas):

Ja 14 vai o alegre dia. (bis) Ja La vem a triste noite. (bis) Meu Senhor dono da casa.
(bis) A no6s dé€ vosso boa noite. (bis) Somos filhos de Maria. (bis) Descendentes de
Adao. (bis) Glorioso Sdo Tomé. (bis) A nos dé vossa bengdo. (bis) Ja 1a vai o sol
sentando. (bis) Deixando o mundo sem luz. (bis) Peco ao sol que ndo nos deixe.
(bis) Pelas chagas de Jesus. (bis) Ja 1a vai o sol sentando. (bis) Por de tras de uma
vidraga. (bis) Glorioso Sdo Tomé. (bis) Também ¢é cheio de graga. (bis) Vamos
juntos irmaos rezar. (bis) O Pai Nosso e Ave Maria. (bis) Glorioso Sdo Tomé. (bis)
Encerrai vossa folia. (bis) Canto das 18h00hs (dezoito horas) 2 Toada. Ja 1a vai o

452 . ~ . .
>? Todas as discussdes sobre a derrubada do mastro de oferendas nos remetem a um entendimento a partir da

perspectiva de Ginzburg (2007). “Esse caso, diferentemente dos outros examinados até aqui, envolve ndo s6 uma
reagdo filtrada pela pagina escrita, mas também um residuo irredutivel de cultura oral”. — Ver: GINZBURG,
Carlo, op. cit., p. 28.

3 Instituigdo social aqui estd seguindo o entendimento a partir da relagio social entre os praticantes da Folia de
Sdo Tomé, visto que “por “relacdo” social deve-se entender uma conduta de varios — referida reciprocamente
conforme seu contetdo significativo, orientando-se por essa reciprocidade. A relagdo social consiste, pois, plena
e exclusivamente, na probabilidade de que agira socialmente numa forma indicavel (com sentido)”. Por Weber
(1982), pensamos na agdo social tradicional que esta intimamente relacionada com os costumes, os habitos, de
uma determinada sociedade que nesse caso sdo os moradores da comunidade Arapucu — ver: WEBER, Max.
Max Weber: sociologia (Gabriel Cohn org.). Sio Paulo, Atica, 1982, p.142.
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alegre dia. (bis) JA L4 vem a triste noite. Meu anjo, meu Jesus. Meu Senhor dono da
casa. (bis) A nés dé vosso bom dia. Meu anjo, meu Jesus. Somos filhos de Maria.
(bis) Descendentes de Addo. Meu anjo, meu Jesus. Glorioso Sdo Tomé. (bis) A nos
dé vossa ben¢do. Meu anjo, meu Jesus. Ja 14 vem o sol saindo. (bis) Deixando o
mundo sem luz. Meu anjo, meu Jesus. Peco ao sol que ndao nos deixe. (bis) Pelas
chagas de Jesus. Meu anjo, meu Jesus. Ja 14 vai o sol sentando. (bis) Por de tras de
uma vidraga. Meu anjo, meu Jesus. Glorioso Sao Tomé. (bis) Também ¢é cheio de
graca. Meu anjo, meu Jesus. Vamos juntos irmaos rezar. (bis) O Pai Nosso e Ave
Maria. Meu anjo, meu Jesus. Glorioso Sdo Tomé. (bis) Encerrai vossa folia. Meu
anjo, meu Jesus.

E comum todos os folides serem observados durante a romaria de visita no decorrer do
dia para identificar sobre algum desvio de conduta®™”. Este papel de observacdo destina-se a
Mantenedora do Santo, que na pausa no final da tarde, comunica ao Capitao Folido o nome do
infrator e qual foi a infragdo cometida por ele, no momento em que o infrator se ajoelha na
frente do altar, o Capitdo Folido lhe da a sentenga, a qual devera ser paga em forma de oracao.
Quando a infragdo € grave, cruzam-se as bandeiras em cima do infrator e, ao final de cada
oracao por ele rezada em voz alta, dao-se trés toques na caixa grande ou caixa de resposta
como sinal de cumprimento da sentenga.

Ainda por um viés de instituicdo social, assim sendo, a investigacdo analitica e
historica dos cantos da Folia de Sdo Tomé nao significa entender como as coisas tem sido ou
como elas foram predestinadas por causa da necessidade histérica. Mais precisamente, o
proposito € tornar inteligivel como a Folia estd no periodo pesquisado.

Dessa forma, entendemos que o conhecimento do significado da realidade de todos os
cantos ou folias e ladainhas, determina um conhecimento socio-historico. Portanto, “a
significacdo da configuracdo de um fendmeno cultural e o fundamento dessa significagdo ndo
podem, no entanto, ser derivados e tornados inteligiveis por um sistema de leis analiticas, [...]
ja que a importancia de eventos culturais pressupde uma orientagio valorativa*>”. E partindo
dessa discussdo de uma das praticas consideradas como social da folia em questdo,

apresentamos o canto de agradecimento de mesa:

Deus 6 pague irmao devoto. (bis) Pelo alimento que deu, meu anjo, meu Jesus. Pelo
alimento que deu. Para o alimento do corpo. (bis) Seja pelo amor de Deus, meu anjo,
meu Jesus. Seja pelo amor de Deus. Nossa mesa esta ornada. (bis) Toda coberta de
véu, meu anjo, meu Jesus. Toda coberta de véu. Glorioso Sdo Tomé. (bis) Ponha sua
mesa no céu, meu anjo, meu Jesus. Ponha sua mesa no céu. Viva quem serviu a
mesa. (bis) Quem deu 4gua aos folides, meu anjo, meu Jesus. Quem deu agua aos

% Os casos mais comuns eram por embriaguez, alguns folides, as vezes, bebiam demasiadamente e acabavam
brigando.

43 WEBER, Max, op. cit., p. 145.
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folides. Terd os anjos em sua “companha”. (bis) Gloria e céu por salvacdo, meu
anjo, meu Jesus. Gloria e céu por salvagdo. Bendito, louvado seja. (bis) Com que se
agradece a mesa, meu anjo, meu Jesus. Com que se agradece a mesa.

Frequentemente ¢ de costume durante a romaria uma pausa as 11h00 da manha, ou
melhor, “o pouso do meio do dia, para almo¢o™®”. Na casa em que a Folia de Sdo Tomé
chegar nesse horario, oferta-se pela familia proprietaria da mesma um almocgo aos folides, e
acontece o mesmo as 17h00min, servindo-se o jantar as 19h00. O canto de agradecimento de
mesa ¢ feito cerca de 30 minutos a uma hora depois do almogo ou do jantar, pedindo a bencao
de Deus e de Sao Tomé para o alimento e para a familia, assim como agradecendo, vimos essa
pratica como “o bendito de mesa®’”. E importante salientar que se a Folia visitar uma casa
em um desses horarios e a familia ndo realizar o convite, a Folia do Santo continua sua
caminhada até encontrarem uma disponibilidade que seja espontanea.

Entoar os cantos da Folia de Sdo Tomé ¢ uma agao de fé entre todas as pessoas que
praticam a Folia, e consideramos como uma pratica subjetiva dentro da situacao do ritual.

Desse modo, percebemos a existéncia da relagdo simbolica entre os versos dos cantos € os

458

instrumentos que os folides e folids usam, e essa relagdo representa os seus costumes . Entre

outros cantos temos o de entrada de reza:

Abram-se, portas do céu. (bis) Rompam-se, novas cortinas. (bis) Refrdo: No jardim,
da verde rama. (bis). No primor da linda rosa. (bis) Aparega, o Sdo Tomé. (bis)
Assista vossa doutrina. (bis) Refrao: No jardim, da verde rama. (bis). No primor da
linda rosa. (bis) Ja sdo horas, irmdos sdo horas. (bis) De cumprir com as oragdes.
(bis) Refrdo: No jardim, da verde rama. (bis). No primor da linda rosa. (bis) No
paraiso, Jesus se alegra. (bis) Com quem rezar com devogdo. (bis) Refrdo: No
jardim, da verde rama. (bis). No primor da linda rosa. (bis) Tera os anjos, em sua
“companha”. (bis) Gloria e céu, por salvagdo. (bis) Refrdo: No jardim, da verde
rama. (bis). No primor da linda rosa. (bis) Pelo sinal da Santa Cruz. (bis) Livrai-nos
Deus Nosso Senhor. (bis) Refrdo: No jardim, da verde rama. (bis). No primor da
linda rosa. (bis) Em nome do Pai, e do Filho. (bis) Do Espirito Santo amém. (bis)
Refrao: No jardim, da verde rama. (bis). No primor da linda rosa. (bis) Canto de
Entrada de Reza 2 Abram-se, portas do céu. Rompam-se, novas cortinas. Aparega, o
Sdo Tomé. Assista vossa doutrina. (bis) Refrdo: Rezemos com alegria. No Rosario
de Maria. O Jesus Cristo, o Rei da gloria, Filho da Nossa Senhora. (bis) Ja sdo horas,
irmdos sdo horas. De cumprir nossa oragdo. No paraiso, Jesus se alegra. Com quem
rezar com devogio. (bis) Refrio: Rezemos com alegria. No Rosario de Maria. O
Jesus Cristo, o Rei da gloria, Filho da Nossa Senhora. (bis) No paraiso, Jesus se

4 BRANDAO, Carlos R. Brando, op. cit., p. 8.
7 Ibidem, p. 13.

8 Usamos a palavra costume aqui em sentido denotativo ao que esta relacionado & cultura, tomando por base
Thompson (1997), “o termo “costume” foi empregado para denotar boa parte do que hoje estd implicado na
palavra “cultura””. — Ver: THOMPSON, Edward Palmer. Costumes em comum. S3o Paulo: Companhia das
letras, 1998, p. 14.
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alegra. Com quem rezar com devocao. Terd os anjos, em sua “companha”. Gloria e
céu, por salvacio. (bis) Refrdo: Rezemos com alegria. No Rosario de Maria. O Jesus
Cristo, o Rei da gléria, Filho da Nossa Senhora. (bis) Pelo sinal da Santa Cruz.
Livrai-nos Deus Nosso Senhor. Em nome do Pai, e do Filho. Do Espirito Santo
amém. (bis) Refrdo: Rezemos com alegria. No Rosario de Maria. O Jesus Cristo, o
Rei da gloria, Filho da Nossa Senhora. (bis).

Antes de iniciar a Ladainha, o dono da casa onde ¢ feita a folia, convida os presentes a
adentrarem e participar da mesma. Em seguida, e sempre ao rufar da caixinha, ¢ entoado o
canto de entrada de reza, no qual contém, nas letras de seus versos, alguns beneficios
adquiridos ao fazerem a reza, assim como o sinal da cruz que nesta folia ¢ cantado.
Considerando assim, o canto de entrada de reza e a abertura da sec¢do, por tratar-se de uma
canc¢do na qual a folia se apresenta como representante e/ou intercessora de Sao Tomé. Além
dessa apresentacao, os folides recitam versos que pedem licenga ao dono da casa para que este
permita a entrada da folia em sua residéncia, ao mesmo tempo em que distribuem béncgaos e
promessas de protecao divina.

Em suma, entendemos que os cantos da Folia®® de Sdo Tomé é a maior unidade de
pratica simbolica do ritual. Portanto, nossa andlise, partiu das identificacdes das
caracteristicas polissémicas, ou seja, de seus varios significados. Significados estes que se
expressam no ritual seguido em todos os cantos de forma sincronizada. A partir dessa

concepe¢ao, apresentamos a ladainha em latim:

Christe Eleison Kyrie Eleison Christe, Audi de nos Christe Exaudi nos Pater de
Caelis Deus, missererenobis Filho Redentor num de Deus, missere re nobis Espirito
Sante, Deus. Missere re nobis Santa Trinitas son nos Deus, missere re nobis Santa
Maria Santa de Engenitriz Santa Virgun, Virge num ora pro nobis Mater em Christe,
ora pro nobis Mater Divinegracie Mater Purrissima Mater castissima, ora pro nobis
Mater Inviolata, ora pro nobis Mater Intermerata Mater Amabelis Mater
Admirabelis, ora pro nobis Mater Criatoris, ora pro nobis Mater Salvatoris Virgum
Prudentissima Virgum Veneranda, ora pro nobis Virgum Predicanda, ora pro nobis
Virgum um Potens Virgum um Clemes Virgum Fidelis, ora pro nobis Especulum
Justicie, ora pro nobis Sede Sapientie Causa nos Esteleticie Vas Espirituales, ora pro
nobis Vas Honorabelis, ora pro nobis Vas Ensigene de vocione Rosa Mistica Turris
Davidica, ora pro nobis Turris Eburnea, ora pro nobis Donun os Aurea Fé Derisarca
Ja no Alcelis, ora pro nobis Estrela Matutina, ora pro nobis Saulus Infirmorum
Refugium Pecatorum Consalitriz Aflitorum, ora pro nobis Auxilium Cristianoram,
ora pro nobis Regina agelorum Regina Patriarcarum Regina Profetarum, ora pro
nobis Regina Apostolorun, ora pro nobis Regina Martirun Regina Confessorun
Regina Virgenun, ora pro nobis Regina Santoro oni um, ora pro nobis Regina
Sinelabe O Regina lhe Concersita Regina Incelum Assunta, ora pro nobis Regina

% Temos plena certeza que existe esse simbolismo entre os participantes da Folia de Sdo Tomé, visto que por
“conta disso, as folias sdo organizadas hierarquicamente de acordo com o saber/poder que cada um possui a
respeito daquela tradicdo cultural”. — Ver: PEDROZA, Reigler Siqueira. A performance da folia de Sdo
Sebastido: aspectos simbolicos de um ritual na comunidade Quilombola Magalhdes — GO. 2013. 116 f
Dissertagdo (Mestrado em Antropologia Social). Universidade Federal de Goias, p. 22.
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Sacratissima Roséaris, ora pro nobis Regina Pacis, ora pro nobis. Agnus Dei, que
Tollis pecata mundi Passis Nobis, Passis Nobis Domine Agnus Dei, que Tollis
pecata mundi Ex au dignus Domine Agnus Deis, que Tollis pecata mundi Missere,
missere re nobis Agnus Dei, que Tollis pecata mundi Missere re nobis.

Embora de exclusiva iniciativa popular, a ladainha*® da Folia de Sdo Tomé é
solenidade eminentemente religiosa, de fundo catdlico, em sua manifestagdo exterior. Do
ponto de vista cultural e histérico™', a pratica do ritual dessa ladainha est4 ligada a referida
Folia. E importante dar énfase que essa escrita da ladainha ndo obedece as normas do Latim
Classico, mas estd baseada na maneira de ser escrita e cantada desde os principios da Folia de
Sdo Tomé e dos demais Santos para os quais eram prestados cultos. Consideramos esse
momento como um espago de trocas de intencdo de cultos, ndo somente para Sao Tomé, mas
para quem o Capitao Folido intencionar na hora de entoar. Ao terminar a ladainha, o Capitao
Folido ou a pessoa que naquela oportunidade estiver cantando a ladainha, faz o oferecimento
da mesma ao Santo para a qual foi rezada, assim como para Jesus Cristo e, em seguida, canta-

se o hino do Santo. Hino de Sdo Tomé:

Refrao: Senhor Sdo Tomé, ja foi cacador. Hoje Ele ¢ Santo de Nosso Senhor. (bis)
Senhor Sdo Tomé, ja foi roceiro. Hoje Ele ¢ Santo de Deus verdadeiro. (bis) Refrdo:
Senhor Sao Tomé, ja foi cacador. Hoje Ele é Santo de Nosso Senhor. (bis) Senhor
Sdo Tomé, sua manga cheira. De cravos e rosas, flor de laranjeira. (bis) Refrdo:
Senhor Sao Tomé, ja foi cacador. Hoje Ele ¢ Santo de Nosso Senhor. (bis) Senhor
Sdo Tomé, sua langa ¢ de prata. E as vossas palavras, sdo cheias de graga. (bis)
Refrdo: Senhor Sdo Tomé, ja foi cagador*®. Hoje Ele ¢ Santo de Nosso Senhor. (bis)
Gloria seja ao Pai e ao Filho também. E ao Senhor Sdo Tomé, para sempre amém.

469 Entre todos os folides da Folia de Sdo Tomé, somente o Capitio Folido Douglas Sena sabe entoar a ladainha
em latim.

1 Comegamos aqui uma discussdo historiografica a partir de Certeau (1982), levando em conta os discursos
proferidos em cada canto: “Estes discursos ndo sdo corpos flutuantes em um englobante que se chamaria a
historia (o "contexto"!). Sdo historicos porque ligados a operagdes e definidos por funcionamentos. Também ndo
se pode compreender o que dizem independentemente da pratica de que resultam. De maneiras diferentes ai
existe uma boa definicdo de historiografia contemporanea [...]. De qualquer maneira uma e outra serdo
apreendidas nesta articulagdo entre um "contetido" e uma operacdo. Além do que esta perspectiva caracteriza,
hoje, os procedimentos cientificos, por exemplo, aquele que, em fungdo de "modelos", ou em termos de
"regularidades", explica os fenomenos ou documentos, tornando manifestas regras de producé@o e possibilidades
de transformagdo. Porém, mais simplesmente, ¢ levar a sério expressdes carregadas de sentido — "fazer histéria",
[...] — quando se ¢ mais propriamente levado a suprimir o verbo (o ato produtor) para privilegiar o complemento
(objeto produzido)”. — Ver: CERTEAU, Michel de. 4 Escrita da historia. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
1982, p. 24.

%2 Temos conhecimento historicamente que Sdo Tomé era pescador e na letra do canto eles o chamam de
cacador. Dessa forma, ¢ importante informar que assim como os demais cantos que foram criados de forma oral
pelos primeiros praticantes da Folia de Sao Tomé, o canto do Santo também foi, por isso ndo tem nenhum tipo
de ligag@o com o canto existente de Sdo Tomé da Igreja catolica.
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Além do Hino do Santo criado especificamente para a Folia de Sdao Tomé, fica
opcional cantar uma Salvas ou um Bendito. Estes cantos também sdo cantados quando a
ladainha ¢ dedicada a um Santo ou uma Santa do qual se desconhece o Hino. O Hino de Sao
Tomé estd entre os mais curtos da Folia, e claro, nio menos importante que os demais, mas
temos a convic¢do de que logo no inicio da Folia de Sao Tomé os primeiros folides ndo
sabiam o Hino do Santo por isso entoavam a salva. Mas era sempre comum, nas casas de
visitacao, algumas pessoas pedirem ladainhas para os santos que tinham devogdo em casa e

era nesse momento que os folides inseriam a salva em lugar do Hino. Identificamos essas

L. . . o o . . 463
praticas como culturais e invengdes humanas, por esta razdo, entendemos “como historia

esta pratica”. A seguir a descri¢do da salva:

19 Salva: Esta Salva que rezemos a (nome do santo), oferecemos. Que nos livre do
demonio e de sua ma companhia. Nas contas do seu Rosario sdo baldes de artilharia,
que combatem no inferno dizendo Ave Maria, outra vez Ave Maria Concebida e
sem pecado. Bendito e Louvado seja o Santissimo Sacramento no Altar ¢ na
Purissima Conceicdo, da Virgem Maria Senhora Nossa, Concebida, sem pecado
original para sempre amém, amém. Bendito: Na porta do Céu, tem uma cruz. (bis) E
cama ¢ travesseiro do Nosso bom Jesus. (bis) A Nossa Senhora me deu um recado.
(bis) Pra que eu nao me esquecesse do Bendito Louvado. (bis) Seja o Santissimo
Sacramento, do Altar e na Purissima Concei¢do, da Virgem Maria Senhora Nossa
Concebida sem pecado original para sempre amém, amém. Canto de agradecimento
de reza: Ja rezou, ja esta rezado, ja estdo cumpre as oragoes. No paraiso Jesus se
alegra com quem rezou com devogdo. (bis) Refrdo: Os anjos 14 no céu cantam
louvores, cantamos na terra também. Somo filhos de Maria, gloria para sempre
amém. (bis) No paraiso Jesus se alegra com quem rezou com devogao. Tera os anjos
em sua companhia, gloria e céu por salvacdo. Refrdo: Os anjos 14 no céu cantam
louvores, cantamos na terra também. Somo filhos de Maria, gloria para sempre
amém. (bis).

Apos terminar a ladainha, ter sido feito o oferecimento, rezado trés Ave Maria e um
Pai Nosso, ¢ entoado o canto de agradecimento de reza. Este canto, além de agradecer, faz
também referéncia aos anjos, que em sintonia com os devotos aqui na terra, cantam seus
louvores no céu. Posteriormente chega 0 momento em que as pessoas presentes se posicionam
em fila para beijar as fitas que se encontram amarradas em Sdo Tomé, ou seja, os folides da

Folia de S@o Tom¢ iniciam a entoar o canto de beijada:

93 Embasamo-nos em que “o seu resultado (o discurso) ou a relagdo de ambos sob a forma de uma "producio”.
Certamente, em seu uso corrente, o termo historia conota, sucessivamente, a ciéncia e seu objeto — a explicacdo
que se diz e a realidade daquilo que se passou ou se passa [...]. O proprio termo "historia" ja sugere uma
particular proximidade entre a operacao cientifica e a realidade que ela analisa. Mas o primeiro destes aspectos
sera nossa entrada no assunto, por diversas razdes: porque a espessura ¢ a extensdo do "real" ndo se designam,
nem se lhes confere sentido sendo em um discurso; porque esta restricdo no emprego da palavra "historia" indica
seu correspondente (a ciéncia historica)”. — ver: CERTEAU, Michel de, op. cit. p. 24.
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Cheguem todos irmdos devotos, cheguem todos a beijar. Glorioso Sdo Tomé,
que esta posto no altar. Refrdo: Beijai irmdos, beijai com alegria, Jesus
Cristo € o Rei da gloria, Filho da Virgem Maria. (bis) Quem beijar o Sao
Tomé encoste o joelho no chdo. Para receber a bengdo com a vossa sagrada
mao. Refrdo: Beijai irmaos, beijai com alegria, Jesus Cristo € o Rei da gldria,
Filho da Virgem Maria. (bis) Cheguem todos irmdos devotos, cheguem
todos a beijar. Glorioso Sdo Tomé, é quem vos quer abencoar. Refrao: Beijai
irmaos, beijai com alegria, Jesus Cristo ¢ o Rei da gloria, Filho da Virgem
Maria. (bis) J4 cantamos, j4 rezamos, estamos tornando a cantar. Com os
irmdos devotos, cheguem a beijar. Refrdo: Beijai irmaos, beijai com alegria,
Jesus Cristo ¢ o Rei da gloria, Filho da Virgem Maria. (bis) O que ¢ aquilo
que ali vejo, todo coberto de véu? E o Glorioso Sio Tomé, que vai subindo
pro céu. Refrdo: Beijai irmaos, beijai com alegria, Jesus Cristo ¢ o Rei da
gloria, Filho da Virgem Maria. (bis) Cheira cravo e cheira rosa, cheira flor
manjericdo. Glorioso Sdo Tomé na mesa da comunhdo. Refrdo: Beijai
irmaos, beijai com alegria, Jesus Cristo é o Rei da gléria, Filho da Virgem
Maria. (bis) No Altar da Mae de Deus, tem um cheiro que rescende. Nao sdo
cravos € nem sdo rosas, sdo as velas que se ascendem. Refrao: Beijai irmaos,
beijai com alegria, Jesus Cristo ¢ o Rei da gloria, Filho da Virgem Maria.
(bis) Para que nascestes rosa, rasteirinha pelo chdo? Foi para ser festejada,
quinta feira de Assuncdo. Refrdo: Beijai irmaos, beijai com alegria, Jesus
Cristo ¢ o Rei da gloria, Filho da Virgem Maria. (bis) No altar da Mae de
Deus, tem um poco de dgua fria. Onde foi banhado o Cristo, filho da Virgem
Maria. Refrao: Beijai irmaos, beijai com alegria, Jesus Cristo ¢ o Rei da
gloria, Filho da Virgem Maria. (bis) Jesus Cristo ¢ o Rei da Gloria, Ele
nasceu em Belém. Para que digamos todos, gloria para sempre amém.
Refrdo: Beijai irmdos, beijai com alegria, Jesus Cristo é o Rei da gloria,
Filho da Virgem Maria. (bis) Cheira cravo e cheira rosa, cheira de flor de
ananas, quem aqui ndo beijou agora, fica pra beijar amanha. Refrdo: Beijai
irmaos, beijai com alegria, Jesus Cristo ¢ o Rei da gloria, Filho da Virgem
Maria. (bis) Abram-se as portas do céu, rompam-se novas cortinas. Aparega
o Sdo Tomé, assista a vossa doutrina. Refrdo: Beijai irmdos, beijai com
alegria, Jesus Cristo € o Rei da gloria, Filho da Virgem Maria. (bis) Glorioso
Sdo Tomé, de nds tenha compaixdo, antes de nos encerrar, abengoai seus
folides. Refrdo: Beijai irmdos, beijai com alegria, Jesus Cristo ¢ o Rei da
gléoria, Filho da Virgem Maria. (bis) O que ¢ aquilo que ali vejo, todo
coberto de flor. Glorioso Sdo Tomé, abengoai Mantenedor. Refrdo: Beijai
irmaos, beijai com alegria, Jesus Cristo ¢ o Rei da gloria, Filho da Virgem
Maria. (bis) Cantamos esta folia, cantamos com alegria. Jesus Cristo é o Rei
da Gléria, Filho da Virgem Maria. Refrdo: Beijai irmdos, beijai com alegria,
Jesus Cristo € o Rei da gloria, Filho da Virgem Maria. (bis) Nosso Senhor
mandou dizer, para nés ajoelhar, que o Divino Espirito Santo, vai nos vir
abengoar. Refrdo: Beijai irmaos, beijai com alegria, Jesus Cristo € o Rei da
gloria, Filho da Virgem Maria. (bis) Nossa Senhora mandou dizer, para nos
levantar, que o Divino Espirito Santo, ja nos veio abengoar. Refrdo: Beijai
irmaos, beijai com alegria, Jesus Cristo ¢ o Rei da gloria, Filho da Virgem
Maria. (bis) Quinta feira de Assungdo, dia de muita alegria. Glorioso S&o
Tomeé, encerrai vossa folia. Refrdo: Beijai irmaos, beijai com alegria, Jesus
Cristo € o Rei da gloria, Filho da Virgem Maria. (bis).

O canto de beijada ¢ entoado sequencialmente ao canto de agradecimento de reza. As
fitas amarradas no santo que as pessoas beijam sdo resultantes das promessas feitas pelos

folides praticantes que compoe a Folia de Sdo Tomé e também dos moradores das casas
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visitadas, depois de amarradas ndo podem ser retiradas, tanto que existem fitas no santo que
foram amarradas no século passado. E o0 momento destinado aos devotos presentes pedirem
ao Santo a ben¢ao. Depois de terminados os devotos, o Capitdo Folido entoa o verso pedindo

~ e~ . . 464
a bencao para os Folides, os quais se ajoelham, exceto a Mantenedora

do Santo. Esta por
sua vez, espera que seja entoado o verso que faz referéncia a seu nome, e entdo a mesma
direciona-se para o altar e também pede a bencdo. Desses rituais, ¢ extremamente importante
exaltarmos o dom de inventar, conceber, imaginar e transgredir*® (Bauman, 2000)
encontrado em meios aos folides da folia supracitada, ou seja, o poder da imaginagdo negra
que impera nas comunidades quilombolas de Obidos podem ir além da regulamentagio
estabelecida pela Igreja Catolica que ¢ a religido que faz uso de santos € que estdo presente
nas folias de santo do municipio que como j& mencionamos outrora nao tem vinculo com o
catolicismo e por isso essas folias se configuram como uma criagdo cultural negra.

Apos as descricdes acima expostas, ¢ instigante pensar em valorizar as historias de
praticas*®® da Folia de Sdo Tomé da populacdo quilombola na Comunidade Arapucu ou povos
tradicionais, como podem ser também chamados, e suas experiéncias, pois assim, temos um
fator determinante para a construcdo de uma identidade afrodescendente na referida
comunidade quilombola. Mesmo que a Folia de Sdo Tomé no Arapucu tenha expressdes
favoraveis em grande nimero e, por muitas pessoas na comunidade em geral ndo saberem da
grande importancia da Folia, ¢ preocupante o risco da ndo continuidade da prética da referida
folia futuramente. Seja pelas sequelas que diretamente infligem aos atores participes e
testemunhas ou pelo que contribui para rupturas com a ideia da Folia como pratica cultural, de

preservacao de uma cultura que pode ser considerada, quem sabe, at¢ como Patrimonio

464 «“Mantenedora, protege a imagem do santo, observa o comportamento de cada folido para informar ao Capitdo
que determinara o castigo”. — ver: TAVARES, Leandro C, op. cit., p. 179.

%3 Nao queremos em momento algum trazer discussdes conflituosas, mas aqui sio muito validas as discussdes
de Bauman (2000), “essa continua transgressdo de fronteiras lhes permitia espiar a inventividade e a
engenhosidade humanas por tras das solidas e solenes fachadas de credos aparentemente atemporais e
intransponiveis, dando-lhes assim a coragem necessaria para se incorporar intencionalmente a criagdo cultural,
conscientes dos riscos e armadilhas que sabiamente cercam todas as expansoes ilimitadas”. — ver: BAUMAN,
Zygmunt. Identidade: entrevista a Benedetto Vecchi. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2000, p. 20-21.

% Essas praticas como ja afirmado anteriormente, estdo em vigéncia com o que se “inscreve no discurso
historiografico provém das determinagdes de um lugar. Dependéncia com relacdo a um poder estabelecido em
outra parte, dominio das técnicas concernentes as estratégias sociais, jogo com os simbolos ¢ as referéncias que
legitimam a autoridade diante do publico s@o as relacdes efetivas que parecem caracterizar este lugar da escrita”.
—ver: CERTEAU, Michel de, op. cit. p. 16.
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Cultural Imaterial*®’, se levar em consideragéo por serem praticas, representagdes, expressoes,
conhecimentos e técnicas.

Com as ancestralidades vieram as suas divindades, seus modos singulares e diversos
de visdo de mundo, sua alteridade linguistica, artistica, étnica, técnica, religiosa, cultural, suas
diferentes formas de organizagdo social e de simbolizagdo do real. E pela via desses
movimentos que também se tece a identidade afro-brasileira da Folia de Sao Tomé entre os
folides no processo dinamico de interagdo com o outro, transformando-se, continuamente, em
novos e diferenciados rituais de linguagens e de expressdo, singularidade e alteridade negras.
E possivel também ponderar o ritual da folia, ou seja, a Folia a Sdo Tomé, uma manifestagdo
religiosa afro-brasileira, fruto do sincretismo entre o catolicismo europeu e expressoes da
religiosidade africana. Destacando, ainda, que essa construcao cultural nasceu do impacto de
uma cultura sobre a outra. A Folia como Cultura afro-brasileira é o resultado de manifestagdes
culturais na Comunidade Arapucu que fica na Amazénia*®® brasileira e que tiveram algum
tipo de influéncia da cultura africana desde o periodo imperial do Brasil até a atualidade.
Sabemos que essa cultura chegou, em sua maior parte, no periodo de escravidao das
populacdes da Africa, na época do trafico negreiro. Posteriormente, sofreu também a
influéncia das culturas europeia e indigena, de forma que caracteristicas de origem africana na
cultura brasileira encontram-se em geral mescladas a outras referéncias culturais.

Caracteristicas fortes da cultura africana podem ser encontradas hoje em varios

. e e ., . . 469
aspectos da cultura no quilombo Arapucu, como na religido, na culindria, nas benzedeiras™ e

47 Se levarmos em consideragio o que o IPHAN (Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional),
baseado em diretrizes da UNESCO (Organizacdo das Nagdes Unidas), define como Patrimonio Cultural
Imaterial como as praticas, representagdes, expressdes, conhecimentos e técnicas — junto com os instrumentos,
objetos, artefatos e lugares culturais que lhes sdo associados — que as comunidades, os grupos e, em alguns
casos, os individuos reconhecem como parte integrante de seu patrimonio cultural, sendo este transmitido de
geracdo para geracdo e constantemente recriado pelas comunidades e grupos em fung@o de seu ambiente, de sua
interacdo com a natureza e de sua histdria, gerando um sentimento de identidade e continuidade, contribuindo
assim para promover o respeito a diversidade cultural e a criatividade humana. — ver: PATRIMONIO
IMATERIAL. Iphan, 2014. Disponivel em: http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/234. Acesso em: 16 de
julho de 2023.

6% Com essa discussdo reafirmamos que “dentro dessa floresta tem gente e gente capaz de se relacionar com essa
natureza e que por meio dessa se constituem enquanto grupos e/ou sociedades autdnomas, livres e organizadas;
[...] na Amazdnia h4 inimeras comunidades negras rurais e urbanas que se aquilombaram em resisténcia ao
racismo e escravismo permanecendo até hoje com seus modelos educacionais proprios que sdo, de fato,
sustentaveis e promotores de bem-viver”. — ver: MACHADO, Joana Carmen do Nascimento; HAGE, Salomao
Antonio Mufarrej; PEREIRA, Ricardo Augusto Gomes. Panorama da Educagdo Escolar Quilombola na
Amazonia paraense: perspectivas e impasses. In: MONTEIRO, Alef, NERY, Maira Ningrithy Martins;
CAMPELO, Marilu Marcia. Negritude em movimento: lutas, debates e conquistas da negritude amazonica.
Belém: GEAM, 2019, p. 29.

49 As benzedeiras tém suas presencgas de grande importancia nas comunidades quilombolas do municipio de
Obidos. Para Brito (2022), “a crenga nesse método de cura é algo que ainda enfrenta certa resisténcia dentro das


http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/234
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nas dangas regionais que se manifestam através das festas populares. Sabemos que os Estados
brasileiros foram influenciados pela cultura de origem africana, tanto pela quantidade de
escravizados recebidos durante a época do trafico como pela migragdo interna dos
escravizados, ap6s o fim do ciclo da cana-de-agticar na regido Nordeste. Em meios a esses
aspectos que configuram o que vem caracterizar cultura afro-brasileira, e este capitulo tem
como foco principal a Folia de Sdo Tomé da comunidade Arapucu, folia esta que faz uma
romaria de visitagdo nas lavouras (rogas) para que sejam abencoadas as plantagdes e livradas
de qualquer tipo de inseto ou animal que possa prejudicar a colheita. A esta pratica da-se o
nome de “Beng¢do das Rogas”. Para tanto, como exposto nos intertitulos, foi necessario que se
detalhasse cada momento vivenciado, fossem as concepgdes profanas e religiosas ou mesmo o
legado deixado através dos conhecimentos de pessoas que sempre mantiveram muito viva sua
crenga e fizeram com que fosse possivel, na atualidade, tomar-se conhecimento, pesquisar e
descrever acerca da Folia de Sdo Tomé.

Vale enfatizar que este capitulo que esta relacionado a pratica da Folia foi embasado
no conhecimento popular de moradores da comunidade Arapucu, praticantes da Folia de Sao
Tomé, e a partir das nossas interpretagdes, que visam dar uma melhor clareza quanto a Folia
de Sao Tomé como pratica da cultura afro-brasileira no Arapucu, municipio de Obidos, assim
como oferecer uma visao mais critica desta pratica cultural. Dessa forma podemos
compreender que cada folia de santo das comunidades quilombolas do municipio de Obidos
tem sua propria historia e que, para interpreta-las, ¢ importante respeitar suas especificidades,
tanto na sua dimensdo social e cultural ampla quanto no seu micro universo de sentidos e
significados. E instigante e desafiador pesquisar, coletar dados, entrevistar, descrever e
escrever acerca da Folia de Sao Tomé, haja vista, pequenos trabalhos de campo e de classe
(sala de aula) ja haviam sido feitos a respeito do tema, mas fez-se necessario buscar um

conhecimento mais aprofundado deste seguimento cultural.

academias e da medicina oficial, todavia, sobretudo no meio rural, recorrer a essas mulheres e em alguns casos
aos homens, conhecidas de forma mais popular como benzedeiras, curandeiras, rezadoras, ndo era incomum,
ainda mais em meados do século XX, onde a medicina oficial ainda era insuficiente em muitas regides do
Brasil”. — ver: BRITO, Agda Lima, op. cit, p. 177-178.
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3 NARRATIVAS SOBRE AS RELACOES INTER-RELIGIOSAS E ETNICAS NA
COMUNIDADE QUILOMBOLA ARAPUCU E A FOLIA DE SAO TOME

Nesse capitulo analiso as narrativas sobre as relagdes inter-religiosas existentes, na
contemporaneidade, na comunidade quilombola Arapucu. Nesse sentido, verificamos quais
sdo as dificuldades que existem para que os novos sujeitos deem prosseguimento a pratica da
Folia de Sao Tomé e a atuagdo cotidiana de sua pratica. Esse capitulo revela também aspectos
relacionados as diferencas entre folias de santo e festa do santo padroeiro da comunidade, e as
dificuldades existentes na atualidade para que a Folia de Sao Tomé consiga novos praticantes
na comunidade Arapucu para dar prosseguimento as praticas da referida folia partir das
percepgoes e concepgdes dos sujeitos pesquisados, levando em consideragdo a presenca das
cinco religides evangélicas existentes na comunidade, assim como a perspectiva dos
moradores da referida comunidade para o tratamento da folia como traco €tnico da cultura
afro-brasileira e de que forma essas pessoas internalizam tal caracterizagdo, tendo em vista
seus principios, objetivos e metas a partir de suas praticas de tradi¢do. Traz ainda as
discussdes no que diz respeito aos resultados alcangados através das andlises das entrevistas
concedidas pelos componentes da folia de Sao Tomé e os moradores da Comunidade
quilombola Arapucu.

Para descaracterizar a possivel ideia de que folia de santo ndo se diferencia da festa de
santo padroeiro da comunidade, este ultimo regido pela Igreja Catdlica, demonstramos,
através de relatos orais resultantes de entrevista tematica, as analises das formas de praticas
dos individuos envolvidos nas folias e festas na comunidade Arapucu. Antes de discutir
especificamente as diferencas, ¢ importante argumentar e considerar, de forma geral, que as
festividades de Santo nas areas remanescentes de quilombos do municipio de Obidos
sofreram intensas modificagdes. Isso se deve a introdu¢do de novos instrumentos e elementos,
0 que resultou na paralisagdo ou adaptagdao de algumas praticas. Um exemplo disso ¢ a
paralisacdo do "encontro de folias", que ja foi descrito no capitulo anterior. Esse encontro nao
ocorre mais devido as mudancas no ritual, que passou de um nomadismo para um
sedentarismo. Até a ultima década do século XX, um més antes do dia em que as festividades
ocorriam na comunidade em questdo, todos os folides saiam em procissdo para as outras
comunidades do municipio de Obidos, a fim de praticar em todas as casas que aceitassem as

devogdes que os participantes se propunham a desenvolver. Depois de todos os trajetos,
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voltavam para a comunidade de origem exatamente no dia programado para ser desenvolvida
a devogao final do ritual da folia.

A andlise da presenga das religides evangélicas/protestantes e catdlica em fungao do
ritual da Folia de S3o Tomé permitird interpretar aspectos da organizacdo social do homem
quilombola na comunidade Arapucu, pois “¢ preciso levar em conta outras modalidades
subjacentes do pensado-e-vivido, até aqui desqualificadas como ponto de partida para olhar o
mundo camponés*’*". Dentro dessa perspectiva, levamos em consideragdo a necessidade de
analisar as formas de praticas dos individuos envolvidos nas folias e festas na comunidade
Arapucu. Logo, perceberemos que este campo de andlise esta repleto de diferenciagdes, assim
como de semelhancas, dando significagdo a uma extensao particular do espago social, em que
cada tradigdo possui regras fundamentais que caracterizam suas distingdes.

Para a composi¢ao dos entrevistados principais deste capitulo, convidamos o capitdo
folido da Folia de Sdo Tomé e tocador da caixinha, senhor Douglas Sena, a folid mais antiga,
senhora Rosa Gongalves Guimaraes, o folido tocador da caixa grande, senhor Mauro Sena dos
Santos ¢ demais folides em geral. Assim como aparece a figura de um morador da
comunidade que ndo ¢ praticante da folia de santo, o senhor José Paulo Santos. E em relacao
as outras religides, a nossa discussdo se volta sobre a presenca das 05 (cinco) igrejas
evangélicas existentes na comunidade que sdo: Assembleia de Deus, Assembleia de Deus
Monte Sido ministério de Oriximina, Adventista da Promessa I, Adventista da Promessa II e
Igreja da Paz. Com a presenca dessas Igrejas conseguimos discutir sobre os conflitos
subjacentes e as relacdes de poder existentes intrinsecamente ligadas a Folia de Sdo Tomé
como permanéncia cultural negra na comunidade quilombola e, portanto, um espaco de

praticas em que se manifestam relagdes de poder.

3.1 Conflitos inter-religiosos ocultos e relacées de poder: motivos da possivel perda de

praticantes da folia de Sao Tomé

Com base no que ja foi ponderado no capitulo anterior, as argumentacdes no que tange

a Folia de Sdo Tomé da comunidade quilombola Arapucu no municipio de Obidos, local

Y BRANDAO, Carlos R., op. cit., p. 26.
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pertencente 2 AmazoOnia, necessitamos de discussdes a partir de proposi¢cdes culturais,
enfatizamos que na Amazénia o contexto colonial facilitou a fusdo de mitos e tradi¢des
europeias seculares ao universo cultural dos africanos, produzindo seres e credos hibridos.

A religiosidade popular que se desenvolveu durante a colonia escravista no Brasil
apresenta uma complexa tapecaria de influéncias e praticas. Ao invés de considerar este
fendmeno sob a otica do sincretismo religioso, que implica uma fusdo simplista de tradi¢cdes
com uma hierarquia implicita, ¢ mais adequado entender esse processo como uma apropriagao
e reinterpretacdo ativa de diferentes tradi¢des religiosas pelos sujeitos. Nesse contexto, 0s
individuos ndo meramente misturam elementos de diferentes praticas religiosas; eles
ativamente selecionam, adaptam e incorporam esses elementos em seus rituais e crencas de
maneira que faz sentido dentro de seu contexto sociocultural e historico. Essa abordagem
reconhece a agéncia dos individuos na construcdo de suas praticas religiosas e evita a ideia de
uma tradicdo sendo subordinada a outra, enfatizando, em vez disso, a complexidade e a
riqueza da experiéncia religiosa na coldnia escravista.*’'”.

A partir do que serd exposto neste capitulo sobre as relagdes interreligiosas, tendo
como finalidade, de maneira ampla, contribuir para o alargamento da compreensdo sobre o
significado e importancia dos estudos e pesquisas da cultura afro-brasileira na Amazonia em
seus aspectos social e cultural, contribuindo assim, para o alargamento de pesquisas
cientificas em tal regido, pois de acordo com Hage (2005) a Amazdnia apresenta como uma
de suas caracteristicas fundamentais a “heterogeneidade, que se expressa de forma bastante
significativa, no cotidiano da vida, do trabalho e das relagdes sociais, culturais e educacionais
dos sujeitos que nela habitam, heterogeneidade essa, que deve ser valorizada e incorporada
nos processos e espagos de elaboracdo e implementacao de politicas e propostas educativas e
curriculares para a regido®’*”.

A partir do que expressa o referido autor, corroboramos que o contexto cultural e de
praticas culturais, vivenciado e experienciado nos ambientes da comunidade quilombola

Arapucu situada no Baixo Amazonas, de certa forma, corresponde a um processo que de fato

¢ significativo para a vida dos moradores. Geralmente, a realidade cultural local, se nao

"1 SOUZA, Laura de Mello. O diabo e a Terra de Santa Cruz. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1995, p. 85.

2 HAGE, Mufarrej Salomi. Educagdo na Amazonia: identificando singularidades e suas implicagdes para a
construgdo de propostas e politicas educativas e curriculares. In.: HAGE, Mufarrej Salomao (Org). Educagdo do
Campo na Amazonia: retratos de realidade das escolas multisseriadas no Para. 1° edigdo. Belém (PA): Grafica e
Editora Gtemberg Ltad, 2005, p. 61.
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ignorada na constru¢do de identidade, ¢ parcialmente contextualizada e valorizada pela
populagao que la vivem.

De acordo com as informagdes repassadas pelo professor Jos¢ Paulo, morador da
comunidade Arapucu, foi na segunda metade do século XX que chegou a primeira Igreja

Evangélica na referida comunidade quilombola.

No ano de 1956, na pessoa do Pastor Manoel Santana Lopes, vindo diretamente de
Belém, no barco motor Augusto Montenegro, desembarcou em Obidos, e realizou
uma visita na comunidade Arapucu no local conhecido até os dias de hoje como
Olaria, a pessoa visitada foi Pastor Ricardo Bentes Pinheiro este era da Igreja
Adventista do Sétimo Dia que aderiu a igreja da Promessa com isso, realizou a
primeira Escola Biblica, tornando-se assim, a primeira Igreja Evangélica do Arapucu
e a primeira Igreja Adventista da Promessa do Baixo Amazonas

A partir da década de 1990, com a chegada de outras Igrejas Evangélicas, parte
expressiva dos moradores passaram a frequentd-las e com isso houve “o aumento de

.1 474
“convertidos™ '

. Embora, como ja informado na entrevista, os cultos de moradores da
Comunidade Arapucu ocorram, desde 1956. Portanto, a Folia de Sao Tomé sobrevive em
meio a 05 (cinco) igrejas evangélicas existentes na comunidade que sdo: Assembleia de Deus,
Assembleia de Deus Monte Sido ministério de Oriximina, Adventista da Promessa I,
Adventista da Promessa II e Igreja da Paz*”. Com isso o nosso questionamento e discussio
sobre a redugdo de praticantes da Folia se volta sobre a presenga dessas Igrejas, uma vez que a
comunidade tem 159 familias. Com a propagagdo dessas igrejas no quilombo Arapucu

passamos a concordar com Carreiro (2020):

Nas comunidades quilombolas ja se vé com maior frequéncia os templos de
alvenaria se destacando na paisagem, ao lado de algumas poucas casas bem simples.
A nova religido, trazida por missiondrios vindos da capital ou de outras cidades,
cresce fortemente no meio de grupos que, ha mais de 200 anos, se autodeclaravam

3 SANTOS, José Paulo. Entrevista concedida a Leandro de Castro Tavares. Registro dessa entrevista em meio
digital: via whatsapp.

47 MALHEIROS, Marcia Fernanda Ferreira. Terra da Cesarea, terra solta e terra de negécio: a Comunidade de
Sobara no processo de identificacdo e delimita¢do de territorios quilombolas no Rio de Janeiro. In: O'DWYER,
Eliane Cantarino. O fazer antropologico e o reconhecimento de direitos constitucionais: o caso das terras de
quilombo no Estado do Rio de Janeiro. Rio de Janeiro: E-papers, 2012, p. 122.

473 A partir de 1990 chegaram 4 (quatro) Igrejas Evangélicas na Comunidade Arapucu, que sdo: Assembleia de
Deus, em novembro 1992 e hoje possui 85 fi¢is, Assembleia de Deus Monte Sido ministério de Oriximind que
chegou em julho de 2012 com 17 fiéis, Adventista da Promessa II implantada em 2016 e conta com 30 fiéis e
Igreja da Paz que ¢ a mais recente chegou na comunidade em 2021 e possui 20 fi¢is. Como expressado na
entrevista, a Igreja Adventista da Promessa I chegou na década de 1950 e hoje possui 45 fiéis.
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catdlicos e devotos de alguns santos, celebrantes fervorosos da Festa do Divino
, . V. . e . . 476
Espirito Santo e, no cotidiano, praticantes de religides de matriz africana .

Quando falamos em conflitos ocultos, partimos do entendimento de uma das respostas
que obtivemos do Capitdo Folido Douglas Sena’”” de 34 anos de idade. Questionamos o
referido Capitdo se na opinido dele houve uma reducio dos praticantes da Folia de Sao Tomé
apods a chegada dessas Igrejas e como resposta o mesmo disse: “Nao, as Igrejas Evangélicas
nao tém nenhum tipo de influéncia na redugao dos participantes da Folia. O que observo ¢ que
sempre ha um respeito para com a nossa manifestagdo religiosa*’”.

Quanto a esse “respeito” citado pelo Capitdo Folido concordamos, mas caracterizamos
como um respeito distante, porque dos anos que participamos da Folia (2017 e 2023) e
confirmamos com a maioria dos folides em relagdo aos outros anos, nao vimos a presenca de
nenhuma dessas familias convertidas*” prestigiando a Folia de Sdo Tomé¢, mesmo que fosse
em formato de visitacdo como ocorre em relacdo a outras religides, como a catdlica e as de
matriz africana que sempre estdo presentes. Visto que antes do dia da pratica da Folia de Sao
Tomé toda a Comunidade Arapucu, as outras comunidades quilombolas, assim como o
municipio de Obidos em geral sio convidados a participar.

A conversdo ao pentecostalismo, conforme explorado por Mafra (2002), ¢
frequentemente vista como um processo de transformagdo profunda, que vai além da mera
mudanca de crencas religiosas. Em "Na Posse da Palavra", Mafra (2002) discute como essa
conversdao implica em uma redefinicdo da liberdade pessoal e da identidade individual,
especialmente em contextos pentecostais brasileiros e portugueses. Este processo pode levar a

uma reestruturacdo significativa das relagdes sociais e culturais, impactando as interagdes

comunitarias e a participacao em praticas culturais preexistentes.

47 CARREIRO, Gamaliel da Silva. O crescimento do pentecostalismo entre quilombolas: por uma sociologia da
presenca pentecostal em comunidades quilombolas de Alcantara (MA). Revista Sociedade e Estado — Vol. 35, N.
2, Maio/Agosto 2020, p. 593.

47 . . . . . . . . , -

7 Deixamos registrado aqui que nesse primeiro momento esse entrevistado preferiu responder o questionario de
pesquisa em formato Word. O mesmo pediu que eu enviasse o documento com as perguntas para que ele pudesse
responder com calma, ¢ assim foi feito.

7 SANTOS, Douglas Sena dos. Entrevista concedida a Leandro de Castro Tavares. Registro dessa entrevista
em meio digital: via questionario em Word.

% E valida aqui a ideia de dominancia das igrejas evangélicas em relagio aos moradores da Comunidade
Arapucu, levando em consideracdo a perspectiva de Malheiros (2012). “a aparente dominancia [...], a ideia de
convertidos e “desviados” (ndo convertidos), o templo como lugar de encontro, oragdo, doutrina ¢ lazer, os
cultos festivos nas casas dos moradores e a religido como ponto de intercessdo e coesdo social”’. — ver:
MALHEIROS, Marcia Fernanda Ferreira, op. cit. p. 122.
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No contexto especifico da Comunidade Arapucu, a conversao ao pentecostalismo pode
ter consequéncias diretas na participagdo nas tradi¢des locais, como a Folia de Sao Tomé.
Embora o Capitao Folido Douglas Sena afirme ndo perceber uma influéncia direta das Igrejas
Evangélicas na redu¢ao dos participantes da Folia, é possivel que o processo de conversiao
leve a um 'respeito distante' pelas praticas culturais tradicionais. Mafra (2002) sugere que a
nova identidade religiosa dos convertidos pode reorientar suas praticas culturais e sociais,
moldando suas escolhas de participacdo comunitaria e interagdo com outras tradigoes
religiosas.

Além disso, Mafra (2012) também aborda a relacdo entre pentecostalismo, género e a
gestdo de condutas. Especificamente, ela examina como a conversao pentecostal influencia a
defini¢dao dos papéis de género e as praticas sociais. Em comunidades como a Arapucu, isso
pode ter implicagdes significativas, influenciando como as tradicdes sao mantidas e
transformadas, e como os individuos interagem dentro de seus papéis sociais e familiares.

A ideia de movo nascimento' no pentecostalismo, conforme discutido por Fernandes
(1998), ¢ fundamental para entender a conversao religiosa nesse contexto. Esse conceito
implica uma renovagao espiritual ¢ uma ruptura com o passado, estabelecendo uma nova
identidade e um novo conjunto de praticas e crengas. Na Comunidade Arapucu, essa nocao de
renascimento pode ser fundamental para compreender as mudancas nas dindmicas de
participagdo na Folia de Sao Tomé, onde os convertidos ao pentecostalismo podem se
distanciar das tradi¢des culturais anteriores.

A adocdo da identidade pentecostal, marcada pelo 'movo nascimento', pode ter
implicagdes significativas nas relagdes sociais e culturais dentro da Comunidade Arapucu.
Conforme explorado por Fernandes (1998), essa transformagdo espiritual muitas vezes
acompanha uma reavaliacdo das relagdes comunitdrias e culturais. Assim, a auséncia de
participacdo dos convertidos na Folia de Sdo Tomé pode ser um reflexo dessa transformacao,
onde a nova identidade religiosa leva a um realinhamento das praticas culturais e interagdes
sociais. A no¢ao de 'novo nascimento' vai além da esfera individual, afetando a dinamica
comunitaria como um todo. O trabalho de Fernandes (1998) sugere que a conversdo e o
subsequente 'movo nascimento' no pentecostalismo podem redefinir as fronteiras entre
diferentes grupos religiosos dentro de uma comunidade. Na Comunidade Arapucu, isso pode
se manifestar na formag¢ao de novas redes sociais ¢ na redefini¢ao das identidades coletivas,
especialmente em relagdo a manutencao e celebracao de tradi¢des culturais como a Folia de

Sao Tomé.
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Com base na resposta de Douglas Sena, que nega qualquer influéncia na diminui¢ao
do numero de adeptos da Folia, expressamos nossa discordancia, respaldando nosso
argumento nas entrevistas registradas com os folides e as folids mais experientes da referida
celebracgao.

No pentecostalismo, a estrutura de poder frequentemente se centraliza nas figuras de
lideranga pastoral, que exercem uma influéncia significativa sobre as crencas e praticas dos
fiéis. Esta estrutura pode introduzir novas formas de autoridade e influéncia dentro da

40 Na Comunidade

comunidade, redefinindo as relagdes sociais e culturais (Mariano, 1999)
Arapucu, por exemplo, a influéncia das igrejas pentecostais pode afetar a participacdo nas
tradicdes locais, alterando assim o equilibrio de poder existente entre diferentes grupos
religiosos.

A conversdo ao pentecostalismo, como discutido anteriormente, implica em um 'novo
nascimento', o que pode levar a uma mudanga na identidade e na percep¢ao de poder dentro
da comunidade. Os convertidos podem se distanciar das praticas culturais tradicionais e adotar
novos valores e normas, o que pode criar tensoes e redefinir as relagcdes de poder. Esse
processo de conversdo pode resultar em uma redistribui¢do do capital social e religioso,
impactando a influéncia de diferentes grupos na comunidade.

Além disso, em muitas comunidades, o pentecostalismo tem se entrelacado com
questdes politicas. As igrejas pentecostais podem se envolver ativamente em questdes
politicas locais, usando sua influéncia para moldar politicas e praticas comunitarias. Isso ¢
particularmente relevante em contextos onde a religido desempenha um papel central na vida
comunitaria, como na Comunidade Arapucu. A presenca de igrejas pentecostais pode,
portanto, afetar a dindmica do poder comunitario, ndo apenas em termos religiosos, mas
também em termos politicos e sociais.

Finalmente, ¢ importante considerar as respostas da comunidade ao crescente poder
das igrejas pentecostais. Em algumas comunidades, pode haver resisténcia ou adaptacdo as
mudangas trazidas pela influéncia pentecostal. Essa dindmica pode ser particularmente
evidente em eventos comunitarios como a Folia de Sdo Tomé, onde a participagdo (ou falta
dela) dos membros da igreja pentecostal pode ser vista como um indicador das mudangas nas

relagdes de poder.

80 MARIANO, Ricardo. Neopentecostais. Edigdes Loyola, 1999.
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E para seguirmos as andlises dentro dessa perspectiva e por meio da histéria cultural,
vejamos a entrevista do senhor Mauro Sena de 68 anos de idade, folido tocador da caixa

grande, ou caixa de resposta:

devido o falecimento de algumas liderangas das familias, e tem alguns elementos
que — digamos no linguaja popular, se banjaram®' pra outra religido — entdo alguns
puxaram, foram puxando, mas aqueles que eram integros na folia mantiveram, ne,
por exemplo tem na questdo da Arluce, tem ela que ¢ mantenedora, tem o marido
que ¢ mantenedor ai o pessoal dela todinho vem pra ca, netos, filhos. Eles, eles se
mantem, né, se mantem. E..., tem outras familias que vem pra participar, mas sio
aqueles que se mantem, por exemplo fiel. Entdo sdo essas questdes que precisam de
um grupo pra levantar*®%,

E interessante o ponto de vista do Folido que nos faz compreender um dos principais
motivos das familias desertoras da Folia de Sao Tomé e isso nos fez lembrar que os “chefes”
de familia das comunidades tradicionais na maioria das vezes tem esse poder em relacao aos
membros que compde suas familias. A reconfiguracdo do campo religioso na Comunidade
Arapucu, marcada pela crescente presenga do pentecostalismo, tem implicagdes significativas
para as tradigdes locais, incluindo a Folia de Sdo Tomé. Essa mudan¢a no panorama religioso
pode ser entendida através da lente da teoria da secularizag¢do, que sugere uma transformagao
na religiosidade das pessoas € na maneira como elas se engajam com praticas religiosas
tradicionais. O deslocamento de familias anteriormente envolvidas na Folia para o
pentecostalismo exemplifica uma mudanca na dindmica religiosa local. Este fendmeno nao
apenas altera o perfil religioso da comunidade, mas também pode levar a uma diminui¢do na
participagdo em eventos culturais que sdo parte integrante da identidade e do patrimodnio
cultural da regido.

Dentro deste contexto de mudanca religiosa, o papel dos ‘“chefes” de familia nas
comunidades tradicionais emerge como um fator determinante. Estes individuos,
frequentemente posicionados como tomadores de decisdo dentro de suas familias, podem
influenciar fortemente a adesdo ¢ o envolvimento dos membros da familia em praticas
religiosas e culturais. Quando um chefe de familia opta pela conversdo ao pentecostalismo,
essa decisdo pode reconfigurar ndo apenas as praticas religiosas da familia, mas também sua

participagdo em tradicdes como a Folia de Sdo Tomé. Portanto, entender como as decisdes

481 o~ , . . .
Essa palavra que o folido usou estd no sentido aproximado de que se debandaram, ou seja, que os outros se

dispersaram para as igrejas evangélicas. E a origem etimologica da palavra ¢ banta.

482 SANTOS, Mauro Sena dos. Entrevista concedida a Leandro de Castro Tavares. Comunidade Arapucu, 23 de
Abril de 2023. gravador, com duragdo de 20min.
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religiosas s3o tomadas e implementadas dentro das estruturas familiares ¢ essencial para
compreender as mudangas na participacao e na continuidade das praticas culturais tradicionais
na comunidade. Essa compreensdo ndo se limita somente ao que esta disposto na entrevista,
mas também no discurso que provavelmente essas novas igrejas usaram e tem usado para
conseguir novos membros para suas congregacdes € isso ja € muito antigo no Brasil se
levarmos em consideragao a ideia das primeiras conversdes feita pelo catolicismo em relagao
aos indigenas. Essas conversdoes para outras religides estdo ocorrendo em todas as
comunidades quilombolas existentes no Brasil, parte disso podemos ver através de Carreiro

(2020):

a partir de um survey realizado com membros de 16 povoados, constatou-se que, em
alguns grupos, o numero de evangélicos j4 supera outras tradigdes religiosas;
percebeu-se a substituigdo gradativa do catolicismo popular, historicamente
sincretizado com religides de matriz africana, por um cristianismo mais radicalizado,
caracteristico do pentecostalismo; detectou-se o desaparecimento de parte da cultura
oral dos grupos, tais como: contos, lendas e mitos que povoam os mais diferentes
lugares da regido e o imaginario popular483.

Ribeiro (2011)**, em seu estudo, aborda a tematica desse tipo de conversdo e a
contextualiza em questdes sociais, referindo-se a emergéncia de edificagdes dedicadas as
congregacdes evangélicas simbolizando mais do que uma solugdo para desafios praticos
enfrentados pelos fiéis. Este desenvolvimento refletiria uma mudanca significativa no tecido
social e cultural da comunidade, ja que as novas igrejas representam um simbolo tangivel das
alteracdes na dinamica social, indicando uma evolugdo rumo a autogestdo e a diversificagao
das expressoes de fé. Este fendmeno ressalta a influéncia de transformagdes socioecondmicas
mais amplas nas praticas e identidades religiosas.

A expansdo do evangelismo, percebida pelos catolicos como uma forma agressiva de
conversdo, gera um conflito que transcende a simples mudanca na afiliacdo religiosa. Este
processo ¢ associado ao enfraquecimento das praticas religiosas afro-brasileiras,
historicamente enraizadas na comunidade. A adesdo ao evangelismo, neste contexto, ¢ vista
como um vetor potencial de erosdo cultural, ameagando a persisténcia de tradigdes ancestrais
que compdem a identidade coletiva. Este aspecto ilustra a complexidade das interagdes

religiosas na comunidade, onde novas crencas religiosas podem inadvertidamente suprimir

5 CARREIRO, Gamaliel da Silva, op. cit., p. 581.

* RIBEIRO, Yolanda Gaffiée et al. Os limites da reforma agrdria e as fronteiras religiosas: os dilemas dos

remanescentes de quilombos do Imbé—RJ. Rio de Janeiro: Autografia, 2011.
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tradi¢des culturais estabelecidas, como ¢ o caso da Folia de Sdo Tomé abordada neste estudo,
e sublinha a interse¢do entre religido, cultura e identidade politica, destacando a religido como
um componente essencial na definicao da identidade comunitaria no contexto quilombola.

Ao que esta posto na citacdo acima e com o numero crescente de adeptos as novas
igrejas na Comunidade Arapucu, ¢ preocupante se pensarmos no desaparecimento de parte da
cultura oral e de praticas da comunidade, como bem afirma Carreiro (2020), as igrejas “estdo

~ . 4
alterando os padrdes culturais dos grupos®®”

. E nossa preocupagdo estd assentada na
quantidade de pessoas que estavam participando nos anos de pratica que vimos, ou seja, uma
comunidade com aproximadamente 900 moradores e 159 familias e nos dias do ritual da Folia
de Sao Tomé contar apenas com a participagdo de 12 familias como afirma o folido Mauro

Sena:

em torno de 12 familias participando, dessas familias mais ou menos, eu acredito
que tinham umas 120 pessoas no evento, no local [...] além dos Sena, tinha dos
Ferreiras, tinha Gongalves, tinha Gongalos no meio, tinha Santos da familia
Goudinho, uma série de familias ndo dé pra precisar todas agora, mas era uma boa
quantidade486.

Por outro lado, temos a convicgdo, assim como todos os folides que participam
ativamente da Folia de S3o Tomé, que a mesma ¢ uma das representacdes da cultura afro-
brasileira que o municipio de Obidos tem, vista como um trago étnico dessa cultura na
comunidade quilombola Arapucu. E partindo dessa perspectiva, reafirmamos e definimos a
referida folia de santo como cultura, visto que Certeau (1994) considera que toda atividade
humana pode ser cultura, mas ela ndo o ¢ necessariamente ou, ndo ¢ forgosamente
reconhecida como tal, pois, “para que haja cultura, ndo basta ser autor das praticas sociais, ¢
preciso que essas praticas sociais tenham significado para aquele que as realiza®”. Se
Certeau (1994) afirma que toda atividade humana que tenha significado para quem as realiza
¢ cultura, pode-se considerar assim a Folia de Sdo Tomé, como cultura negra no municipio de
Obidos. Porque as folias no municipio, além de serem praticadas ha muitas décadas, possuem

uma significagdo indelével a populagdo que reside nas comunidades remanescentes de

%5 Tbidem, p. 581.

8 SENA, Mauro da Silva, op. cit.

7 CERTEAU, Michel de, op. cit. p. 142.
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quilombo, onde ocorrem essas praticas culturais*®. Além do que podemos também vir & folia
como ‘“um espago camponés simbolicamente estabelecido durante um periodo de tempo
igualmente ritualizado, para efeito de circula¢do de dadivas, bens e servigos entre um grupo
precatorio e moradores do territorio por onde ele circula*™®”.

Ainda em discussdo da segunda entrevista citada do Folido Mauro Sena em que o
mesmo menciona sobrenomes de algumas familias que estavam presentes na ultima pratica da
folia. Conseguimos identificar que todas as familias que se faziam membros da Folia de Sao
Tomé a partir do ano de 2008, quando Douglas Sena passou a ser o Capitao Folido e que ja foi
descrito no capitulo anterior, ainda permanecem fiéis a pratica do ritual da folia. A partir do
exposto e do aspecto problematico que foi proposto no projeto de tese, em querer saber qual a
dificuldade existente na contemporaneidade para que os novos sujeitos da comunidade
Arapucu deem prosseguimentos as praticas da folia, visto que, algumas folias do Municipio
paralisaram suas atividades em determinado periodo e desde entdo ndo deram continuidade,
como ¢ o caso da folia de Santa Luzia, que teve a sua ultima pratica no final do século XX.
Portanto, eis que mostramos nas paginas anteriores um dos principais motivos da existéncia
do que dificulta a pratica e entrada de novos adeptos na Folia de Sao Tomé, que ¢
principalmente a presenga dessas novas Igrejas que chegaram na comunidade supracitada a
partir da segunda metade do século XX, e principalmente posterior ao inicio da década 1990.

Em se tratando das questdes conflituosas, mesmo que ocultas, que ¢ da forma como
tratamos nesse capitulo e como dito anteriormente que relacionamos ao pensamento de
Certeau (1998), a comunidade quilombola Arapucu como um espago praticado, visto que, o
autor especifica e entende “espago pelas acdes de sujeitos histdricos, em que um movimento

. . ~ . . ;4 ~
sempre condiciona a producdo de um espaco e o associa a uma historia®”. E essas relacdes

488 s . s , . .
Quando fizemos essa definigdo, remeteu-nos pensar sobre historia cultural que é entendida muitas vezes como

uma ramifica¢do do estudo da Historia. No entanto, ela engloba uma grande variedade de temas e métodos, ndao
existindo um consenso entre os historiadores sobre os seus limites e suas fronteiras. Temos o complexo
entendimento que a historia cultural ndo deve ser vista como mais uma entre as diversas disciplinas historicas
especializadas. O cultural constitui um campo multidisciplinar capaz de articular temas e questdes mais ou
menos dispersos pelas disciplinas especializadas. Ha os que definem a histdria cultural como algo que pode estar
relacionado entre o econdmico, o mental e o social. Dessa forma, a historia cultural ndo deve ser vista como uma
denomina¢do ou campo da historia, mas percebida como constituinte de diversas dimensdes do saber
historiografico. — ver: FAGUNDES, Marcelo Gonzalez; SBRAVATI, Daniela Fernanda. Historia Cultural.
Indaial: Grupo Uniasselvi, 2009, p. 11. E nessa mesma conjuntura Burke (2000) afirma que definir a historia
cultural € “como tentar prender uma nuvem em uma rede de cagar borboletas”. — ver: BURKE, Peter. Variedades
de historia cultural. Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 2000, p. 33.

% BRANDAO, Carlos R., op. cit., p. 35.

40 CERTEAU, Michel de. 4 inven¢do do cotidiano I: as artes de fazer. 3 ed. Petropolis: Vozes, 1998, p. 203.
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inter-religiosas na comunidade pesquisada entre igrejas evangélicas, a Folia de Sdo Tomé e
também a igreja catolica que logo mais estaremos discutindo sua parcela de interferéncias na

e . 7 . \ s~ 491
prética da folia, também relacionamos a defini¢do que Fremont™

(1980) faz sobre o conceito
regido, e a relacdo recai quando tratamos a comunidade acima citada como um espago vivido.

Certeau (1998) destaca a importancia das praticas cotidianas na constru¢ao do espaco
e de sua significagdo. Na Comunidade Arapucu, esta abordagem pode ser utilizada para
entender como as praticas religiosas e culturais dos moradores, sejam elas da Folia de Sao
Tomé ou das igrejas evangélicas e catolica, moldam o espaco comunitario. Certeau enfatiza
que o espago ¢ formado e transformado pelas acdes e experiéncias dos individuos, implicando
que as mudangas nas praticas religiosas na comunidade ndo sao apenas eventos isolados, mas
parte integrante da reconfiguracao do espago social e cultural da Arapucu.

Armand Frémont (1980) define "regido" como um espago vivido, enfatizando a
interacdo entre o espaco geografico e a experiéncia humana. Aplicando este conceito a
Comunidade Arapucu, pode-se argumentar que a regiao ¢ moldada pelas interagdes religiosas
e culturais de seus habitantes. As diferentes praticas religiosas, como as da Folia de Sdo Tomé
e das igrejas evangélicas e catodlica, ndo apenas coexistem, mas também interagem de
maneiras que redefinem a identidade e o carater da regido. Este entendimento ¢ importante
para analisar como a comunidade se adapta e responde as mudangas no campo religioso.

Integrando os conceitos de Certeau (1998) e Frémont (1980), torna-se evidente que a
comunidade quilombola Arapucu ¢ um exemplo dindmico de como o espago e a regido sao
constantemente recriados pelas praticas religiosas e culturais de seus habitantes. A interagao
entre diferentes denominagdes religiosas e a pratica da Folia de Sao Tomé nao sdo apenas
manifestagdes de fé, mas também atos que moldam a historia, a cultura e o espago da
comunidade.

Dentro desse contexto, e ja fazendo uma alusdo a 4rea de concentragdo do Programa
de Pos-graduagao que estamos inseridos, ndo se descarta o quilombo Arapucu como uma

territorialidade, no sentido de Deleuze®?

(1996), ou seja, nasce de investimentos de poder, de
saber e de desejo. Seguindo essa linha de pensamento, a Folia de Sdo Tomé, como uma
pratica cultural historicamente definida nesta tese, ¢ também aqui descrita como espago de

praticas histdricas, ou seja, a folia estd conceituada como invengdes humanas, por possuir

¥ FREMONT, Armand. 4 regido, espaco vivido. Lisboa: Almedina, 1980.

42 DELEUZE, Gilles e GUATARRI, Félix. O liso e o estriado. In: DELEUZE, Gilles e GUATARRI, Félix. Mil
platos: capitalismo e esquizofrenia. Rio de Janeiro: Editora 34, 1996, p. 179-214.
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historicidade como objeto em permanente constru¢ao. Desse mesmo modo, enunciamos entao
que a comunidade Arapucu ¢ o espago produzido pela pratica do lugar constituido por
diferentes individuos que compdem a Folia de Sao Tomé, e as demais religides existentes na
comunidade, e por isso a temos como um espaco de praticas e relagdes de poder. E em funcao
dessas ultimas palavras expomos a seguir a entrevista do senhor Manoel da Silva Sena ex

folido:

[...] j4 bebi ja dancei, ja fumei ja joguei bola [...] eu perguntei na catdlica o senhor
foi batizado? Foi. E nessa que o senhor ta o senhor foi batizado? Foi, eu disse pra
ele: entdo pra mim o senhor ndo ¢ nada na vida! Por que que eu ndo sou nada? Eu
disse qual é seu batismo que vale? E esse agora. Eu disse entdo o senhor é uma égua
porque o que vale é o primeiro batismo, pra mim € o primeiro, o senhor ndo ¢ nada
na vida, o senhor ¢ um analfabeto. Rapaz ele pegou corda comigo, quase ele sai ..., 0
senhor t4 me desmoralizando, eu digo ndo eu to lhe falando a verdade, rapaz ele
ficou. O senhor t4 errado meu amigo, o senhor nasceu na catdlica, o senhor
participou de festa de missa de tudo o senhor foi batizado, agora o senhor foi
batizado nessa o senhor ndo ¢ nada na vida. T4 vivendo porque Deus ¢ bom, igual eu
[...] tem uns aqui, ja beberam ja fumaram e agora sdo crente e num demora jé esta de
novo na festa. Eu tenho uma prima bem aqui, era catdlica, catolica virou crente, por
causa de um tacaca ela voltou de novo [...], agora ta na bagaceira de novo™**.

Esse relato do senhor Manoel Sena, ¢ de uma conversa que o mesmo teve com um dos
moradores convertido da Comunidade Arapucu. Como o apresentei acima, hoje ele ¢ somente
um participante ativo da Folia de Sdo Tomé, mas sem tocar instrumentos, de acordo com as
informagdes que o mesmo repassou ele deixou de tocar o instrumento que lhe cabia no ano
em que seu pai Francisco Gomes de Sena, Capitao Folido desde 1987, faleceu em 2008, ainda
segundo suas informagdes ele ficou um tanto traumatizado™* com o ocorrido e ndo conseguiu
mais tocar por causa da emocao que passou a sentir durante o ritual da folia, entdo por bem
ele decidiu ndo tocar mais. Nessa entrevista encontramos um embate ndo tao silencioso entre

os dois moradores da comunidade quilombola, mas o que percebemos ¢ que da parte do ex-

493 SENA, Manoel da Silva. Entrevista concedida a Leandro de Castro Tavares. Comunidade Arapucu, 23 de
abril de 2023. gravador, com duragdo de 10min.

9% Esse siléncio e trauma que encontramos no ex-folido nos remeteu a lembrar das aulas da disciplina de Historia
Politica e Historiografia ministrada pela professora Doutora Isabel Pimentel, quando discutimos Michael Pollak
(1989), de acordo com o referido autor: “a forca dos diferentes pontos de referéncia que estruturam nossa
memoria e que a inserem na memoria da coletividade a que pertencemos. Entre eles incluem-se evidentemente
os monumentos, esses lugares da memoria [...], o patrimdnio arquitetdnico e seu estilo, que nos acompanham por
toda a nossa vida, as paisagens, as datas e personagens historicas de cuja importancia somos incessantemente
relembrados, as tradigdes e costumes, certas regras de interacdo, o folclore e a musica, e, por que ndo, as
tradi¢cdes culinarias. Em face dessa lembranca traumatizante, o siléncio parece se impor a todos [...]. E algumas
vitimas, que compartilham essa mesma lembranga “comprometedora”, preferem, elas também, guardar siléncio”.
— ver: POLLAK, Michael. “Memoéria, esquecimento, siléncio”. Estudos Historicos, Rio de Janeiro, v. 2, n°® 3,
1989, p. 3-6.
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folido e confirmada por ele, a sua fala ndo foi com intensdo de agredir oralmente seu amigo,
apenas estava expondo seu ponto de vista em relagdao a conversao feita por ele. Mas pensando
pela perspectiva de que as palavras tem poder, ou também pelo ditado popular de que quem
fala o que quer ouve o que ndo quer, provavelmente, o amigo de seu Manoel Sena tenha se
sentido ofendido. Apds a conversdo ao pentecostalismo, as mudancas na dindmica das
relagdes interpessoais na comunidade quilombola de Arapucu podem ser profundas e
complexas. No caso do ex-folido, Sr. Manoel Sena, sua mudanga de crenga e pratica religiosa
parece ter causado um impacto nas suas interacdes com os demais membros da comunidade,
incluindo seu amigo. Embora Sr. Sena afirme que ndo tinha a intencdo de ofender ao
expressar seu ponto de vista, a natureza transformadora da conversdo pode levar a
divergéncias de opinides e valores, o que, por vezes, resulta em tensdes ou mal-entendidos. O
episodio entre ele e seu amigo evidencia como a conversdo religiosa pode redefinir as
relagdes pessoais, refletindo o poder das palavras e das crengas em moldar, e as vezes
desafiar, os lagos comunitarios. Este incidente destaca a importancia de se entender as
consequéncias sociais € emocionais da conversdo religiosa, tanto para o individuo convertido
quanto para aqueles ao seu redor, no contexto das tradigdes e da coesdo comunitaria em
Arapucu.

Mariz (1995)*" discute como o alcoolismo, frequentemente visto como um sintoma de
problemas sociais e pessoais mais amplos, ¢ abordado dentro do contexto do pentecostalismo.
A conversdao ao pentecostalismo ndo € apenas uma mudanca de crenca religiosa; ela
representa uma busca por uma transformacdo pessoal profunda. Para individuos que lutam
contra o alcoolismo, o pentecostalismo oferece uma estrutura de apoio € uma narrativa de
renascimento e renovagdo. Esta transformagdo ¢ muitas vezes vista como um caminho para a
recuperagao e a reabilitagdo, oferecendo uma nova identidade e um sentido de proposito.

A conversdo ao pentecostalismo, segundo Mariz (1995), implica na constru¢do de uma
nova subjetividade. Para o alcodlatra, isso significa ndo apenas a abstencdo do alcool, mas
também a adocao de uma nova maneira de ver a si mesmo ¢ o mundo. O pentecostalismo
fornece um novo conjunto de valores e normas, que ajuda o individuo a reinterpretar sua vida
e experiéncias passadas a luz de sua nova fé. Isso pode incluir a rejeicdo de comportamentos
passados e a adog@o de novas formas de interacdo social e comunitaria, que sdo alinhadas com

0s ensinamentos € praticas pentecostais.

3 MARIZ, Cecilia Loreto. Perspectivas sociologicas sobre o pentecostalismo e o neopentecostalismo. Revista

de Cultura Teologica, n. 13, p. 37-52, 1995.
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Uma das expressdes do ex-folido Manoel Sena que nos chamou atengdo e
formalizadas por ele através de uma pergunta é: “eu disse qual é seu batismo que vale? E esse
agora®’®”. Com a resposta de seu amigo quilombola afirmando que o batismo vélido para ele &
o da igreja evangélica, surgiu-nos a intensao de saber os possiveis discursos proferidos por
tais congregagdes, € para isso recorremos as literaturas para nos ajudar, isso porque nao
avangamos as entrevistas ao outro lado, ou seja, aos convertidos ficamos somente com os
folides da Folia de Sdo Tomé, ou melhor, aos ndo convertidos, aos resistentes.

Para Mariano (2001):

a adesdo religiosa sempre resulta da atividade proselitista do grupo religioso, uma
vez que sdo os seus agentes leigos e clericais que, por diferentes meios e artificios
evangélicos, como a intensificagdo da oferta de bens de salvagdo magicos,
aproveitam as ocasides propicias para abordar, cativar, persuadir e recrutar os
descrentes [...]. Ninguém adere ao pentecostalismo simplesmente porque se encontra
doente, por exemplo. Nao se trata disso. E a promessa pentecostal de cura divina que
5 : . . s 497
chama ateng¢do do enfermo, atrai seu interesse e pode leva-lo a optar pela filiagao ™ .

Nas conversdes observadas no quilombo Arapucu, percebemos que as praticas
prosélitas, especialmente no contexto do pentecostalismo, desempenham um papel
significativo. Tais praticas sdo geralmente conduzidas por individuos ja convertidos, que,
através de uma comunicagio persuasiva, buscam compartilhar suas experiéncias e crengas. E
importante notar que a decisao de aceitar uma nova fé ¢ complexa e envolve diversos fatores,
tanto individuais quanto coletivos. A adesdo a uma religido evangélica pode ser influenciada
por uma variedade de motivacdes, incluindo a busca por uma comunidade de apoio,
orientacdo moral, seguranca psicoldgica ou estabilidade econdmica. Estas motivacdes
refletem, em parte, as necessidades e desafios enfrentados pelos individuos em contextos
urbanos e em transicao social. Este fendmeno evidencia a interacdo entre fatores religiosos,
sociais e pessoais na escolha religiosa dos membros da comunidade de Arapucu. Até porque
sendo uma religido evangélica “incumbe-se, entdo, do papel de fornecer-lhes novas
comunidades, disciplina, valores adequados a vida nos centros urbanos, seguranga psicoldgica
e econdémica®™. A comunidade a qual nos referimos fica localizada em uma area rural com

uma populagdo diversa etnicamente e com isso, torna-se um espago propicio para o

496 SENA, Manoel da Silva, op. cit.

T MARIANO, Ricardo. Andlise socioldgica do crescimento pentecostal. Tese (Doutorado em Sociologia) —
Universidade de Sao Paulo (USP), Sdo Paulo, SP, 2001, p. 86.

8 Ibidem, p. 51.
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desenvolvimento das igrejas que 1a ja estdo, assim como para a chegada de outras. Para
Mariano (2001), “quanto mais avancado for o deslocamento geografico e o desenraizamento
cultural da populacdo de origem rural e, quanto mais desenvolvida a industrializagdo e

499 . .
1", Como enfatizado anteriormente,

urbanizacdo, tanto maior serd a expansdo pentecosta
mas ressaltamos novamente aqui, a comunidade sobrevive com as 5 religioes evangélicas, a
Folia de Sao Tomé e com a Festividade de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro que ¢ a
padroeira da Comunidade Arapucu, tornando-se um espago de pratica dessas religioes
constituidas por diferentes individuos, e por isso temos um espago com relagdes simbdlicas de
poder.

A relacdo simbodlica de poder exercida pelo conservadorismo e pelas igrejas
evangélicas pode ser discutida com base nas analises de Mariano (2001), que destaca como o
neopentecostalismo emergiu como uma forga significativa na sociedade brasileira, exercendo
influéncia nao apenas no ambito religioso, mas também nos campos politico, social e cultural.
Caracterizado por uma énfase na prosperidade material, na teologia da guerra espiritual e na
busca por milagres, consolidou-se como um importante agente de transformacao social. As
igrejas evangélicas, particularmente as neopentecostais, desempenham um papel central na
disseminag¢do de valores conservadores ¢ na formulagdo de discursos moralizantes. No
contexto politico, as igrejas evangélicas exercem influéncia significativa, mobilizando fiéis e
articulando aliancas com lideres politicos. Essa influéncia pode ser observada em debates
sobre questdes como aborto, sexualidade, educacao e moralidade publica. O conservadorismo
moral e social promovido por essas instituigdes muitas vezes se reflete em politicas publicas e
legislacdo, moldando a agenda politica e social do pais. Além disso, destaca-se a relagdo entre
o neopentecostalismo e o capitalismo, argumentando que muitas igrejas adotam uma
abordagem empreendedora para a religido, promovendo a ideia de que a prosperidade material
¢ um sinal de béngdo divina. Isso contribui para a construcdo de uma mentalidade
individualista e de busca pelo sucesso material, alinhada aos valores do mercado. No contexto
da Comunidade Arapucu, diferentes grupos e individuos lutam por poder e reconhecimento a
Folia de Sao Tomé, igreja catdlica e pentecostais, cada uma delas trazendo suas proprias
praticas, crengas e capital simbolico. Este enfoque fornece uma compreensdo profunda da
dindmica social e religiosa em Arapucu, destacando a interconexdo entre religido, poder e

identidade social.

Y Ibidem, p. 51.
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Dessa forma, entendemos que cada uma dessas instituicdes sociais busca fazer
interpretagdes do local para com os seus membros a partir do seu entendimento propicio
dentro de cada pratica especifica.

Entdo a Folia de Sdo Tomé toma esse entendimento pelo plano de praticas culturais, as
igrejas evangélicas pelo plano proselitista, a catolica pelo plano social de detentora da maioria
dos fiéis e, assim, essas religides vao fazendo na comunidade a compreensao do conceito de
suas praticas e situando essas praticas no dado tempo/espaco social, cultural e politico.
Entretanto, o que chama ateng@o e que interessa, partindo das concepcdes dessas instituigdes
sociais que focalizam, principalmente, sobre suas praticas religiosas, ¢ que sempre ha relagdes
de poder nessas concepgoes, nessas praticas. Essas relacdes de poder ndo se estabelecem nos
moradores do Arapucu apenas a partir do plano religioso, ou de algum plano especifico, como
também ja foi anteriormente argumentado. Tais relagdes constituem-se como uma construgao
simbolica, que ¢ toda aquela concepgdo, aquele aparato ético, moral, social de postura e de
comportamento que, por exemplo, a instituicdo social com o melhor discurso constroi para
subordinar as outras religides e se manter no poder. Bourdieu (1989) nos faz entender que as
relagdes de poder construidas a partir dessas simbologias, efetuam-se por meio da linguagem
e que essa linguagem ¢ que vai reforcar e viabilizar os elementos de controle impostos pela
instituigdo dominante. E quando o referido autor fala em linguagem, ndo ¢ a linguagem
puramente oralizada, verbalizada, mas ¢ todo e qualquer tipo de manifestacdo de
comportamento estabelecido pela instituicio dominante; dessa forma, devemos entender a
linguagem também dentro das perspectivas social, cultural, econémica, étnica e historica,
principalmente. Mas antes de finalizarmos as discussdes sobre as relagdes de poder entre
essas instituicdes sociais presentes na comunidade quilombola Arapucu, ¢ valido que
coloquemos a disposi¢ao a seguir duas entrevistas que estdo voltadas para a Igreja Catolica. A
primeira entrevista ¢ da capitd folid mais antiga da Folia de S3o Tomé a senhora Rosa
Gongalves, praticante desde seus sete anos de idade, e a segunda ¢ do capitdo folido Mauro

Sena:

1* 0 que eu ouvi uma vez, foi o que eu vou lhe falar [...] primeiramente tinha a folia
de Santa Luzia, depois vinha de Sdo Sebastido, depois Sdo José, também Sdo Jorge
[...], era o ano todo, entdo o pessoal de 14 achava que era muito movimento € nao
dava aquele rendimento pra eles 14, a gente nunca cismou mesmo porque era que
eles ndo queriam. [...] depois foi voltando de novo, s6 que um bocado foi se
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acabando, s6 ja nos aqui, eu acho que era. Porque muitas vezes tinha festa 14 em
L ~ - . 500
Obidos e o pessoal ndo ia mais™ .

2% era um entrave junto com a Igreja Catolica, o catolicismo. Entdo essa aceitacdo
ela foi sendo aos poucos até porque era visto como, a isso aqui € macumba € ndo sei
0 que, sabe, ¢ alguma coisa diferente né, mas quando, quando, ¢, a igreja comegou a
perceber que também juntava as pessoas com um unico sentido que era homenagear
Deus, no caso colocar no centro disso colocar a oragdo para agradecimento a Deus,
né, e depois os simbolismos que traz a folia ¢ que foram mostrando pra igreja que
ndo ¢ aquilo que a igreja pensava, totalmente. Eles imaginavam uma perda de fieis,
mas ndo acontecia, porque participam da catolica. E as outras congregagdes, ai a
gente ¢ assim, tanto quem ndo ¢ adepto da folia, mas ela tem assim uma simpatia
pelo evento, pelo acontecimento do evento™"".

A relagao entre a Igreja Catolica e a Folia de Sao Tomé na comunidade quilombola de
Arapucu revela um processo de adaptagdo e aceitagdo mutua. Inicialmente, como mencionado
na entrevista, a Folia era vista com certa reserva pela Igreja Catolica, associada a praticas que
divergiam de seus ensinamentos. No entanto, ao longo do tempo, observou-se um
reconhecimento gradual da Folia como uma expressao cultural que também celebra a fé¢ em
Deus, embora de uma maneira distinta da pratica catolica tradicional. Esse processo de
aceitacdo reflete um esforco da Igreja Catdlica em compreender e incorporar aspectos
culturais locais em seu campo de influéncia, sem necessariamente ver uma perda de fiéis. Ao
invés disso, a Folia passa a ser reconhecida como uma forma complementar de expressao
religiosa que convive com o catolicismo na comunidade.

Com a chegada e o crescimento dos pentecostais na comunidade quilombola Arapucu,
surge um novo elemento no campo religioso. A abordagem pentecostal, frequentemente
caracterizada por uma énfase na conversao pessoal e na experiéncia direta com o divino,
contrasta com as praticas tradicionais da Folia de Sio Tomé e do catolicismo. E importante
explorar como a presenca pentecostal afeta as dinamicas religiosas existentes, especialmente
em termos de participacdo nos eventos culturais e nas cerimdnias da Folia. A reagdo da
comunidade a essas novas influéncias religiosas pode variar, desde a adesdo até a resisténcia,
refletindo a complexidade das negociagdes de identidade e pratica religiosa dentro do
quilombo. A andlise deste aspecto do campo religioso oferece uma visdo mais completa das

interagdes e tensdes entre diferentes crencgas e praticas religiosas na Arapucu.

500 GUIMARAES, Rosa Gongalves. Entrevista concedida a Leandro de Castro Tavares. Comunidade Arapucu,
7 de julho de 2017. Gravador, com durag@o de 13min.

91 SENA, Mauro da Silva, op. cit.
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Para o estudo da interacdo entre diferentes religides na Comunidade Arapucu,

502 . . D
, que desafia o paradigma tradicional da secularizagdo,

recorremos a Montero (2006)
propondo uma compreensdo mais dindmica da religido no espago publico.

Segundo ela, a religido ndo deve ser vista apenas como uma entidade confinada ao
privado, mas como uma for¢a ativa na esfera publica, influenciando e sendo influenciada
pelas dinamicas sociais, politicas e culturais. No contexto de Arapucu, essa perspectiva ajuda
a entender como o catolicismo e o pentecostalismo operam diferentemente no espago publico.
O catolicismo, com sua tendéncia a integracdo, pode ser visto como um agente de agregacao,
enquanto o pentecostalismo, com €nfase na conversao individual e distin¢do, pode funcionar
através da divisdo e da multiplicacdao. Assim, a analise de Montero (2006) permite uma visao
mais matizada das relagdes entre religido e espaco publico, contribuindo para uma melhor
compreensdo das dindmicas religiosas na comunidade.

Em cada comunidade quilombola do municipio de Obidos, assim como as demais
comunidades, tem um santo padroeiro ou santa padroeira que ¢ regido pela Pardquia de
Santana. De todo e qualquer evento que fagcam em funcdo desses santos padroeiros ¢
obrigatdrio repassar um percentual para a paroquia, entdo, se levarmos em consideragao essa
obrigatoriedade, provavelmente, faz sentido o que a capita Folid Rosa Gongalves menciona,
ou seja, dessas folias de santo que estavam ocorrendo com frequéncia nas comunidades, ndo
estavam dando nenhum tipo de beneficio para a pardéquia. Como j& descrito no capitulo
anterior, todo e qualquer oferenda, comida, bebida e etc., era distribuido glra‘[uitamente503 aos
participantes das folias. J4, a segunda entrevista mostra parte do preconceito que ainda se
alastra sobre a religiosidade de matriz africana que, infelizmente, no Brasil ainda continua
sendo realidade, mas por outro lado, percebemos certo conflito social que esta relacionado a
perda de fiéis e que hoje ndo se apresentam mais entre a Folia de S3o Tomé e a Igreja
Catolica. Mas que ainda sim, essas entrevistas merecem a volta da nossa discussdo sobre as
relagdes simbolicas de poder que fragmentamos para a inser¢do das mesmas.

Em continuidade as proposi¢des de Bourdieu (1989), levamos em consideragao que a
presenca das igrejas evangélicas e a catdlica na Comunidade Arapucu, como institui¢des
sociais ao trabalharem nos desenvolvimentos de seus segmentos religiosos ndo estdo dentro

de uma perspectiva de neutralidade, pelo contrario, estdo incluidas dentro de um campo

92 MONTERO, Paula. Religido, pluralismo e esfera publica no Brasil. Novos estudos CEBRAP, p. 47-65, 2006.
%% Vale lembrar que ainda hoje continua dessa mesma forma, tudo o que estiver na Folia de Sdo Tomé é
distribuido gratuitamente aos participantes. Comprovo a veracidade dos fatos em func¢do de ja ter participado de
varios momentos de pratica da folia.
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ideologico de poder. Desse modo, por ndo atuarem de forma neutra, concebemos que elas
atuam, entdo, dentro de parametros estabelecidos pelos grupos dominantes na sociedade, isso
porque essas igrejas sdo também uma construcdo social e se sdo construcdes sociais, logo,
entendemos que nada do que vai acontecer para criar a identidade dessas igrejas, do espago
onde elas estdo inseridas e como elas se comportam e se organizam, estd dentro de uma
neutralidade e sim de uma concepcao ideoldgica de poder. Seguindo essa perspectiva,
podemos dizer que a classificagdo de uma determinada igreja como construcao social vai
resultar de uma decisdo puramente cientifica compreendida como algo objetivo dentro das
concepgdes ideologicas de poder. Ao classificar tais igrejas a partir da cientificidade,
consideramos, entdao, que as diferentes igrejas sdo construidas dentro de relagdes de poder
estabelecidos na sociedade; se essas diferentes instituicdes sociais sdo produzidas dessa
maneira, logo, toda disputa existente entre as diferentes religides pelo direito aos fiéis, ¢é
também uma luta de poder entre essas instituigdes. E nessas ultimas discussdes quando
mencionamos somente as igrejas evangélicas e a catolica, ¢ porque a Folia de Sdo Tomé em
todo seu tempo de existéncia nunca fez nenhum tipo de recrutamento para seguirem suas
praticas.

Por outro lado, ¢ essencial reconhecer que a adesdo a uma crenca religiosa ¢
multifacetada e ndo pode ser reduzida apenas as relagdes de poder. Embora as igrejas operem
dentro de um contexto social que inevitavelmente envolve certas dinamicas de poder, a
decisdo de um individuo em seguir uma determinada fé também ¢ profundamente pessoal e
espiritual. Muitas pessoas se voltam para uma religido buscando significado, comunidade,
conforto espiritual ou respostas para questdes existenciais. Portanto, ao classificar essas
instituigdes religiosas, ¢ importante considerar tanto os aspectos socioldgicos quanto os
aspectos individuais e subjetivos da religido. A Folia de Sdo Tomé, por exemplo, enquanto
ndo busca ativamente recrutar seguidores, ainda desempenha um papel significativo na vida
espiritual e cultural da comunidade. Assim, nossa analise deve equilibrar a compreensao das
estruturas de poder com o reconhecimento das experiéncias pessoais e espirituais que levam
as pessoas a se identificarem com uma determinada pratica religiosa.

Em sintese, Bourdieu (1989) nos fez compreender as relagdes inter-religiosas no
quilombo Arapucu como resultado de uma construcao simbdlica, produto das disputas pelos
diferentes preceitos religiosos, pelo poder de definir os limites e os sentidos a serem
atribuidos a uma igreja como institui¢do social. Dependendo do campo de entendimento da
ciéncia, e nessa tese enquanto pesquisador dentro do campo da Histéria Social e, a

especialidade dentro do contexto ¢ de historiador que vem entender a concepgao das igrejas
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anteriormente citadas como uma relagao historica, social e cultural construida dentro de um
processo ideologico de pensar e um processo ideoldgico de poder. A partir dessa
compreensdo, foi possivel entender quais sdo os limites e sentidos existentes na pratica da
Folia de Sdo Tomé como traco étnico da cultura afro-brasileira na comunidade Arapucu e,

também, como acontece toda a configuracgdo social praticada dentro da comunidade.

3.1.1 Desafios contemporineos e o ritual da Folia de Sdo Tomé como performance

Durante os momentos de pesquisa foram visiveis as lamentagdes em meio aos folides
e as folids sobre a quantidade de pessoas presentes nos momentos de praticas da Folia de Sao

Tomé. Expressdes como “me deu uma tristeza tdo grande de ver a quantidade de gente

504 —y A .
” e “quando cheguei 14 na colonia me deu vontade de chorar, se tivesse

50555

quando cheguei la
uma conduc¢do eu tinha vindo me embora, meu Deus do céu! Pouquinhas pessoas”™ . Essas
expressoes expostas se referem a chegada da Folia de Sao Tomé na col6nia que também
recebe 0 nome de Sdo Tomé para o inicio do primeiro dia do ritual da Folia. A primeira
expressao ¢ do folido Luiz Soares Alves que ocorreu na hora da concessao de sua entrevista, e
outro ponto que nos chamou atencao, durante esse momento, foi a promessa que ele fez para o
Capitdo Folido Francisco Gomes de Sena, Capitdo antecessor ao Douglas Sena, em uma visita

feita a Francisco Sena antes de ele falecer. O senhor Luiz Alves afirmou que:

Quando meu padrinho chico pai dele®® estava doente, eu ia viajar pra Manaus e eu
vim pra ca de noite, e conversando com ele e eu disse olhe meu padrinho eu vou
viajar pra Manaus, ele respondeu tu vai viajar pra Manaus, tu ndo vai mais me achar
vivo, mas eu vou fazer um pedido pra vocés, os que morrerem tudo bem, mas vocé
ndo abandone, ndo deixe acabar a Folia do Sdo Tomé pelo amor de Deus. Néo deu

304 Expressdo ¢ do folido Luiz Soares Alves que com sua devida autorizagdo pudemos informar seu nome aqui.
Seu Alves, como ¢ conhecido na Comunidade Arapucu, tem 77 anos de idade e pratica a Folia de Sdo Tomé
desde os 10 anos de idade, ou seja, ¢ um folido com 67 anos de pratica. Mesmo com as tristezas que seu Alves
expressa, ¢ possivel perceber seu animo e sua felicidade com maior énfase em ainda fazer parte da Folia como
folido do instrumento reque-reque. — ver: ALVES, Luiz Soares. Entrevista concedida a Leandro de Castro
Tavares. Comunidade Arapucu, 23 de abril de 2023. gravador, com duragdo de 20min.

%05 Expressdo da Folid Joana Baima em conversa com a folid Maria Anténia mie do Capitdo Folido Douglas
Sena. — ver: BAIMA, Joana. Entrevista concedida a Leandro de Castro Tavares. Comunidade Arapucu, 23 de
abril de 2023. gravador, com durac@o de 2min.

3% Nessa expressdo aqui o senhor Luiz estava se referindo ao folidio Mauro Sena porque nesse momento os dois
folides se disponibilizaram a conceder suas entrevistas em conjunto.
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pra mulher ir, mas ela disse olha vai tu sabe que ele pediu [...] aqui quando a gente
reza a modo que a gente ta vendo ele®”’.

Esse compromisso de preservar a Folia de Sdo Tomé na comunidade ndo foi visto
somente em fun¢do da promessa que o folido Luiz Alves fez, assim como pudemos perceber
em todos os principais folides e folids que compdem a Folia, principalmente, entre aqueles
com mais tempo de pratica do ritual da folia. E partindo dessas lembrancas captadas em

% em Historia, pois para Pollak (1989) “ao

entrevistas, relacionamos com a memoria
privilegiar a analise dos excluidos, dos marginalizados e das minorias, a historia oral ressaltou
a importancia de memorias subterraneas que, como parte integrante das culturas minoritarias e

1°” E se tratarmos o0s

dominadas, se opdem a "Memoria oficial", no caso a memoria naciona
fatos sociais da Folia de Sao Tomé como coisas, torna-se possivel tomar os diferentes pontos
de referéncia como indicadores empiricos da “memoria coletiva de um determinado grupo,
uma memoria estruturada com suas hierarquias e classificagdes, uma memoria também que,
ao definir o que ¢ comum a um grupo e o que, o diferencia dos outros, fundamenta e reforca

51055

os sentimentos de pertencimento e as fronteiras socioculturais™ . Ainda de acordo com o

sobreposto cabe enfatizar que a memoria sendo definida de varias maneiras, torna-se “o
conceito central organizador dos estudos em historia®''”.

Novamente nos reportando as expressdes do inicio desse intertitulo, chegamos a um
entendimento que a Folia de Sao Tomé, assim como a comunidade Arapucu, tem um grande

desafio em provocar nas novas geragdes o interesse de integragdo no grupo de folides, tendo

em vista que a maioria dos que por hora a compde ja estdo com suas idades bastante

7 Ibidem.

%8 Além das discussdes postas aqui sobre a importancia da memoéria em Historia, temos também o entendimento
a partir da critica de Sarlo (2007), no que se relaciona com a metodologia das ciéncias humanas em que “novas
exigéncias ¢ métodos que tendem a escuta sistematica dos ‘discursos de memoria’: diarios, cartas, conselhos,
oragdes” [...]. “Tomando-se em conjunto essas inovagodes, a atual tendéncia académica e do mercado de bens
simbolicos que se propde a reconstituir a textura da vida e a verdade abrigadas na rememoracdo da experiéncia, a
revalorizagdo da primeira pessoa como ponto de vista, a reivindicagdo de uma dimensdo subjetiva, que hoje se
expande sobre os estudos do passado e os estudos culturais do presente, ndo sdo surpreendentes. Sao passos de
um programa que torna explicito, porque ha condi¢des ideoldgicas que o sustentam. Contemporanea do que se
chamou nos anos 1970 e 1980 de ‘guinada linguistica’ ou muitas vezes acompanhando-a como sua sombra,
imp0s a guinada subjetiva”. — ver: SARLO, Beatriz, op. cit. p. 17-18.

3% POLLAK, Michael, op. cit. p. 4.

>19 Ibidem, p. 3.

'L WINTER, J. “A geracdo da memoria: reflexdes sobre o ‘boom da memoria’ nos estudos contemporaneos de
historia”. In: SELIGMANN-SILVA, M (org.). Palavra e imagem: memdria e escritura. Chapeco: Argos, 2006,
p. 68.
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avangadas e se sentem cansados e, at¢ mesmo, impossibilitados de acompanhar em tempo
integral uma pratica da folia, do mesmo modo despertar interesse na manutencdo e
preservacao da cultura geral da comunidade entre os mais jovens moradores. Mas o que foi
possivel perceber, além dos fatos puramente econémicos que repercutem na esfera social,
uma das grandes questdes envolvendo a populacdo afrodescendente no quilombo Arapucu
contemporaneo ¢ a da baixa autoestima. Ou seja, como se nao bastasse sua historica
desqualificacdao, “o individuo afro-brasileiro enfrenta hoje uma perversa dualidade, que ¢é
aquela que o coloca como protagonista, sim, mas de ocorréncias culturais periféricas®'*”.
Portanto, a importancia de integragdo de novos folides ¢ urgente, ndo somente de forma
hereditaria que ¢ fato na referida folia, mas também a entrada de novas familias, visto que,
uma comunidade quilombola com uma elevada quantidade de familias, como ja apresentada,
e contar apenas com 10 ou 12 familias quando ocorre o ritual da Folia de Sao Tomé. E por
esse motivo compreendemos o desespero exaltado dos folides mais antigos que até a década
de 1990 viram a pratica do ritual da Folia prosperar com um nimero elevado de praticantes e
opgoes de folides tocadores de instrumentos para possiveis substituicdes, recursos humanos
que a Folia ndo disponibiliza mais como na referida década.

Em uma perspectiva performéticam, a Folia de Sao Tomé ¢ sempre solicitada para
fazer apresentagdes em eventos promovidos pelo municipio, Estado, cidades vizinhas,
comunidades e também por familias individualmente. Dentre esses eventos, podemos fazer
referéncia de algumas apresentacdes que tornaram a Folia de Sdo Tomé mais reconhecida e
prestigiada: uma apresentagdo realizada no ano de 2005, no Cine Teatro da Mineragao Rio do

Norte na Cidade de Porto Trombetas, juntamente com o cantor e compositor Vander de

*12 LOPES, Nei, op. cit., p. 126.
°13 Quando comegaram a receber esses convites que ndo configuravam promessas para a pratica do ritual da
Folia com intengdo sagrada, comecou entdo a partir desse ano momentos de exibicdo para mostrar como
ocorriam as praticas da Folia de Sdo Tomé. E partindo dessas apresentagdes que iniciamos uma discussdo e
avancaremos no topico seguinte sobre Historia Cultural no sentido da compreensdo das dificuldades de
conceituagdo. Entendemos que a grande dificuldade de definir a historia cultural derivou das diversas
denominagdes dadas ao termo “cultura”. “Muitas vezes ndo conseguimos ter precisdo no significado dessa
palavra aparentemente tdo simples. Habitualmente no senso comum a palavra cultura esta associada a ideia de
educacgdo formal ou conhecimento, a atividade intelectual de um individuo. “Aquela pessoa tem cultura”, ou seja,
aquela pessoa deve ter boa formacdo educacional”. — ver: FAGUNDES, Marcelo Gonzalez; SBRAVATI,
Daniela Fernanda, op. cit., p. 11. E quando nos referimos a performance da Folia de Sao Tomé, estamos falando
que a “experiéncia das performances culturais sdo sua intervencdo na cultura. [...] As performances culturais sdo
produtos que entrecruzam praticas sensiveis, imaginarios, memorias, subjetividades, sociabilidades e trajetorias
individuais e de grupos que atravessam o tempo em suas distintas formas de aproximacdo a realidade”. — ver:
SANTOS, Nadia Maria Weber; CAMARGO, Robson Corréa de. Performances Culturais: Memorias e
Sensibilidades — Vol.1. Porto Alegre, RS: Editora Fi, 2019, p. 10. Quando o Estado comeca a se fazer presente
na busca dessas apresentagdes da Folia em questdo essas intervengdes passaram a ser frequentes.
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Andrade, que naquela oportunidade langava seu CD denominado Casarios, no qual compunha
em seu repertorio uma musica em homenagem a Folia de Sdo Tomé e ao Capitao Folido que

514

se chamava Francisco Gomes de Sena™ ~ (in memoria). Intitulada Chdo das Promessas:

quando o chdo liberta poesia Maneja o dia, sear o pao. Gravar na terra, o verde que
espera ¢ abastar a mesa com nosso irmao. Na Folia de Sdo Tomé, mastro, oferenda,
céu e fé, E mais, que mais universal é o sorriso, bocas unidas num s6 tom soprar a
fome ¢ o nosso dom, de tornar reais mananciais da vida e te ofertar o que ¢ bom. No
chdo das promessas flutua o sonho, a flora, o amor, traduzir em palavras, a
esperanga que fala na voz do cantor’ "

No ano de 2005, na FEPAM (Feira da Produg@o Familiar do Baixo Amazonas), a Folia
de Sdo Tomé realizou uma apresentacdo, preenchendo a programacao da noite cultural do
evento, realizada na cidade Santarém. No mesmo ano, na Capital do Estado do Para — Belém -
mais precisamente no CENTUR, no Encontro Estadual de Folias de Santo, a Folia de Sao
Tomé fez uma demonstracao dos passos de uma romaria, assim como de um encontro com
outras folias que, devido ao tempo destinado para cada apresentacdo ser muito curto, nao
ocorreu disputa entre as mesmas, o que seria inevitavel em outras circunstancias. Nessa ida da
Folia a Belém, os folides foram convidados a conhecer a rede Nazaré de Televisdo, onde em
um dos seus estudios, foi gravado um CD composto de 13 (treze) faixas contendo alguns dos
cantos, entoados e tocados pelos folides de Sdo Tomé.

O Estado do Para através da Secretaria de Estado de Cultura realizou no ano de 2008,
na cidade de Obidos, o 4° Circuito Cultural Paraense, no qual a Folia de Sdo Tomé fez uma
apresentacdo na abertura do evento, € outra no encerramento com uma procissao e derrubada
de mastro. Vale ressaltar que nesta apresentagdo no Circuito Cultural Paraense, foi a primeira
vez que Douglas Sena dos Santos assumiu a Folia de Sdo Tomé como Capitdo Folido da
mesma. Esse fato mostra que ¢ possivel manter vivo este icone cultural, uma vez que a Folia
ja é comandada por um jovem e também outros que participam, embora a participagdo destes
seja de forma momentanea, ainda que de intensa integragao.

Constantemente, a Folia recebe convites de comunidades vizinhas para realizagao de
rezas para pagamento ou cumprimento de promessas feitas por devotos, assim como na cidade

de Obidos e também na cidade de Oriximina. Estes sdo fatores preponderantes que fazem com

3% Francisco Gomes de Sena nasceu no dia 12 de maio de 1913 e faleceu no dia 28 de maio de 2008. Comegou a

pratica do ritual da Folia de Sdo Tomé com 34 anos de idade, portanto o mesmo foi folido da Folia por 61 anos.

315 ANDRADE, Vander de. Chio das Promessas. In: Casarios, 2005, Porto Trombetas. Musica... Porto
Trombetas: Cine Teatro da Mineragao Rio do Norte, 2005. CD-R.
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que a renovagdo da Folia de S3o Tomé seja urgente, para que possa, assim, garantir a
continuagdo das romarias e para que as novas geracdes possam vir conhecer e participar do
grupo de folides, mantendo viva a cultura religiosa e profana da comunidade remanescente de
quilombo Arapucu. Vale enfatizar que as familias da comunidade Arapucu seguem as
tradi¢des familiares do patriarcado. E isso influencia no que esta relacionado as conversdes e
seguimentos religiosos, ou seja, tudo parte dos pais para que os jovens sigam uma
determinada religido.

Se prestarmos atencao a historicidade do significado de cultura, podemos perceber que
essas mudangas na pratica do ritual da Folia de Sdo Tomé, de uma pratica cultural tradicional
na Comunidade Arapucu para uma performance cultural nos espagos urbanos sao frutos de
crengas correntes em determinado tempo histérico, € configuramos esses fatos por meio da
historia cultural®'®. As palavras, as préticas e todas as a¢des humanas tém historia. Dessa
forma, podemos perceber ao estudar o desenvolvimento da histéria cultural, notamos que “a
nogao de cultura responde a certos problemas e reflexdes de determinada sociedade em
determinado tempo historico. Assim, para entender as origens da histdria cultural € necessario
observar o contexto em que se forma e o significado assumido pela palavra “cultura®””.
Atualmente existem novas ideias formalizadas sobre o que se constitui a “cultura”. A
ampliacdo do interesse dado por nos pesquisadores a essa tematica diversificou as nogdes e
suas aplicacdes no entendimento das praticas sociais, outrossim, passamos a ter compreensao
dessas novas praticas da Folia do quilombo supracitado.

Mas quando nos reportamos a essas novas praticas da Folia de Sdo Tomé com
interferéncia do Estado ¢ possivel usarmos o termo circularidade cultural? Se pensarmos em
dominagdo e subalternacdo, acreditamos que sim se levarmos em consideracdo Ginzburg
(2006), ou seja, “a cultura das classes dominantes e a das classes subalternas existiu, [...], um
relacionamento circular feito de influéncias reciprocas, que se movia de baixo para cima, bem

. . 518 519 . )
como de cima para baixo” ° [...]" . Portanto, “temos, por um lado, dicotomia cultural, mas,

516 . ~ L. ., i
Mesmo com todas as discussdes teodricas que ja fizeram sobre esse campo, mas ¢ sempre bom lembrar que no

século XIX, periodo de “surgimento” da historia cultural, o termo referia-se a arte, literatura ou manifestagdo da
ciéncia e da filosofia. Hoje, no entanto, influenciados pelos estudos antropologicos, os historiadores utilizam o
termo de forma mais ampla, associando a qualquer manifestacdo social. — ver: FAGUNDES, Marcelo Gonzalez;
SBRAVATI, Daniela Fernanda, op. cit., p. 12.

S Ibidem.

1 . ~ . . . , . . N . A .
>18 Nossa intencdo aqui de falar sobre circularidade cultural est4 assentada no que diz respeito as inferéncias do
Estado na pratica da Folia de Sdo Tomé, assim como, pensamos na participa¢do de catolicos na pratica da folia e
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por outro, circularidade, influxo reciproco entre cultura subalterna e cultura hegemonica®"”.

Em suma, com essas analises a nossa pretensdo foi refletir sobre o conceito de circularidade
entre as culturas, um tema importante e muito utilizado quando refletimos sobre as diferengas
das praticas culturais e o desenvolvimento de varios meios culturais unitarios em classes
sociais diferentes que vivem em proximidade, que de qualquer forma, tem realidades

historicas semelhantes.

3.2 Inter-religiosidade e circularidade cultural: Folia de Sio Tomé e a festa de Nossa

Senhora do Perpétuo Socorro (Padroeira do Arapucu), qual é a diferenca?

Intencionalmente partimos dos preceitos j& mencionados anteriormente, dessa forma
consideramos discutir o que se identifica como pratica cultural afro-brasileira e circularidade
cultural na Comunidade Arapucu em Obidos/PA. A primeira identificagio que nos referimos
esta relacionada a Folia de S3o Tomé, quanto a segunda concatenamos com a Igreja Catdlica
e a ja referida folia da comunidade. Por se tratar de um espaco historicamente construido
como inven¢des humanas, logo, condizemos essas praticas inventivas como ‘“‘invencdes
humanas visando ordenar seja a natureza, quando veem e definem regides naturais [...]. As
regides nascem das praticas de significagio e de ordenamento do mundo feito pelos

52159

homens™ . Dessa forma, encontramos nos folides praticas religiosas duplas ou triplas522 0

que configura uma “incorporacao sob forma de categorias mentais das classificagdes da
propria organizagdao social, e de outro, “como matrizes que constituem o proprio mundo

. . . . 523
social, na medida em que comandam atos e definem identidades’™”.

dos folides que se identificam como catdlicos, ou seja, essas pessoas circulam entre essas praticas religiosas na
comunidade quilombola Arapucu.

319 GINZBURG, Carlo, op. cit., p. 10.
52 1bidem, p. 15.

521 ALBUQUERQUE JUNIOR, Durval Muniz. O objeto em fuga. Fronteiras. Dourados, v. 10, n. 17, p. 55-67,
jan./jun./2008, p. 62.

322 Uma abordagem sobre essa dupla ou tripla identidade religiosa sera feita no topico seguinte.

53 CHARTIER, Roger. 4 beira da falésia. Porto Alegre: EDUFRGS, 2002, p. 72.
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E para dar énfase no que temos de diferencia¢do entre a Folia de Sdo Tomé e a festa da
Padroeira regida pela Igreja Catolica no quilombo Arapucu, a perspectiva pensada para essa
discussao foi a partir dos estudos culturais que concebem a cultura como campo de luta em

torno da significagdo social. Dessa forma entendemos que:

A cultura é um campo de produgdo de significados no qual os diferentes grupos
sociais, situados em posicdes diferenciais de poder, lutam pela imposicdo de seus
significados a sociedade mais ampla. A cultura é, nessa concep¢do, um campo
contestado de significacdo. O que estd centralmente envolvido nesse jogo ¢ a
defini¢do da identidade cultural e social dos diferentes grupos. A cultura é um
campo onde se define ndo apenas a forma que o mundo deve ter, mas também a
forma como as pessoas e os grupos devem ser”*

Por meio dessa andlise, Silva (2010) esclarece que os estudos culturais permitem a
todos a concepgdo das praticas cotidianas como um campo de luta em torno da significacdo e
da identidade. E nesta discussdo, o que nos instiga ¢ a possibilidade de contribuir, enquanto
pesquisador, para a significacdo de identidade cultural dos afro-brasileiros da Amazonia,
especificamente a caracterizagdo dos folides da Folia de Sao Tomé da comunidade
quilombola Arapucu. A partir de uma vertente epistemoldgica, podemos dizer que o
desenvolvimento humano se constroi por meio de um processo de aprimoramento das
capacidades de pensar, agir, atuar sobre o mundo de forma consciente, do mesmo modo que,
saber lidar com a influéncia que o mundo langa sobre cada pessoa. Também, tal
desenvolvimento pressupde saber atribuir significados a tudo que estd ao seu entorno, ser
percebido e significado pelos outros, aprender a viver e conviver com a diversidade e ser
compreendido por ela. E, em sintese, saber situar-se no mundo e sentir-se pertencido a ele.

Com base no que foi pressuposto e para descaracterizar a possivel ideia de que Folia
de Sdo Tomé ndo se diferencia da festa da Santa Padroeira da Comunidade Arapucu, esta
ultima regida pela Igreja Catolica. Como ja preestabelecido, este topico demonstra através de
relatos orais resultantes de entrevista temadtica, as analises das formas de praticas dos
individuos envolvidos nas folias e festas na comunidade Arapucu. Mas, antes de tratarmos
especificamente de diferencgas propostas neste intertitulo, ¢ importante argumentar e levar em
consideracao de forma geral, que as folias de Santo nas areas remanescentes de quilombos do
municipio de Obidos, certamente passaram por uma intensa modificacdo, pois uma das

atividades de praticas foram paralisadas ou readaptadas, que ¢ o caso da paralizagdo do

324 SILVA, Tomas Tadeu da. Documentos de identidade. Uma introducdo as teorias do curriculo. 3. Ed. Belo
Horizonte: Auténtica, 2010, p. 134.
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“encontro de folias”, como ja descrito no capitulo anterior, que ndo ocorrem mais por causa
de mudancas no ritual, somente na comunidade quilombola de determinada folia de santo, ou
seja, até a ultima década de 1990, um (1) més as vésperas de ocorrerem os dois dias de pratica
do ritual da folia na comunidade em si, todos os folides saiam em procissdo para as outras
comunidades do municipio de Obidos para praticar em todas as casas que aceitassem as
devocdes que os referidos se designavam desenvolver. Depois de todos os trajetos, voltavam
para a comunidade de origem exatamente no dia programado para ser desenvolvida a devogao
final do evento.

Durante a pesquisa percebemos as boas lembrangas que os folides vivenciaram nesses
momentos de encontros que ndo eram programados, ocorriam momentaneamente. Vejamos a
entrevista do folido Luiz Alves com seus mais de 50 anos de experiéncia em participagcdo na

Folia de Sao Tomé:

olha Leandro se tu visses o encontro de folia no rio de dois santos, tu ia ficar
emocionado, Deus o livre! Eu vi ld4 no pregui¢a onde eu morava no municipio de
Santarém, Santa Luzia e Menino Deus se encontraram no canal 1a, duas horas
disputando ai ficou empate e encruzilharam as bandeiras, nenhum nem outro. Mas
Deus te defenda! Se tu perder pra dizer o verso tu ja perdeu, mas ai ndo, eles se
combateram. Duas horas, eu tava com 8 anos, era muito trancadeiro de bandeira ali
rapazszs.

Os encontros das folias poderiam ocorrer tanto nos rios quanto em solo terrestre e
quando esse encontro acontecia sem programag¢ao nenhuma, logo ali era travada uma disputa
de trocas de versos de cantos de folia, e esses versos sempre teriam que estar de acordo com
respostas que se alinhassem aos versos proferidos pela folia oponente. Em casos de nenhuma
folia se sobrepor fazendo com que a outra perdesse nos versos, acontecia o que o entrevistado
menciona, o cruzamento de bandeiras que significava que ja tinham muito tempo de disputa e
nenhuma folia de santo tinha perdido, diriamos entdo que essas folias “falavam a mesma
lingua, respiravam a mesma cultura®*®”. Com a paralizacdo dessa pratica se perderam também
a producdo de novos cantos de folia e as folias de santos existentes fazem usos somente dos
cantos e folias que os folides tém em mente por hora praticada e repassada oralmente, através

de suas praticas ritualisticas.

2 . .
>33 ALVES, Luiz Soares, op. cit.
526 - . . . . . .

Fizemos uma analogia quando Ginzburg (2006) se refere a dois moleiros: “na verdade, esses dois moleiros,
que viveram a centenas de quildmetros um do outro e morreram sem se conhecer, falavam a mesma lingua,
respiravam a mesma cultura”. — ver: GINZBURG, Carlo, op. cit., p. 188.
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A analise das situagdes do ritual dessas folias permite interpretar aspectos da
organizacao social do homem quilombola. Pois “¢ preciso levar em conta outras modalidades
subjacentes do pensado-e-vivido, até aqui desqualificadas como ponto de partida para olhar o
mundo camponés™ . Dentro da perspectiva exposta anteriormente, levamos em consideragio
a necessidade de analisar as formas de praticas dos individuos envolvidos na folia de santo e
festa da padroeira na comunidade Arapucu, por meio de um campo das tradigdes populares e
“emprego do termo cultura para definir o conjunto de atitudes, crencas e codigos de

52859

comportamentos proprios dos praticantes dessas culturas existentes na comunidade

quilombola a cima citada. Logo, percebemos que este campo de analise esta repleto de
diferenciagdes, assim como de semelhangas, dando significagao a uma extensao particular do
espago social, em que cada tradicdo possui regras fundamentais que caracterizam suas
distingdes. Para tratar desse assunto foram necessdrias entrevistas com o capitdo folido
representante da Folia de S3o Tomé e demais folides. De acordo com as informagdes do
Capitao Folido, senhor Douglas Sena, “a Nossa Senhora do Perpétuo Socorro ¢ a Santa

52955

Padroeira da Comunidade Arapucu . Questionamos sobre quais as diferencas entre a Folia

de Sao Tomé e festa da Padroeira da Comunidade Arapucu, levando em consideragdo também
a perspectiva afro-brasileira, Douglas foi enfatico em dizer que “existe uma grande

. 530 . . .
diferenga™ . A partir da perspectiva exposta, 0 mesmo informou que:

A festividade da Padroeira da Comunidade acontece uma vez por ano, sempre no
més de junho, com o tempo que vai de 5 a 7 dias. Comega com o Cirio Fluvial, onde
os proprietarios de embarcagdes enfeitam, colocando bandeirinhas, vérios tipos de
iluminagdo para que quando chegue a noite, no momento do Cirio, se torne um
momento mais bonito, colorido. Esse Cirio, sai de uma outra comunidade,
previamente escolhida pelo Conselho da Comunidade. A comunidade escolhida,
assume todas as responsabilidades em relagdo ao cirio: Ornamentagdo do Andor da
Santa - Coleta de Oferendas para o Leildo do Cirio - Barco que conduzird o Andor

2T BRANDAO, Carlos R. Brandio. O desencanto do outro: mistério, magia e religido nos estudos do mundo
rural no brasil. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1993, p. 26.

328 Validamos essa discussdo em uma perspectiva de interdisciplinaridade com o uso de outros campos do saber
como a Antropologia para essa definicdo de cultura aqui exposta. Para Ginzburg (2006) “a existéncia de
desniveis culturais no interior das assim chamadas sociedades civilizadas e o pressuposto da disciplina que foi
aos poucos se autodefinindo como folclore, antropologia social, histéria das tradi¢des populares, etnologia
europeia. Todavia, o emprego do termo cultura para definir o conjunto de atitudes, crengas, cddigos de
comportamento proprio das classes subalternas num certo periodo historico ¢é relativamente tardio e foi
emprestado da antropologia cultural. S6 através do conceito de “cultura primitiva” ¢ que se chegou de fato a
reconhecer que aqueles individuos outrora definidos de forma paternalista como “camadas inferiores dos povos
civilizados” possuiam cultura”. — ver: GINZBURG, Carlo, op. cit., p. 12.

329 SANTOS, Douglas Sena dos, op. cit.

330 Ibidem.
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com a Imagem da Santa - Preparacdo da Liturgia da Celebracdo do Cirio. Esta
celebragdo ¢ realizada apos a chegada do Cirio. As demais noites sdo distribuidas
com os diversos movimentos e pastorais existentes na comunidade, assim como,
estende-se o convite para as comunidades vizinhas. Tudo se encerra no tltimo dia,
chamado dia da Festa. Normalmente, esse dia ¢ exatamente no dia em que a Igreja
Catolica festeja a Santa - Nossa Senhora do Perpétuo Socorro - 27 de junho. No dia
da Festa, também ¢ realizado varias programagdes: Alvorada com fogos - Corrida de
Rabeta®®' - Torneio de Futebol - Leildo de Oferendas - Leildo de Vales (gado) entre
outros animais, assim como a Festa Dan(;ante532

Ressaltamos que o Capitao Folido Douglas, em particular, € praticante da Folia de Sao
Tomé, ¢ membro da Igreja Catolica e ultimamente € praticante do centro de tambores de alma
Jegé Nagd ) quanto aos demais folides (3s) sio devotos também da padroeira da
comunidade Arapucu, Nossa Senhora do Perpétuo Socorro. Dessa forma, observamos o uma
coexisténcia de crengas e praticas, ou seja, os integrantes da Folia de Sao Tomé sao
seguidores de uma religido com tracos étnicos da cultura afro-brasileira e participantes de uma
festa do catolicismo santorial’**, bem como uma das familias praticam uma religiio de matriz
africana o que estd tudo intimamente ligado e sem qualquer tipo de incoeréncia. As vezes
essas praticas podem parecer dubias, mas se pensarmos pela perspectiva de Ginzburg (2006)
“¢ o fato de esses obscuros elementos populares estarem enxertados num conjunto de ideias
muito claras e consequentes, que vao do radicalismo religioso ao naturalismo tendencialmente

1>, Em nossa analise, enfocamos a

cientifico, as aspiragdes utdpicas de renovacido socia
Igreja Catolica como uma figura central na comunidade Arapucu, reconhecendo seu papel
histérico na reunido dos fiéis. Essa instituicdo estabelece um didlogo com a Folia de Sao

Tomé, refletindo o que pode ser descrito como uma "circularidade de praticas culturais". Esta

53! Rabeta é um tipo de embarcagio muito utilizado na regido oeste do Para e principalmente nas comunidades
ribeirinhas. Possui esse nome pelo fato de ter maquina com hélice anexada na parte de trds da embarcagdo ou
canoa de rabeta como os moradores locais chamam.

32 SANTOS, Douglas Sena dos, op. cit.

>33 No ultimo topico desta tese faremos uma discussdo sobre a participacio do referido folido no terreiro Tambor
de Mina.

334 Por catolicismo santorial buscamos entender o catolicismo devocional praticado pelos leigos, com base na
cosmologia oficial, mas sem interferéncia direta da instituicdo. Esse catolicismo santorial, muitas vezes
conhecido como popular, ¢ entendido como um catolicismo “[...] autdbnomo expresso em festas tradicionais
variadas, devogdes aos santos com praticas de estilos magicos [...]”. Para se evitar ambiguidades em torno do
termo popular, que pode caracterizar tanto algo que pertence ao povo, como também algo famoso e conhecido
etc., aqui ¢ utilizado catolicismo santorial, j4 que essa faceta tradicional de ser catolico € caracterizada
principalmente pela devog@o aos santos. — ver: MARIZ, Cecilia. Catolicismo no Brasil contemporaneo
reavivamento e diversidade. In: TEIXEEIRA, Faustino e MENEZES, Renata (orgs.). As Religides no Brasil:
continuidades e rupturas. Petropolis: Vozes, 2006, p. 56.

333 GINZBURG, Carlo, op. cit., p. 19.
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circularidade representa a interacdo e o compartilhamento entre as tradi¢des catolicas e as
praticas culturais locais, ilustrando como diferentes formas de expressdo religiosa e cultural
podem coexistir e influenciar-se mutuamente. Ao invés de uma relagdo de dominacao
unilateral, observa-se um processo dindmico de troca e influéncia reciproca, onde a Igreja
Catdlica e a Folia de Sdo Tomé se entrelacam na constru¢do da identidade e da vida
comunitaria em Arapucu. Diferentemente da igreja catolica, as igrejas protestantes nao tem
nenhum tipo de relagdo harmoniosa com a folia de Sdo Tomé, como ja exposto anteriormente
em uma das entrevistas, existem conflitos entre os praticantes da folia moradores da
comunidade Arapucu e os convertidos da mesma comunidade.

Essa discussdo segue a releitura que Ginzburg (2006) fez do que foi proposto por
Mikhail Bakhtin: “a impressionante convergéncia entre as posi¢des de um desconhecido
moleiro friulano e as de grupos intelectuais dos mais refinados e conhecedores de seu tempo
repropde com toda forga o problema da circularidade da cultura formulado por Bakhtin™®”.

Ainda com relagdo ao questionamento feito para o folido, e desta vez no que se refere

a Folia de Sao Tomé¢, Douglas Sena respondeu:

Quanto a Folia de S3o Tomé - Festa de Sdo Tomé - ¢é realizada em dois dias. No
primeiro dia, os Folides se direcionam em caminhada para a Colonia (Sitio) da
Familia que esté festejando (digo isso, haja vista, termos duas familias que realizam
a Festa de Sdo Tomé - uma familia porque ¢ a tutora da imagem do Santo - a outra
porque ¢ a tutoria da Folia). Ao chegarem na Colonia, os Folides sdo recebidos e, em
seguida, canta-se a Folia de chegada. No inicio da noite, ¢ cantada a Ladainha.
Quando chega a madrugada (04hs da madrugada), os Folides despertam para o canto
de Alvorada, que também desperta todas as pessoas que estao na residéncia. Durante
o dia, faz-se visitas nas rogas e residéncias, para que no final da tarde, comegando
com a procissdo, tenha entdo, a derrubada do mastro de Oferendas, em seguida, o
canto da Ladainha e a beijada do Santo. Depois de terminada a Ladainha, a familia
festeira, serve um jantar gratuito para todos os que estiverem presentes no local. E
assim termina o movimento™ .

L 538l L. . s
Nesses novos territorios™ historiograficos que anexamos através dos territorios dos

individuos do quilombo Arapucu, podemos argumentar que a Folia de Sao Tomé sobrevive

33 GINZBURG, Carlo, op. cit., p. 19.
37 SANTOS, Douglas Sena dos, op. cit.

3% Como dito no inicio desse topico, buscamos uma analise na primazia da historia cultural e aqui elencamos
territorio seguindo Roger Chartier (1998), quando ele menciona a “constituicdo de novos territorios do
historiador através da anexagdo dos territorios dos outros”. “[...] Puseram em pratica uma estratégia de captacao,
colocando-se nas primeiras linhas desbravadas por outros. Dai a emergéncia de novos objetos no scio das
questdes historicas: as atitudes perante a vida e a morte, as crengas e 0os comportamentos religiosos, os sistemas

de parentesco ¢ as relagdes familiares, os rituais, as formas de sociabilidade, as modalidades de funcionamento
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em redutos de cultura camponesa, e os folides multiplicam-se entre incontdveis equipes,
grupos e confrarias de folides, unidades populares de trabalho religioso, “equipes estaveis de
folides especialistas que realizam uma fragao do trabalho popular de fazer com que circule na
comunidade e entre comunidades rurais (depois urbanas, quando o lavrador comeca a migrar
para a beira das cidades), o saber coletivo de crencas de fé, ritos de piedade e regras de

Vida5397’

. Em relagdo as respostas enfatizadas sobre as diferengas de praticas, elencamos
alguns pontos relevantes para a discussao sobre “folia de santo” e “festa do santo padroeiro”,
sdo confirmaveis todas as descri¢cdes assentadas pelo Capitdo Folido Douglas Sena, partindo
de uma perspectiva de participacdo nas festas e nas folias que ja estivemos, tanto nos
momentos de pesquisas, assim como em outros momentos. Mas a partir do momento que
somos pesquisadores e conhecedores de tais praticas, € possivel que fagamos uma discussao
analitica e informativa para melhor compreensao de tais diferenciacdes.

A Folia de Sao Tomé, apesar de venerar um santo catdlico em suas praticas, opera de
maneira independente da Igreja Catolica na Comunidade Arapucu. O capitdo folido destaca
que Nossa Senhora do Perpétuo Socorro ¢ a Santa Padroeira da comunidade, e menciona a
existéncia de um Conselho Comunitario. No entanto, ¢ importante notar que este Conselho
estd sob a coordenacdo da Paroquia de Sant’Ana, que representa a Igreja Catdlica em
Obidos/PA e suas comunidades. Essa informacio ressalta a distingdo entre a administracdo da
Folia de Sao Tomé e as praticas administrativas da paroquia local.

Em termos financeiros, a Folia de Sao Tomé se distingue significativamente das
festividades da Santa Padroeira coordenadas pela Paroquia. Enquanto a festa da Padroeira
exige que 30% do valor arrecadado durante o periodo festivo seja repassado a Pardquia de
Obidos, a Folia de Sio Tomé mantém uma tradicdo de gratuidade®*® no sentido de que ¢ uma
comunidade tradicional onde todos se conhecem. As apresentacdes e atividades relacionadas a

Folia ndo visam a arrecadacdo de fundos, refletindo uma abordagem comunitiria e nao

escolar, etc.”. — ver: CHARTIER, Roger. A Historia Cultural: entre praticas e representagdes. Alges: Difel, 1988,
p. 14.

33 BRANDAO, Carlos R., op. cit., p. 16.

340 Se pensarmos a partir da perspectiva de Négo Bispo (2023), “Na arquitetura quilombola, a cozinha é o espago
mais amplo. E um espaco de recep¢do. Quem chega vai para a cozinha. Nos quilombos, apesar de nio parecer,
quanto mais mulheres estdo na cozinha, mais elas tém poder. Quando estdo cozinhando, elas ndo estdo sozinhas:
quem chega a cozinha ajuda a cozinhar. Elas coordenam aquele espago. [...] Os homens vdo chegando e
mostrando suas oficinas, seus trabalhos, sua roga... O grande momento da festa ¢ a comida: ¢ ela que agrega todo
mundo. E é quem cozinhou que coordena aquele grande momento”. — ver: SANTOS, Antonio Bispo dos. A terra
da, a terra quer. Sdo Paulo: Ubu Editora/PISEAGRAMA, 2023. Dessa forma todos contribuem e por isso em
todos os rituais de pratica da folia de So Tomé o que os participantes consomem ¢ gratuito.
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comercial as suas praticas religiosas e culturais. Este modelo de organizacdo ressalta a
autonomia da Folia em relacdo as estruturas financeiras da Igreja Catdlica. Mesmo com essas
diferencas que proferimos e semelhangas por se fazer uso dos santos, correlacionamos e
percebemos a circularidade de praticas e novamente nos reportamos a Ginzburg (2006) para

uma interpretacao de circularidade cultural a referida folia de santo e festa da santa:

Por um lado, elas reentram numa tradi¢éo oral antiquissima; por outro, evocam uma
série de motivos elaborados por grupos heréticos de formagdo humanista: tolerancia,
tendéncia em reduzir a religido a moralidade etc. Trata-se de uma dicotomia so
aparente, que remete na verdade a uma cultura unitdria em que ndo ¢é possivel
estabelecer recortes claros. Mesmo que [...] tenha entrado em contato, de maneira
mais ou menos mediada, com ambientes cultos, suas afirmagdes em defesa da
tolerancia religiosa, seu desejo de renovacdo radical da sociedade apresentam um
tom original e ndo parecem resultado de influéncias externas passivamente
recebidas. As raizes de suas afirmagdes e desejos estdo fincadas muito longe, num
estrato obscuro, quase indecifravel, de remotas tradigdes camponesas541

Esses circulos culturais entre o ritual dessas festas estdo, principalmente, alocados na
tradicao oral como ¢ apontado na citacdo, mas que se analisarmos de forma retilinea nos
remetemos a entender como uma cultura unitaria, mas que por outro lado, a Folia de Sao
Tomé nido sofreu na sua génese influéncias externas como vem sofrendo, € que mesmo assim
as suas raizes de tradi¢des negras permanecem vivas. E importante também frisar que a folia
praticada na comunidade Arapucu ¢ vista como pratica cultural afro-brasileira, porque todas
as existentes no municipio surgiram em areas remanescentes de quilombos, assim como o
uso, principalmente de instrumentos de origem africana, como j& foram caracterizados em
topicos anteriores e também porque os proprios seguidores se autoidentificam como
afrodescendentes. Desse modo, levamos em consideracdo que, pelo fato de haver o uso de um
Santo Catoélico, ha uma relagdo transitoria nessa pratica religiosa, isso porque esta se tratando
de um espaco de pratica, cujos agentes sdo afrodescendentes.

E possivel notar que as ressignificacdes e o fluxo religioso “entre os elementos da
tradicao africana e do catolicismo no Brasil ndo foram discretos tampouco pontuais. Como
exemplo claro da existéncia desse processo de transito religioso afro-catolico, pode ser citada
a correspondéncia, em alguns momentos, entre os santos € 0s orixas>**”. Essa transitoriedade
esta presente principalmente nos instrumentos como os tipos de tambor (caixinha e caixa

grande), reco-reco, caracaxa e entre outros descritos no capitulo anterior.

>4 GINZBURG, Carlo, op. cit., p. 23.

2 NEDER, Andiara Barbosa. Folia de Reis em Minas Gerais: entre simbolos catolicos e ambiguidades

africanas. Porto Alegre. Ciéncias Sociais e Religido, ano 15, n. 18, p. 33-55, Ene./Jun. 2013, p. 47, (grifo nosso)
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Em continuidade com as perguntas, instigamos em saber como se d4 a aceitacao dos
novos moradores da Comunidade para dar continuidade a pratica da folia de Sao Tomé, se
eles se sentem a vontade, ou tem algum tipo de vergonha ou rejeicdo aos rituais. Como

resposta dessa pergunta, o Capitdo Folido disse:

Bom, aqui temos algumas dificuldades. No que se refere a aceitagdo, ndo temos
problemas nenhum na continuidade da Folia. Ao contrario, recebemos bastante
incentivo para que ndo deixemos acabar. As pessoas consideram a Folia como o
principal icone da cultura da comunidade e isso nos deixa bastante satisfeito. Em
relag@o a sentirem a vontade ou ter algum tipo de vergonha, ai temos que cuidar um
pouco mais. Digo isso porque atualmente temos um nimero bem expressivo de
jovens e adolescentes que estdo nos acompanhando e alguns comentarios externos
de pessoas que ndo tém qualquer conhecimento da importancia de continuidade e
renovse}‘%ﬁo, acabam até, por vezes, fazendo bullying®” com os participantes da
Folia™™".

Vale elucidar que esse fato ocorre por estarem vivendo em um periodo de constantes
avangos, € 0s que criticam ndo possuirem conhecimento acerca do ritual e a importancia que
tem para quem pratica. Com isso, ressaltamos que, mais simples do que criticar, € ter
conhecimento da importancia de preservagdo da pratica da Folia de S3ao Tomé na
comunidade. Esse pré-conceito se confirma quando um folido que estd entre os mais jovens,
Dornélio Sena dos Santos, em sua entrevista esclarece que “eu ndo sinto vergonha, mas pelo
fato de ser uma coisa que [...] ndo ¢ da juventude, ndo ¢ a moda da juventude, ai alguns
amigos entendem, e outros ficam baguncando, a gente fica um pouco constrangido, mas nao
levo muito pra esse lado, porque a folia é muito importante™*”.

Com esses fatos relatados pelos entrevistados, permeamos novamente por Chartier
(1988) para afirmar que essas acdes dos moradores do quilombo Arapucu estdo imbricadas
nas “representagdes que os grupos modelam deles proprios ou dos outros, afastando-se,
portanto, de uma dependéncia demasiado estrita relativamente®*®”. Desse modo, reafirmamos
que a histéria social entendida no “sentido classico, a historia cultural pode regressar
utilmente ao social, j4 que faz incidir a sua aten¢do sobre as estratégias que determinam

posicdes e relacdes e que atribuem a cada classe, grupo ou meio um “ser-apreendido”

3 A palavra Bullying que o entrevistado se referiu esta no sentido de certo tipo de pré-conceito que os mais
jovens sofrem.

> SANTOS, Douglas Sena dos, op. cit.
5 SANTOS, Dornélio Sena dos, op. cit.

36 CHARTIER, Roger, op. cit. p. 22.
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constitutivo da sua identidade>*””.

Por esses fatos apresentados, fica evidente que em
momento algum tivemos a inten¢ao de concretizar a existéncia de uma cultura homogénea na
Comunidade Arapucu, a ideia de circularidade cultural que trazemos em alguns momentos
esta no sentido de delimitar um conceito no ambito da pesquisa com particularidades como ¢

colocado por Ginzburg (2006):

Com isto ndo se estd de maneira alguma afirmando a existéncia de uma cultura
homogénea, comum tanto aos camponeses quanto aos artesaos [...] Apenas se esta
querendo delimitar um ambito de pesquisa no interior do qual é preciso conduzir
analises particularizadas como a que fazemos aqui. S6 desse modo sera possivel
eventualmente generalizar as condugdes a que se chegou neste estudo™**.

E foi partindo desse entendimento da ndo homogeneizacao de cultura no Arapucu que
obtivemos a resposta do Capitdo Folido Douglas Sena que foi bem enfatico em dizer que ndo
tem muita preocupagdo com as zombarias que hoje ocorrem com os praticantes mais jovens

da Folia de Sao Tomé. O mesmo disse que:

[...] Porém, isso ndo nos preocupa tanto porque temos seguranca no que fazemos e
trabalhamos para que cada um saiba da importancia que tem a sua participagdo na
folia. E bem verdade que nem todos os que sdo mais jovens querem se dispor a
aprender a tocar algum dos instrumentos ou a aprender os cantos da Folia. Porém, a
quantidade de pessoas que participam e acompanham a romaria ¢ sempre muito
satisfatoria. Isso nos anima, nos di for¢a. Aos que demonstram a vontade de
participar diretamente do grupo de folides, favorecemos para que participem, assim,
podemos ter garantias futuras"’.

Como ja foi mencionado logo no inicio desse capitulo, existem varias igrejas
evangélicas na Comunidade quilombola Arapucu, ou seja, outras formas religiosas que ja
foram especificadas anteriormente nesta tese estdo em atuacdo na comunidade. Na
comunidade, os evangélicos exercem pressao sobre aqueles que ainda se dedicam a folia,
resultando em situagdes de exclusdo e marginalizagdo. Os relatos indicam que os mais jovens
sofrem comentarios depreciativos e zombarias por parte dos evangélicos. Além disso, a folia
mais antiga, Rosa Gonsalves, sugere que a presenga evangélica tem impacto direto na
diminui¢do do nimero de participantes da folia ao longo do tempo, insinuando que as pessoas

sdo desencorajadas ou proibidas de participar das festividades devido & influéncia dos

7 Ibidem.
% GINZBURG, Carlo, op. cit., p. 25.

49 SANTOS, Douglas Sena dos, op. cit.
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evangélicos. Este cendrio evidencia como a comunidade enfrenta uma dindmica de tensao
entre aqueles que aderiram a fé evangélica e aqueles que ainda praticam tradi¢des culturais
como a folia.

Desse modo, percebemos a existéncia de conflitos entre as diferentes religides na
comunidade o que leva a entender a perda de algumas praticas da folia. Partindo do
entendimento e concepgao dessa entrevista, a presenga dessas novas congregacdes fez com
que reduzisse drasticamente a presenga de muitas pessoas no ritual da Folia de Sao Tomé e
com isso, logo, reduz a quantidade de novos folides para aprenderem as folias e ladainhas.
Sabemos que a participagdo de novas familias ¢ de suma importancia para a perpetuagao
dessa pratica cultural no Arapucu.

Na ocasido que tratamos de inferéncia de outras religides, principalmente a
protestante, € o que se considera como a maior dificuldade existente na contemporaneidade
para que os novos sujeitos>’ da comunidade Arapucu deem continuidade as praticas da Folia
de Sao Tomé, segundo a perspectiva da senhora Rosa Gongalves (a mais antiga entre os
integrantes), ¢ dos demais componentes do ritual. Visto que, por se tratar de religides, sempre
ha relagdes de poder nas concepgdes dos moradores do Arapucu e essas relagdes de poder nao
se estabelecem, nos mesmos, apenas a partir do plano econdémico, ou de algum plano
especifico. Essas relagdes se tornam uma construgao simbolica, caracterizando assim o poder
simbolico que ¢ toda aquela concepgao ética, moral, social de postura e de comportamento
que os protestantes constroem para subordinar os praticantes da Folia de Sao Tomé e se
manterem no poder, nesse caso com maiores nimeros de adeptos. Entendemos que essas
relagdes de poder construidas a partir dessas simbologias ddo-se por meio da linguagem, pois
“o poder quase magico das palavras resulta do efeito que tem a objetivacao e a oficializagao

do fato>!”

e que essa linguagem ¢ que vai reforgar e viabilizar os elementos de controle
impostos pelas novas religides da comunidade quilombola ja citada. A linguagem referida
aqui, ndo ¢ somente a linguagem oralizada, verbalizada, mas ¢ todo e qualquer tipo de
manifestagdo de comportamento estabelecido pelas outras praticas religiosas. Dessa forma,
devemos entender a linguagem também dentro das perspectivas social, religiosa, etnoldgica e

historica.

% Em todos os momentos que estivemos na comunidade Arapucu para pesquisa encontramos as mesmas
familias tradicionais participando da pratica do ritual. Como ja expusemos em entrevistas anteriores, estdo
sempre presentes 12 familias das mais de 150 existentes na comunidade quilombola. E essas familias sdo os
filhos ou netos daqueles que deram origem a Folia de Sdo Tomé, em 1947.

>l BOURDIEU, Pierre, op. cit., p. 117.
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Para finalizar o didlogo com o capitdo folido, o questionamento partiu de uma
expressao das primeiras respostas sobre a Folia de Sao Tomé, quando o mesmo deu énfase
dizendo: “no primeiro dia, os folides se direcionam em caminhada para a Coldnia (Sitio) da
familia que esta festejando (digo isso, haja vista, termos duas familias que realizam a Festa de
Sdo Tomé - uma familia porque ¢ a tutora da imagem do Santo - a outra porque ¢ a tutora da
Folia)”. Para explicar essa dualidade simbolica de posse da “folia” e do “Santo”, o capitao

folido Douglas Sena elenca:

Para explicar o porqué de duas festas de Sdo Tomé. A imagem do Santo foi
adquirida por volta de 1947 para que assim fosse rezada a primeira Ladainha, fato
que aconteceu no dia 21 de dezembro do mesmo ano. Com o passar dos anos e a
troca de promesseiros que realizavam a festa, a imagem do Santo foi sendo
transferida para as familias que passaram a promover a festa. Normalmente, quem
detinha a posse da imagem, ndo dispunha de todos os conhecimentos acerca dos
cantos das folias e muito menos de entoar a ladainha. Dado a isso, o promesseiro
chamava quem sabia fazer todo o ritual da reza, que num primeiro momento era
somente a reza da Ladainha, depois foram aumentando os dias de festas assim com o

, : 2
numero de instrumentos e pessoas’>.

Consideramos importante frisar que a tradi¢do oral, tdo valiosa as sociedades africanas
e no catolicismo popular, se mostra como via legitima de continuidade da tradicdo da Folia de
Sao Tomé. O ritual passado de geracdo para geragdo, de pai para filho, em um processo
hereditario, mantém seus tragos essenciais por meio da tradi¢gdo oral. Como foi visto no
momento desta pesquisa, ndo hd um roteiro escrito a ser seguido, ha um ritual experienciado
desde crianga pelos folides, que interiorizam, a partir do vivido, a pratica do ritual. Também
ndo ha outro modo de se transmitir o aiu€, a derrubada do mastro ou até mesmo o encontro de
folias sendo pelas palavras esclarecedoras dos mais antigos e pela observacao e participagao

mesmo como plateia, do momento das ladainhas. Em continuidade Douglas explica:

Atualmente, tudo se utiliza no periodo da Festa, [...]. Diante disso, € com os
conhecimentos sendo aprendidos de geragdo e geragdo, assim como 0 compromisso
de festejar o Santo, a posse da imagem esta sob a tutela da Familia Viana, mas
diretamente com o senhor Etevaldo (filho da Alice "Lili") que mantém ao seu desejo
¢ a pedido de sua mie a continuacdo da Folia. Desta feita, a tutela da Folia também
deve o mesmo roteiro de passar sempre a responsabilidade para a pessoa que detinha
mais conhecimentos sobre toque de toadas, cantos, ladainha, ou seja, a pessoa que
tem entre todos os Folides, mais conhecimentos de todo o roteiro da romaria - a este
da-se o titulo de Capitdo Folido. E entdo, que atualmente, a Folia esta sob a tutela da
Familia Sena, ¢ tem como Capitdo Folido, eu, Douglas Sena dos Santos™.

332 SANTOS, Douglas Sena dos, op. cit.

553 Ibidem.
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Anteriormente ja argumentamos que a tradi¢do oral ¢ forte e viva no Arapucu e através
dela continua sua trajetoria rumo a posteridade, ndo sem as ressignificacdes ricas e
necessarias, mais adiante. Portanto, para se compreender o processo pelo o qual a Folia de
Sdo Tomé se mantém em vigor na comunidade Arapucu, € preciso levar em consideracdo a
tradi¢do oral como ponto principal do processo de continuidade cultural, como parte
significativa de um todo, visando também que os habitantes se “identificam por lagos comuns
de africanidade, refor¢ados por relagdes de parentesco e compadrio, e pela manutencdo de
tradi¢des proprias™ . Em proposicdo analitica das relagdes de praticas culturais, & importante
se atentar para o entendimento de que a Folia de Sdo Tomé ndo est4 associada a ideia de um
simples acontecimento festivo, e sim a ideia de seguimento de praticas tradicionais
afrodescendentes que, consequentemente, devem ser consideradas como histérica e indelével
por caracterizar um ritual desenvolvido ha muito tempo, sendo repassado de geragdo para
geracdo pelas familias de cada individuo que habita na comunidade, ou seja, as populagdes
seguem com praticas de tradicionalidades™ que, de certa forma, se tornam simbolo de
tradi¢do no municipio de Obidos.

E importante ressaltarmos que, por meio da Historia Cultural, compreendemos as
novas modalidades interpretativas da historia da Folia de S3o Tomé, partindo das
particularidades das praticas culturais, as quais foram citadas na entrevista do capitao folido,
ou seja, a dualidade de posse da folia e do primeiro Santo existente desde 1947. Desse modo,
pensamos a folia a partir das relagdes existentes entre os saberes ensinados na pratica da folia
e a cultura expressa na comunidade da qual faz parte, nesse caso, a cultura do Arapucu no
municipio de Obidos/PA. Neste estudo, a cultura é entendida como uma categoria abrangente,
considerando-a na sua materialidade e nos seus varios aspectos. Entendemos que a Folia de
Sao Tomé esta situada num contexto social, histérico e cultural, determinante do tipo de
pratica da folia que ¢ expressa nas ladainhas e instrumentos do ritual de Sao Tomé. Sao
experiéncias que exprimem a assimilacdo de saberes tradicionais, bem como, a lapidacao de
rituais € comportamentos a serem adotados e dogmas a serem seguidos.

Por isso, para entendermos a dindmica dos saberes presentes entre os folides, ¢
necessario compreendermos a folia sob a perspectiva ampla, pois, ao se isolar de tal realidade,

a interpretacdo desses saberes ficara presa, tdo somente, ao aspecto pratico, ou seja, apenas ao

554 LOPES, Nei, op. cit., p. 72.

*Tradicionalidade ¢ relevante aqui neste contexto, porque ¢ uma qualidade inerente ao tradicional,
configurando-se como a esséncia de uma pratica ou de um grupo.
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ato de entoar as ladainhas. E esta interpretacdo ndo ¢ suficiente para se compreender porque
esses saberes se constituem num instrumento de formagao cultural e social de prestigio para
os folides da Folia de Sao Tomé. Seguindo a perspectiva de Santos (2015), consideramos
esses saberes como manifestagdes culturais dos povos afro-arapucuenses que sdo organizadas
geralmente em “estruturas circulares com participantes de ambos os sexos, de diversas faixas
etarias e numero ilimitado de participantes. As atividades sdo organizadas por fundamentos e
principios filosoficos comunitérios que sdo verdadeiros ensinamentos de vida>>®”.

Para compreender a dinamica dos saberes entre os folides da Folia de Sdo Tomé, ¢
essencial situar esses conhecimentos dentro do contexto cultural e social mais amplo da
comunidade Arapucu. Esses saberes vao além do simples ato de entoar ladainhas; eles
representam um conjunto complexo de tradigdes, historias e praticas que formam a base da
identidade cultural e do prestigio social dos folides.

Na andlise das relagdes entre as praticas da Folia de Sdo Tomé e a influéncia das
igrejas Assembleia de Deus, Assembleia de Deus Monte Sido ministério de Oriximina,
Adventista da Promessa I, Adventista da Promessa Il e Igreja da Paz na comunidade Arapucu,
¢ essencial considerar a perspectiva de Antdnio Bispo dos Santos (2015), também conhecido
como Nego Bispo. Para compreender essa dindmica, ¢ fundamental entender que as relagdes
de poder ndo se limitam apenas ao plano econdmico, mas também se constituem como
construgdes simbolicas. As novas religides, especialmente as protestantes, empregam
estratégias simbdlicas para subordinar e cooptar os praticantes da Folia de Sdo Tomé, visando
manter ou ampliar seu dominio na comunidade. Essas estratégias se manifestam
principalmente por meio da linguagem, entendida nao apenas como comunicagdo verbal, mas
como toda manifestagdo comportamental e simbolica das novas praticas religiosas.

A inser¢do de Nego Bispo no contexto dos quilombos abre uma perspectiva para a
analise epistemoldgica no ambito da pesquisa em questdo. Nego Bispo, como representante
emblematico das comunidades quilombolas, personifica ndo apenas a resisténcia cultural, mas
também uma forma de conhecimento enraizada nas tradi¢cdes e vivéncias coletivas dessas
comunidades.

Dentro do escopo da tese, a figura de Nego Bispo pode ser interpretada como um
guardido e transmissor das epistemologias quilombolas, cuja validade e relevancia sdo

essenciais para compreender a persisténcia e a resiliéncia da cultura afrodescendente. Sua

336 SANTOS, Anténio Bispo dos. colonizacdo, quilombos: modos e significados. Brasilia: Patria educadora,
2015, p. 41.
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presenca e atuacdo dentro das comunidades quilombolas ndo apenas desafiam as
epistemologias dominantes, mas também oferecem uma lente através da qual podemos
examinar as dinamicas sociais, culturais e politicas que moldam a vida nessas comunidades.

Ao incorporar a perspectiva de Nego Bispo a analise, expandimos nossa compreensao
das praticas culturais e religiosas das comunidades quilombolas, bem como das estratégias de
resisténcia e preservacdo da identidade cultural negra. Sua epistemologia, enraizada na
tradicdo oral, nas praticas ancestrais € nas experiéncias vividas, oferece uma visao unica sobre
questdes como identidade, pertencimento e justi¢a social.

Assim, ao relacionar Nego Bispo ao tema, reflete-se_sobre a importancia de reconhecer
e valorizar os saberes locais e as formas de conhecimento tradicionais no contexto da pesquisa
académica. Sua presenca convida a repensar as hierarquias de conhecimento e a considerar as
multiplas perspectivas que contribuem para uma compreensdo mais completa e inclusiva da
cultura afrodescendente e das comunidades quilombolas.

Nesse contexto, a tradicdo oral desempenha um papel central na transmissao e
perpetuagao das praticas da Folia de Sao Tomé. A transmissao oral do conhecimento
ritualistico, de geragdo em geracdo, mostra-se fundamental para a continuidade da Folia e
representa uma resisténcia as tentativas de supressao ou marginalizagdo por parte das religides

protestantes. A tradi¢do oral, conforme Santos (2023)>’

, ¢ uma via legitima de continuidade
cultural, enraizada nas vivéncias e experiéncias compartilhadas da comunidade.

Ao analisar a dualidade de posse da Folia de Sao Tomé e do Santo, conforme
explicado pelo capitdo folido Douglas Sena, ¢ possivel perceber como as praticas culturais se
entrelagam com as relagdes de poder na comunidade. A posse da imagem e a tutela da Folia
estao intrinsecamente ligadas aos conhecimentos e a autoridade dentro do ritual, conferindo
poder simbolico aqueles que detém esse saber tradicional.

Portanto, a compreensdo do processo de manutencdo da Folia de S3o Tomé na
comunidade Arapucu requer uma analise que considere ndo apenas 0s aspectos materiais €
histéricos, mas também os aspectos simbolicos e culturais. A tradi¢do oral, a transmissdo de
conhecimento ritualistico e a resisténcia as influéncias externas sdo elementos-chave na

preservagdo dessa pratica cultural tdo significativa para a identidade do municipio de Obidos,

no Para.

337 SANTOS, Antdnio Bispo dos. A terra da, a terra quer. Sdo Paulo: Ubu Editora/PISEAGRAMA, 2023.
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3.3 Relacoes inter-religiosas e multiplas identidades: Tambor de Mina e Folia de Sao

Tomé

No decorrer desta pesquisa, através das redes sociais, ficamos sabendo da participagao
do capitio folido da Folia de Sdo Tomé Douglas sena no Terreiro Tambor de Mina™®
existente em Obidos. Nos momentos que estivemos pesquisando na comunidade quilombola
Arapucu nao tivemos nenhum tipo de informag¢ao de que o referido capitdo folido fosse pai de
santo e que ja estivesse ha tanto tempo praticando a religido de matriz africana que inclusive ¢
uma religido que podemos considerar a sua origem na Regido amaz6nica, mais propriamente
dito no antigo Grao-Pard e Maranhdo. Desta forma, levamos em consideracao a vinda dos
escravizados de Sao Jorge da Mina de Gana, dai a etimologia do nome Mina da referida
religido. Nao pretendemos aqui descrever a origem da religido Tambor de Mina no Brasil e
muito menos analisa-la discursivamente. Nosso propoésito € analisar qual relagao existe entres
as familias ou a familia, que sdo praticantes da Folia de Sio Tomé e o Centro de Tambores de
Mina de Obidos e consideramos investigar o surgimento do Terreiro em Obidos.

Para melhores esclarecimentos entramos em contato com o babalorixd Toy Vodunnon
Manoel de Toy Dogu e Noché Sogbd (nome religioso), que recebe o nome civil de Manoel
Francisco Mendes Figueira e o mesmo se dispds em nos repassar todas as informagdes
necessérias, ndo somente da participagdo®’ do capitdo folidio Douglas Sena, assim como do
Terreiro Tambor de Mina do Municipio de Obidos. E de acordo com o livro de registro do
relatério o Centro de Tambores que a familia do capitdo folido frequenta teve sua origem em
Manaus no Estado do Amazonas no final da década de 80, sendo transferido para o Municipio

de Obidos no inicio do ano 2000, como esta descrito no relatorio:

No dia 22 de abril do ano de 1988 na cidade de Manaus — Amazonas, cito a rua
Timbiras, 423 - bairro cidade nova 2 — ntcleo 3, teve a fundacdo do centro de

> O Tambor de Mina, conforme estudado por Ferretti (1992), é uma religido afro-brasileira que se desenvolveu
no estado do Maranhdo. Esta pratica religiosa é caracterizada pela diversidade de influéncias, combinando
elementos das tradigdes africanas, indigenas e catolicas. Ferretti destaca que o Tambor de Mina ¢ um sistema
religioso complexo, com rituais, mitologias e hierarquias proprias, enfatizando a importancia do espago ritual,
conhecido como "terreiro", ¢ a pratica da danca e da musica em seus cerimoniais. — ver: FERRETTI,
Mundicarmo. Repensando o turco no tambor de mina. Afro-Asia, n. 15, 1992, p 56-58.

339 O capitdo folido Douglas Sena nos autorizou a realizar a pesquisa sobre sua pratica no terreiro, inclusive com
publicagdes de fotos se necessario, mas ndo nos concedeu entrevista sobre essa tematica. Portanto, todas as
informagdes relacionadas ao mesmo foi a partir do livro de inventério do Centro de Tambores de Mina e com as
informagdes oralmente repassadas pelo pai de santo da casa.
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tambores de mina Jegé Nagd, chefiado pelo Toy Vodunnon Manoel Francisco
Mendes Figueira, 34 anos residente ¢ domiciliado no enderego acima citado, tendo
como vodemsis da casa, Toy Docu e Noché Sogb6. A casa funcionava com todos os
departamentos do Santo. Tendo sala de atendimento, roncé e saldo para toques. A
casa acompanha aproximadamente 40 filhos de Santo entre homens e mulheres,
sempre fazendo as caridades a todos que nos procurarem. A Casa atende aos sabados
das 7h até as 2:00 da manha e as segunda-feira das 17:00 até as 21:00. Trabalhamos
com Orixas, Vodunsis e Encantades, tendo a matriarca da casa e também do tambor
de mina a cabocla Mariana da familia da Turquia e também pela linha da esquerda
dona Maria Padilha das Almas. No ano de 2000, o terreiro vem com toda a sua
comitiva para a cidade de Obidos, de onde ¢ a raiz do Toy vodunnon Manoel
Francisco. Comega a funcionar a casa na Rua Arara, esquina com a Travessa Mario
Torres sem niimero, sempre atendendo nos mesmos horarios acima citado como
funcionava no Amazonas, porém, hoje a casa tem 10 filhos de Santo gracas a Deus.
A casa tem Como patronos do lado direito Noché Sogbo, e do lado esquerdo Toy
Docu. O Centro de tambores tem seus Alaches Todes enterrados e Todes Axé da
Mie de Santo Maria Emilia de Agbé Manja.”®

Junho 13, 24 e 29 Exu e Xangd. Julho 26 Nand Xangai. Agosto Lebara 24 Sao

Bartolomeu Xangd>®'.

Tivemos a curiosidade em saber sobre a legalidade de funcionamento do Centro de
Tambores de Mina e o babalorixa nos concedeu, ndo somente, o Alvara de Funcionamento
espedido pela Prefeitura de Obidos, como também o Diploma de Ministro Religioso ¢ o
Alvara (ATUCO) espedido pela Associacdo Nacional do Religioso de Matriz Africana,
Afrodescendente e Indigena do Estado de Sao Paulo. Pelo empenho que percebemos no
desenvolvimento de praticas do capitdo folido Douglas sena no terreiro, sao atribuigdes que o
mesmo pretende alcangar para possivelmente substituir o Toy Vodunnon Manoel de Toy
Docu e Noché Sogbd, futuramente. Para essa afirmagdo, levamos em consideracdo na
hierarquia que o mesmo ja conseguiu se elevar no recebimento de santo durante o seu periodo
de pratica da ja referida religido de matriz africana.

De todas as familias que sdo praticantes da Folia de Sdo Tomé¢, somente a familia do
capitdo folido faz parte da Religido Tambor de Mina. De acordo com as nossas andlises, a

distancia da Comunidade Arapucu para a o bairro da cidade de Obidos onde esta localizado o

560 Voduns, Orixds e Encantados sdo entidades espirituais encontradas em diversas religides afro-brasileiras,
cada uma com caracteristicas distintas de acordo com suas origens culturais e religiosas. Os Voduns, originarios
das tradicdes Fon ¢ Ewe da Africa Ocidental e presentes no Candomblé Jeje, sio entidades associadas a
elementos da natureza e ancestrais, desempenhando um papel central na cosmologia dessas religides. Os Orixas,
divindades da religidao Yoruba, sdo amplamente venerados no Candomblé ¢ na Umbanda, representando forgas
da natureza e aspectos humanos, com personalidades, mitos e elementos proprios. J& os Encantados,
particularmente reverenciados no Tambor de Mina do Maranhdo ¢ na Umbanda, sdo espiritos de pessoas que
atingiram um elevado nivel espiritual e que habitam um plano conhecido como "encantaria". Prandi (1997), em
seus estudos sobre religides afro-brasileiras, explora a relacdo dos fiéis com essas entidades, evidenciando o
papel dos Encantados como intermediarios entre o mundo fisico e o espiritual. Estas entidades sdo fundamentais
nas praticas e rituais dessas religides, sendo fontes de sabedoria, protecdo e orientacdo espiritual para os seus
seguidores. — ver: PRANDI, Reginaldo. Nas pegadas dos voduns. Afio-Asia, n. 19-20, 1997, p. 112.

%! Livro: FUNDACAO DO CENTRO DE TAMBORES DE MINA (Relatério), p. 01.
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terreiro, ¢ o fator preponderante que impede as demais familias a praticarem a religido de
Tambor de Mina, pois nenhuma das familias que praticam a folia de Sao Tomé se sente
impedida de participar de tal pratica caso tivessem facil acesso. Para o capitao folido facilitou
a sua pratica devido o mesmo também fazer parte da religido Catolica e em funcdo disso ter
conseguido um trabalho na Pastoral da Juventude, posteriormente na Prelazia de Obidos e por
Gltimo na Secretaria Municipal de Educacio de Obidos, no departamento de area quilombola.
E importante esclarecermos que o senhor Douglas Sena é catdlico, é praticante do ritual da
Folia de Sao Tomé tendo a fun¢dao mais importante que ¢ a de capitdo folido e € pai de santo
no terreiro supracitado.

Podemos observar que as instituigdes sociais com as quais Douglas Sena esta
associado em suas praticas religiosas nao buscam definir ou moldar identidades de forma
rigida. No entanto, ¢ notavel que o capitdo folido ndo participa de nenhuma das igrejas
evangélicas presentes na comunidade Arapucu. Isso sugere que nessas igrejas ele poderia
enfrentar restricoes que limitariam sua liberdade de expressar suas multiplas identidades
culturais.

Na analise da trajetoria religiosa de Douglas Sena em relagdo as praticas da Folia de
Sdo Tomé e as instituicdes religiosas na Comunidade Arapucu, a teoria de Hervieu-Léger
(2008)°** discute como a religiosidade moderna permite aos individuos uma mobilidade e
escolha na construcao de suas identidades religiosas. Sena, ao ndo se associar a nenhuma das
igrejas evangélicas na comunidade, um individuo que persegue uma jornada espiritual pessoal
e diversificada, integrando diferentes aspectos culturais e religiosos sem se restringir a uma
unica identidade religiosa institucionalizada.

Assim, a escolha de Sena reflete uma preferéncia por uma liberdade maior na
expressao de suas multiplas identidades, um fendmeno que Hervieu-Léger argumenta ser
caracteristico da religiosidade em contextos contemporaneos. A aplicacdo desses conceitos a
experiéncia de Sena ilumina as dinamicas complexas de identidade e pertencimento religioso
na Comunidade Arapucu, realgando a importancia da autonomia individual na construgdo da
fé e da pratica religiosa.

Com base nessas discussdes definimos que o capitdo folido da Folia de sdo Tomé
possui multiplas identidades culturais. A identidade, nessa concepgdo socioldgica e historica,

“preenche o espago entre o “interior” — entre o mundo pessoal € o0 mundo publico. O fato que

02 HERVIEU-LEGER, Danitle. O peregrino e o convertido: a religiGo em movimento. Petropolis:
Vozes, 2008.
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projetamos a “nos proprios” nessas identidades culturais, a0 mesmo tempo que internalizamos
seus significados e valores, tornando-os “parte de nos”, contribui para alinhar nossos’®”
sentimentos subjetivos com os lugares objetivos que ocupamos no mundo social e cultural. A
identidade, entdo, “costura (ou, para usar uma metdfora médica, “sutura”) o sujeito a
estrutura. Estabiliza tanto os sujeitos quanto os mundos culturais que eles habitam, tornando

564
”. Desta forma, esse processo

ambos reciprocamente mais unificados e prediziveis
identitario que estamos trazendo a partir das andlises feitas de um dos folides da Folia de Sao
Tomé, representa o que Hall (2005) identifica como a producdo do sujeito pés-moderno’®,
“conceptualizado como ndo tendo uma identidade fixa, essencial ou permanente. A identidade
torna-se uma “celebracdo movel”: formada e transformada continuamente em relacdo as
formas pelas quais somos representados ou interpelados nos sistemas culturais que nos
rodeiam”®®”,

Portanto, se levarmos em consideracdo a perspectiva de Bauman sobre a identidade
como uma invencdo humana e algo a ser descoberto pelo proprio individuo, podemos dizer

que dentro de nos:

h4 identidades contraditérias, empurrando em diferentes direcdes, de tal
modo que nossas identificagdes estdo sendo continuamente deslocadas. Se
sentimos que temos uma identidade unificada desde o nascimento até a morte
€ apenas porque construimos uma comoda estoria sobre nd6s mesmos ou uma
confortadora “narrativa do eu”. A identidade plenamente unificada, completa,

segura e coerente é uma fantasia®®’.

Nao encontramos no capitdo folido da Folia de Sdo Tomé, Douglas Sena, uma
identidade plenamente unificada, completa, segura e coerente. Ao invés disso, Hall (2005) nos
prop0s a pensar que “a medida em que os sistemas de significacao e representacao cultural se

multiplicam, somos confrontados por uma multiplicidade desconcertante e cambiante de

36 HALL, Stuart, op. cit., p. 11-12.

%% Ibidem.
°%% Esses sujeitos da pos-modernidade ndo possuem mais suas identidades prontas e inatas o que Bauman
nomenclatura como algo pronto e de cabide para ser usado “a burocracia, afim, pelo menos em suas tendéncias
inatas, ao modelo ideal de Max Weber, em que as identidades e lagos sociais eram pendurados no cabide da
porta da entrada junto com os chapéus, guarda-chuvas e capotes, de tal forma que somente o comando e os
estatutos poderiam dirigir, incontestados, as ac¢des dos de dentro enquanto estivessem dentro;”. — ver:
BAUMAN, Zygmunt, op. cit. p. 25.

%0 HALL, Stuart, op. cit., p. 12-13.

T HALL, Stuart, op. cit., p. 13.
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identidades passiveis, com cada uma das quais poderiamos nos identificar — a0 menos

temporariamente”. Esses confrontos multiplos, ou para ser mais especifico, tripla®®
identidade do referido folido, que possivelmente e temporariamente, o0 mesmo se identifica

. e . , . . 569
com as religides que pratica, afinal estamos falando de carater de uma modernidade tardia™",

perspectivando a teoria do autor supracitado.

3.3.1 Capitio folido da Folia de S3o Tomé e a religido de matriz africana Tambor de Mina

Poderiamos perguntar, qual ¢ relacdo da Folia de Sao Tomé com o Centro de
Tambores de Mina de Obidos? E como resposta, diriamos que esta relagdo esta diretamente
ligada com e, somente, a familia do capitdo folido Douglas Sena dos Santos. Vale frisar que a
funcdo de capitdo folido ¢ a mais importante entre todos os membros que praticam o ritual da
folia. E 0 membro que tem que saber entoar, ndo somente, desde o canto de alvorada até a
ultima ladainha, assim como, ser proficiente no manuseio e toque de todos os instrumentos
que compde a folia de santo. Mas essas habilidades ndo s6 puderam ser vistas na pratica do
ritual da Folia de Sao Tomé, como também podemos ver nas ritualisticas da abertura e
encerramento no Tambor de Mina da Nagao Mina Jeje nago, quando o mesmo esté praticando
o ritual no referido terreiro. E essa habilidade toda a sua familia ja possui por terem bastante
tempo de pratica, sio 9 anos como membro do terreiro e 15 anos’ como capitdo folido.

Vejamos o que diz o registro de contra guia da casa do Tambor de Mina:

Douglas Sena dos Santos nasceu no dia 24/10/1989, tendo como genitora a senhora
Antonia Sena dos Santos, ele nasceu na comunidade quilombola Arapuca o
municipio de Obidos. Foi iniciado no centro de tambor de Mina Gegé nago por Toy

> Devemos ter em mente que essas trés concepgdes de identidades que proponho para o capitio folido sio, em
alguma medida, simplificagdes. No desenvolvimento do argumento, elas se tornardo mais complexas e
qualificadas partindo para uma perspectiva do conceito de cultura. Ndo obstante, essas discussdes se prestam
como pontos de apoio para desenvolver o argumento central para finalizar este ltimo capitulo da tese.

369 Para este discurso nos embasamos ainda em Hall (2005), “um outro aspecto desta questio da identidade esta
relacionada ao carater da mudanga na modernidade tardia; em particular, ao processo de mudanga conhecido
como “globalizacdo” e seu impacto sobre a identidade cultural. Em esséncia, o argumento ¢ que a mudanga na
modernidade tardia tem um carater muito especifico. [...]. As sociedades modernas sdo, portanto, por defini¢do,
sociedades de mudanga constante, rapida e permanente. Esta ¢ a principal distingdo entre as sociedades
“tradicionais” e as “modernas””’. — ver: Ibidem, p. 14.

°70 Ressaltamos que esses anos de praticas, sdo somente com a fungdo de capitdo folido da Folia de Sdo Tomé.
Como folido tocador de instrumento tem mais de 27 anos de pratica.
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e vodunnon Manoel Francisco Mendes Figueira de vodum Toy Dogu e Noché Sogbd
Nascido de Obidos-Para Brasil. Deu a primeira, segunda, a terceira e quarta
obrigacdo sempre com pai para voduns, encantados e orixas. Sua primeira
incorporacdo foi no dia do preto velho com pai Cipriano de Angola, em 2014. A
partir dai suas Correntes meditinicas foram abertas para voduns, orixas, Encantados,
caboclos da Mata e preto velho, sempre tendo o direcionamento do pai de Santo da
casa, auxiliado pelas Okedis da casa. Douglas Sena dos Santos foi como orixa xango
almino/ Toy Bade Tendo como gente Cosme e Damido (Tossa a Tossé) Obaluaié
(Xaepama). Seu Encantado da familia de léguas seu Lourengo Légua. Sua encantada
da familia da Turquia é dona Mariana. Seu gentil é o principe Jodo cigano. Seu
povo da esquerda é dona Maria Padilha e o senhor tranca ruas.

Como podemos observar no que estd descrito no relatdrio de contra guia, Douglas
Sena ja deu sua primeira, segunda, terceira e quarta obrigacdo e com isso teve sua primeira
incorporacdo. Com tantos anos de pratica de terreiro, na atualidade o capitdo folido também ja
possui um nome religioso. No tambor de Mina ele recebe o nome de Douglas de Toy Badé
Zorogama® ', nome esse recebido no dia 07 de julho de 2023 as 20hs no ritual para saida do
novice que ocorreu no Centro de Tambores de Mina Jejé Nago de Toy Docti € Noché Sogbo
na cidade de Obidos/PA.

Portanto, 0 mesmo possui um nome’ > civil e catélico, uma nomenclatura de capitdo
folido e o ultimo nome citado que o referencia como pai de santo no terreiro. Algumas

imagens a seguir reafirmardo as discussdes aqui propostas.

37! No capitulo 2 desta tese esta mostrando a imagem do convite para o ritual do Novice Toy Badé.
°72 Essa variedade de identificagdo nos leva a reflexdo de Hall (2005), “a questio da identidade esta sendo
extensamente discutida na teoria social. Em esséncia, o argumento é o seguinte: as velhas identidades, que por
tanto tempo estabilizaram o mundo social, estdo em declinio, fazendo surgir novas identidades e fragmentando o
individuo moderno, até aqui visto como um sujeito unificado. A assim chamada “crise de identidade” ¢ vista
como parte de um processo mais amplo de mudanga, que esta deslocando as estruturas e processos centrais das
sociedades modernas e abalando os quadros de referéncia que davam aos individuos uma ancoragem estavel no
mundo social”. — ver: HALL, Stuart, op. cit., p. 7.
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Imagem 22 — Douglas Sena como capitdo folido

Fonte: Arquivo pessoal.

Imagem 23 — Douglas Sena nas suas praticas catdlicas
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Fonte: Arquivo pessoal de Douglas Sena.
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Fonte: Arquivo do Centro de Tambores de Mina.

Em todos esses eventos religiosos que o capitdo folido estd inserido, sua esposa e filho
também estdo, tanto que todos tém habilidades nos instrumentos que sdo utilizados na Folia
de Sdo Tomé e no Tambor de Mina. Visto isso, voltamos as discussdes sobre cultura’”, desse
modo, podemos dizer que a cultura estd envolvida em todas essas praticas que “ndo sdo
genericamente programadas em nos (diferente do movimento involuntario do joelho ao ser

estimulado por um martelo), mas que carrega sentido e valores para nds, que precisam ser

37 valido também aqui discutirmos ao que tange as vertentes historicas para as analises culturais, partindo da
perspectiva de Chartier (1991), “enfim, ao renunciar ao primado tirdnico do recorte social para dar conta dos
desvios culturais, a historia em seus ultimos desenvolvimentos mostrou, de vez, que ¢ impossivel qualificar os
motivos, os objetos ou as praticas culturais em termos imediatamente sociologicos e que sua distribuicdo e seus
usos numa dada sociedade ndo se organizam necessariamente segundo divisdes sociais prévias, identificadas a
partir de diferencas de estado e de fortuna. Donde as novas perspectivas abertas para pensar outros modos de
articulac@o entre as obras ou as praticas e o mundo social, sensiveis ao mesmo tempo a pluralidade das clivagens
que atravessam uma sociedade e a diversidade dos empregos de materiais ou de codigos partilhados”. — ver:
CHARTIER, Roger, op. cit. p. 177.
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significativamente interpretadas por outros, o que dependem do sentido para o seu efetivo
funcionamento” *”.

Nesse sentido, o estudo da cultura ressalta o papel fundamental do dominio simbdlico
no centro da vida em sociedade. Ainda por meio dessa andlise, Hall (2016) propde a discussao
na producdo de sentido, ou seja, “onde o sentido ¢ produzido? “Nosso circuito da cultura”
indica que sentidos sdo, de fato, elaborados em diferentes areas e perpassados por varios

processos ou praticas (o circuito cultural)®””

. Seguimos essa premissa validando que o
sentido € o que nos permite cultivar a no¢do de nossa propria identidade, “de quem somos ¢ a
quem “pertencemos” — e, assim, ele se relaciona a questdes sobre como a cultura € usada para
restringir ou manter a identidade dentro do grupo e sobre a diferenca entre grupos”’®”. Entio,
na familia do capitdo folido ou Douglas de Toy Bade o sentido € constantemente elaborado e
compartilhado em cada intera¢do pessoal e social da qual eles fazem parte. De certa forma, se
levarmos em consideragdo a perspectiva de Stuart Hall, “este ¢ o campo mais privilegiado —
embora com frequéncia o mais negligenciado — da cultura e do significado”’"”.

Diante da discussao posta, faz-se necessario compreender a complexa interagao entre a
Folia de Sao Tomé¢, uma manifestacdo cultural afrodescendente, e as influéncias das igrejas
evangélicas e catolica em uma comunidade quilombola como Arapucu. Este estudo propde
uma andlise aprofundada das dinadmicas socioculturais e religiosas que moldam a pratica da
folia nesse contexto especifico.

Para embasar essa investigagdo, recorremos a tedricos como Michel de Certeau
(1994), cuja concepcdo de espaco como uma construgdo resultante das agdes dos sujeitos
histéricos fornece uma estrutura conceitual importante para analisar como a Folia de Sao
Tomé ¢ moldada e vivida na comunidade. Além disso, Armand Fremont (1980) contribui com
sua abordagem do conceito de regido, que nos permite entender como as interagdes inter-
religiosas na comunidade se relacionam com a constru¢do de espagos vividos.

Nesse sentido, Gilles Deleuze (1996) também desempenha um papel significativo ao

explorar a nocao de territorialidade como uma manifestagdo dos investimentos de poder,

conhecimento e desejo. Essa perspectiva langa luz sobre a compreensdo do quilombo Arapucu

M HALL, Stuart. Cultura e representacdo. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio/ Apicuri, 2016, p. 21.
> Ibidem, p. 21.
7 Ibidem, p. 21-22.

7 Ibidem, p. 22.
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como uma territorialidade que surge das interacdes entre a Folia de Sdo Tomé e as diversas
religides presentes na comunidade. Portanto, este estudo busca proporcionar uma analise
profunda e contextualizada dessas interacdes, usando as contribuigdes teoricas desses

estudiosos como base solida para sua compreensao.
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CONSIDERACOES FINAIS

A comunidade quilombola Arapucu estd dentro da perspectiva de Beatriz Nascimento

378> Por meio do método

(1985), como “uma unidade no tempo do fendmeno quilombola
histérico descritivo compreendemos, na medida em que as variaveis do quilombo ainda sao
negligenciadas oficialmente. Prova dessa negligéncia no quilombo pesquisado ¢ o tempo de
espera da titulacdo que se arrasta desde 2006. Todo esse periodo de espera, tornou-se um
corpo analitico para se compreender por que este fendmeno sobrevive no “inconsciente
coletivo dos negros e da inteligéncia brasileira®"”.

O quilombo Arapucu, durante sua trajetéria, serve de simbolo que abrange conotagdes
de resisténcia étnica e politica no municipio de Obidos. Como institui¢do guarda
caracteristicas singulares do seu modelo africano. Como pratica politica apregoa ideias de
emancipagao de cunho liberal que a qualquer momento de crise da nacionalidade brasileira
corrige distor¢des impostas pelos poderes dominantes. O exercicio de “heroicidade de um
povo regularmente apresentado como docil e subserviente refor¢a o carater hodierno da
comunidade negra que se volta para uma atitude critica frente as desigualdades sociais a que
estd submetida®"”. Dessa forma, o referido quilombo representa um instrumento Vigoroso no
processo de reconhecimento da identidade negra obidense para uma maior autoafirmacao
étnica no municipio onde esta situado. A partir disso, concordamos com Nascimento (1985),
pois “o fato de ter existido como brecha no sistema em que os negros estavam moralmente
submetidos projeta uma esperanga de que instituicdes semelhantes possam atuar no presente
ao lado de varias outras manifestacoes de refor¢o a identidade cultural”.

O povo do Arapucu, assim como o povo dos demais territorios quilombola do

municipio de Obidos, se relaciona com a terra como um ente gerador da forca vital e os frutos

dessa relacdo nao s6 com a terra, mas com agua, a mata e demais elementos da natureza, isto

"8 NASCIMENTO, Beatriz. “O conceito de quilombo e a resisténcia cultural negra”, Afrodiaspora Nos. 6-7, pp.
41-49. 1985, p. 48.

7 Ibidem, p. 48.

% Ibidem, p. 48.
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¢, com o seu territorio, como diria Santos (2015) “sdo produtos vitais por serem produtos
extraidos através de um processo de cultivos festivos recheados de religiosidade®'”.

A analise da Folia de Sao Tomé na Comunidade Arapucu revela uma variedade de
significados e fungdes que ressaltam sua importancia como uma pratica cultural negra
permanente no municipio de Obidos. Observaram-se mudangas significativas na forma como
essa tradi¢ao vem sendo vivenciada e perpetuada, mas também identificamos elementos que
permanecem inalterados, apesar dos desafios enfrentados, especialmente em meio aos
conflitos com a presenga publica pentecostal.

E evidente que a Folia de Sio Tomé desempenha um papel central na vida da
comunidade quilombola Arapucu, tanto como expressao de fé quanto como simbolo de
resisténcia cultural. Mesmo diante das transformagdes sociais e religiosas ao longo do tempo,
a Folia continua a ser um elo vital entre o passado e o presente, mantendo viva a historia e a
cultura afro-brasileira. As praticas associadas a Folia ndo apenas celebram a religiosidade,
mas também fortalecem os lacos sociais e reafirmam a identidade coletiva dos moradores.

Dessa forma, consideramos a Folia de Sao Tomé no Arapucu como o resultado de
manifestacdes culturais negras no municipio de Obidos que receberam influéncias
preponderantes da cultura africana desde o periodo em que essas praticas comecgaram a ser
configuradas nas comunidades quilombolas no final do século XIX até a atualidade. Temos
convicgdo de que essas influéncias culturais da africanidade chegaram a Obidos, em sua
maior parte, no periodo de escraviddo das populagdes da Africa, que foram trazidas para esse
municipio no século XVIII. Posteriormente, a regido também sofreu influéncia das culturas
europeia e indigena, de forma que caracteristicas de origem africana na cultura obidense
encontram-se em geral mescladas a outras referéncias culturais, como visivelmente
percebemos nos aspectos estéticos das folias de santo. Atualmente, podemos encontrar
caracteristicas fortes da cultura africana em varios aspectos da cultura obidense, como a
musica, a religido, a culinaria, o folclore, as festas populares e, principalmente, nas folias de
santo. As comunidades do municipio de Obidos foram influenciadas pela cultura de origem
africana, tanto pela quantidade de escravizados recebidos a partir do século XVIII quanto pela
migracdo interna dos escravizados, apds o fim da aboli¢do da escraviddo tardia. E por meio

desses aspectos que caracterizamos as folias de santo como permanéncia cultural negra em

381 SANTOS, Anténio Bispo dos. colonizacdo, quilombos: modos e significados. Brasilia: Patria educadora,
2015, p. 63.
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Obidos, tendo como foco principal desta tese a Folia de Sdo Tomé na comunidade quilombola
Arapucu.

Ao refletir sobre o valor cultural e social da Folia de S3o Tomé na comunidade
quilombola Arapucu, ¢ essencial reconhecer a interacdo dindmica entre as praticas religiosas e
a vida cotidiana dos membros da comunidade. A Folia, mais do que uma expressao de fé, ¢
um simbolo da resisténcia e da preservagao cultural, representando um elo importante entre o
passado e o presente da comunidade.

Ao ponderar sobre as mudangas ao longo dos anos, observamos adaptacdes na forma
como a Folia ¢ praticada e celebrada, refletindo as influéncias culturais e sociais em constante
evolugdo. No entanto, a pratica da Folia, como um ato de devocdo e celebracdo comunitaria,
permanece com seus rituais ano apos ano. E neste momento, tem resistido as pressoes
externas e ainda se mantem como elemento de identidade para parte dessa populagao.

E importante reconhecer o contexto quilombola como parte integrante dessa anélise. A
no¢ao de quilombo ndao apenas destaca a importancia da resisténcia negra, mas também
enfatiza a continuidade e a resiliéncia das tradigdes culturais ao longo do tempo. Nesse
sentido, a Folia de Sdo Tomé na Comunidade Arapucu representa ndo apenas uma pratica
religiosa, mas também um simbolo de luta e preservagado cultural.

As praticas associadas a Folia, como a "Bencao das Rocgas" e a alvorada com
distribuicao de mingau de arroz, transcendem o aspecto religioso, desempenhando um papel
vital na estrutura social e no bem-estar coletivo da comunidade. Esses rituais ndo apenas
abencoam as colheitas e celebram a fé, mas também refor¢cam a solidariedade e o senso de
pertencimento entre os moradores.

As conclusdes deste estudo destacam a importancia da Folia de Sdo Tomé como uma
manifesta¢do cultural negra importante na historia e na identidade da comunidade quilombola
Arapucu. Ao analisar as mudangas e permanéncias ao longo do tempo, somos levados a
apreciar a complexidade e a resiliéncia das praticas culturais afro-brasileiras, contribuindo
assim para o entendimento mais amplo do mosaico cultural do Brasil.

Partindo das nossas analises das narrativas sobre as relagdes inter-religiosas existentes,
na atualidade, na comunidade quilombola Arapucu, vimos que a igreja catdlica tem uma
relacdo conciliadora com a folia de Sao Tomé, a ponto até de ceder o espago nas mediagdes
da igreja de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro para as praticas da derrubada do mastro de
oferendas e passou a deixar o mastro entrar na igreja apds ser derrubado para uma celebragdo
posteriormente a esse ritual, isso sdo novidades inseridas depois que o capitdo folido Douglas

Senar assumiu a fun¢do de capitdo. Essa relacdo harmoniosa ndo existe com as igrejas
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evangélicas que estdo presente na comunidade atualmente. Nesse sentido, percebemos que a
presenca dessas igrejas no quilombo Arapucu ¢ um dos entraves que dificultam a entrada de
novos praticantes, € para que esses novos sujeitos deem prosseguimento a pratica da Folia de
Sao Tomé. Além disso, a falta de interesse dos mais jovens ¢ perceptivel e corroborada pelos
folides e folids mais antigos (as) da folia de santo.

Em meios resultantes, podemos compreender que a folia de santo que pesquisamos no
municipio tem sua propria historia e que, para interpretd-la, foi importante respeitar suas
particularidades de praticas, tanto na sua dimensdo social e cultural ampla quanto no seu

emblematico micro universo de significagdes.
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APENDICE A - Roteiro para entrevista de folides

I. Identificacao
1. Nome:

2. Idade:

I1. Elementos Sobre a Folia

3. Ha quantos anos vocé ¢ integrante da Folia de Sdo Tomé?

4. Sabe dizer quais os fatores que motivaram a criacao da Folia?

5. Em que més e ano a folia teve o inicio de sua pratica ¢ quem foi o primeiro folido que
surgiu com tal pratica?

6. Vocé tem lembrangas de como surgiram a composi¢ao dos cantos e ladainhas ou foi trazido
por alguém?

7. Quanto aos jovens da Comunidade Arapucu, vocé acha que precisa de mais forca de
vontade dos mesmos para que aprendam a pratica da folia para deem continuidade a pratica da
folia?

8. Para vocé, a folia de Sao Tomé ¢ uma pratica de heranca negra aqui na comunidade?

I11. Folido mais Jovem

9. Vocé tem lembranga de quanto tempo vocé levou para aprender a tocar na caixa grande?

10. Pelo fato de vocé ser jovem, de alguma forma vocé sente vergonha de ser praticante da
folia?

11. Ja recebeu alguma critica por ser jovem e fazer parte do grupo de folides de Sao Tomé?
12. A minha pesquisa vem caracterizar a folia de Sdo Tomé como cultura afro-brasileira no
municipio de Obidos. Para vocé a folia ¢ uma pratica de heranga negra aqui na comunidade

Arapucu?



245

APENDICE B - Roteiro para entrevista do capitio folido

1 - O que lhe motiva ou motivou a exercer o oficio de Capitdo da Folia de Sao Tomé?

2 - A quem os folides mais velhos repassam o conhecimento da pratica da Folia?

3 — As Igrejas evangélicas tém alguma influéncia politica na Comunidade? Exemplo: nas

elei¢gdes municipais e etc.

4 — Na sua opinido, apos a chegada dessas Igrejas houve uma redug@o nos praticantes da Folia

de Sdao Tomé?

5 - Vocé ja percebeu algum afastamento dos jovens da comunidade em relacdao a pratica da

Folia de Sao Tomé? Se sim, quais sdo os fatores que afastam esses jovens dessa pratica?

7 — Entre a Folia de Sao Tomé, Igreja Catdlica e Igrejas Evangélicas, qual ou quais vocé

pratica ou participa?



