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RESUMO

O Culto Sao Geraldo, surgiu no Seringal Bom Jardim no rio Massangana, durante o
processo de ocupagao para a produgdo da borracha ainda na segunda metade do
século XIX, seguindo o mesmo modelo de outras regides produtoras da borracha,
sendo operada pelos migrantes, sobretudo os de origem nordestina, que para ca
migravam trazendo com eles toda a sua cultura, incluindo a sua religiosidade. Estes
grupos humanos inseridos na floresta amazénica entraram em contato com um
universo geografico inteiramente diferente daquele de origem. Outro bioma, outro
modo de viver, outros mitos e lendas. Com a sua necessidade de explicar e viver
nesse meio, este migrante promoveu ressignificacdes em sua matriz religiosa,
criando manifestagdes religiosas proprias, derivadas do catolicismo. O culto a Séo
Geraldo surge a partir da morte de um seringueiro em estado de abandono em sua
colocacgao. Seu processo de santificagcdo se da através de uma petigdo na qual seu
amigo pede sua autorizagao para retirada de folhas da arvore que brotara sobre seu
tumulo, recebendo a cura, passa a ser cultuado como santo. Este santo popular
passou a fazer parte da cosmovisdo desta populagdo, mesmo a revelia dos
interesses da Igreja Catolica em romanizar este tal fenémeno. Inicialmente o local de
seu tumulo era apenas um local de peregrinagcéo, mas a partir da década de 1960 se
iniciaram seus festejos, os quais continuam até a atualidade. Nossos objetivos eram
estudar o processo de santificacdo destes santos populares; analisar como as
pessoas internalizam esses valores espirituais e identificar qual € o papel desses
valores na vida de seus seguidores. Mesmo n&o sendo um de nossos objetivos,
dedicamos parte da investigacao a tirar da invisibilidade o papel das mulheres no
que tange a este santo. Para conseguirmos analisar este fendbmeno religioso foi de
fundamental importancia a adogado da fenomenologia, que nos possibilitou entender
os significados destes fenbmenos para os sujeitos por ele envolvidos. Nossa
metodologia se pautou na busca de localizar e selecionar as pessoas que iriam
contribuir com seus relatos durante a coleta dos dados em campo, as quais se
iniciaram em 04 de maio de 2015 e se encerraram em 29 de Setembro de 2016.
Aplicando esta metodologia a fenomenologia nos deu o aporte necessario para
compreendermos a esséncia desta manifestagdo. Nossa fundamentagao tedrica
partiu de autores classicos como: Claval, Geertz, Duvignaud, Loureiro e Maués,
além de valorizar a producéo cientifica de outros autores amazénicos. Com base em
todo o nosso referencial tedrico, apontamos um novo caminho para a interpretagao
destas manifestacdes religiosas, uma vez que os fendmenos pesquisados revelaram
caracteristicas proprias que se notabiliza por se enquadrar no reino das encantarias
amazodnicas, porém sua finalidade é especificamente religiosa. Assim chegamos a
hipétese de que se trata de uma possivel religido da floresta sem negar sua matriz
catdlica.

Palavras — Chave: Sdo Geraldo; Ressignificagdes; Religiosidade.



RESUMEN

El culto San Geraldo, surgié en el Seringal Bom Jardim en el rio Massangana,
durante el proceso de ocupacion para la produccion del caucho, incluso en la
segunda mitad del siglo XIX, acompafado del mismo modelo en otras regiones
productoras del caucho, este momento era operado por los migrantes, en especial
de origen Noreste que emigraron aqui trayendo consigo toda su cultura, incluyendo
su religion. Estos grupos humanos introducidos en la selva tropical del Amazonas en
contacto con un universo completamente diferente de su origen geografico. Otro
bioma, otra manera de vivir, otros mitos y leyendas. Con su necesidad de explicar y
vivir en este ambiente, esta reinterpretacion migrante promovido en su matriz
religiosa, crearon sus propias manifestaciones religiosas, originadas del catolicismo.
El culto de St. Gerard surge de la muerte de un recolector de caucho en un estado
de abandono en su colocacion. Su proceso de santificacion se hizo través de una
peticion de su amigo, donde le pide permiso para retirar las hojas del arbol que
brotaron en su tumba y recibir la sanidad, ahora se venera como un santo. Este
santo popular se convirtié en parte de la visidon del mundo de esta poblacién, incluso
en ausencia de los intereses de la Iglesia Catdlica en romanizar tal fenémeno.
Inicialmente, el sitio de su tumba era sélo un lugar de peregrinacion, pero a partir de
la década de 1960 comenzo0 sus fiestas, que continGan hasta el presente. Nuestros
objetivos fueron estudiar el proceso de la santificacion de estos santos populares;
analizar como las personas interiorizan estos valores espirituales e identificar cual es
el papel de estos valores en la vida de sus seguidores. Aunque no es uno de
nuestros objetivos, dedicamos parte de la investigacion para tomar la invisibilidad del
papel de la mujer en relacion a este santo. Para presentar el analisis del fenomeno
religioso que fue importante la adopcién de la fenomenologia, lo que nos permitié
comprender los significados de estos fendmenos para los sujetos que participan en
él. Nuestra metodologia se basa en la busqueda para localizar y seleccionar las
personas que contribuyan sus informes durante la recoleccion de datos en el campo,
gue comenz6 el 4 de mayo, 2015 y termind el 29 de septiembre de 2016. La
aplicacion de esta metodologia para la fenomenologia nos dio la necesaria
contribucion a la comprensiéon de la esencia de esta manifestacion. Nuestro
fundamento tedrico vino de autores clasicos como Claval, Geertz, Duvignaud,
Loureiro y Maués, ademas de valorar el trabajo cientifico de otros autores de la
Amazonia. Sobre la base de todo nuestro marco tedrico, sefialamos un nuevo
camino para la interpretacibn de estas manifestaciones religiosas, ya que los
fendmenos estudiados revelan caracteristicas que nos muestran porque se encaja
en el &mbito de encantarias de la Amazonia, pero su propoésito es especificamente
religioso. Por lo que la hipétesis de que es posible una religion de la selva surgir sin
negar su raices catélica.

Palabras clave: San Geraldo; Resignificaciones; Religiosidad.
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APRESENTAGCAO

O meu interesse por estudos culturais iniciou-se na minha graduagdo em
Historia, sobretudo por conta da disciplina de Antropologia Cultural, ministrada
magistralmente pelo Prof. Ms. Francisco Tarcisio Lisboa a qual juntou ao fato de
termos sido privilegiados com seis mdédulos da disciplina de Seminario de Pesquisa
a qual agugou e solidificou meu instinto de pesquisador.

Dado o bom aproveitamento das disciplinas na graduacgao, fui convidado pelo
NUPE - Nucleo de Pesquisa e Extensdao da FIAR- Faculdades Integradas de
Ariquemes a participar do Programa de Iniciagao Cientifica sob a orientagao do Prof.
Ms. Aparecido Silvério Labadessa o qual nos fez uma proposta que, a primeira vista,
nos pareceu titanica: escrever um livro sobre a Histéria de Ariquemes. Esta pesquisa
ficou a cargo da académica Nilma Rinaldi e eu. A tarefa era monumental, mas
tinhamos a consciéncia da relevancia do projeto, primeiramente para a sociedade,
assim como lastro para nossas carreiras académicas. Assim nos langamos a
pesquisa com dedicagao voraz.

Foram dias e dias debrugados sobre os livros que, direta ou indiretamente,
falavam sobre o nosso tema, assim como foram muitas as saidas a campo para
entrevistas com ex-seringueiros e migrantes que participaram (e ainda participam)
da construcdo da cidade de Ariquemes. A pesquisa se espalhou para, além dos
redutos de ex-seringueiros, estendeu-se a cidade de Jaru, Machadinho do Oeste,
Monte Negro e Campo Novo de Rondénia. Onde sabiamos que havia alguém que
pudesse contribuir para a nossa pesquisa, la estavamos, quase sempre utilizando
nossas respectivas motonetas.

Ndo posso deixar de mencionar, ainda na graduagdo, a magnifica
contribuicdo do Prof. Dr. Pedro Acosta Leyva o qual observou meu interesse pelo
tema religiosidade, sempre me orientou com vista que nao fosse visto como um
tedlogo, mas que se aproximasse da Ciéncia da Religido, no maximo. Como
esquecer-me do quanto aprendi em suas aulas carregadas de “portunhol” o qual
devo, em parte, 0 sucesso no aprendizado da linha espanhola em nivel de leitura.

Egresso da faculdade, ja como servidor da Secretaria do Estado de Educacéao
de Rondénia — SEDUC tive a oportunidade de aprofundar nos estudos culturais com
a construcdo do meu livro: Lendas, Mito e Mistério do Patriménio Cultural Imaterial

de Ariquemes com as informacgdes coletadas ainda na fase da graduacao (os dados



encontrados: lendas, mitos) ocorreu durante as pesquisas para a elaboracéo do livro
da Iniciagdo Cientifica os quais, identificado o imenso valor, registrei e documentei o
material para que pudesse usar no futuro). No referido livro, pude testar meus
conhecimentos em nivel histérico-cultural, pois naquele momento ndo podia fugir a
minha formacgao inicial. O material revelou-se muito relevante para a comunidade
ariquemense, o que inclui o fato de que a Secretaria Municipal de Educacao e
Desporto de Ariquemes - SEMED adquiriu algumas unidades para serem
disponibilizadas nas bibliotecas das escolas municipais, bem como a Faculdades
Associadas de Ariquemes - FAAR.

O momento de maior pesar na minha jornada rumo ao Mestrado, talvez tenha
sido a impossibilidade financeira de cursar o Programa de Mestrado em Teologia na
Escola Superior de Teologia - EST em Sao Leopoldo — RS em 2012, isto porque foi 0
primeiro seletivo que participei e tive a honra de ser aprovado entre os primeiros.
Contudo, com filho recém-nascido, e a incompatibilidade entre salarios e
mensalidades do curso, obrigou-me a ndo executar a matricula. Conheci entao, dois
extremos: da satisfacdo da aprovacao a decepcgado da impossibilidade de cursar o
Programa. Mas como de tudo se tira uma grande ligdo, decidi que era o momento
apropriado de tentar um Programa de Mestrado numa Universidade Federal.

Universidade Federal. As vezes eu ficava me perguntando o que o filho de um
casal humilde (mae costureira e pai pedreiro) se meteria a disputar uma vaga numa
instituicdo de ensino deste porte. E certo que alguns indicativos apontavam para a
minha capacidade, entre eles o fato ter sido bolsista parcial do Programa
Universidade Para Todos - PROUNI, sem o qual talvez nio tivesse feito minha
graduacédo. Entre outros motivos, talvez seja devido a este Programa que sinto uma
grande necessidade de contribuir para com a sociedade que pagou parte de meus
estudos e, de certa forma, tenho feito por onde retribuir esta confiangca seja com
minhas pesquisa e publicagdes de meus dois livros cientificos (até agora), seja em
sala de aula.

Assim reuni coragem e me lancei na grande aventura de readaptar meu
projeto de Mestrado apresentado a EST, ao Programa de Pés-Graduagao Mestrado
em Geografia - PPGG na Universidade Federal de Rond6nia - UNIR em 2013. Num
primeiro momento fiquei muito feliz em ter passado pela primeira etapa, mesmo com
uma nota razoavel. O momento mais importante foi a defesa oral do projeto, na qual

os professores da banca avaliadora foram muito atenciosos ao apontar as falhas e



sugestbes bibliograficas que concederam. Foram estas sugestbes acatadas
firmemente que subsidiaram as readequacgdes para que pudesse no ano de 2014
novamente participar do processo seletivo e ser aprovado no mesmo. Abragado ao
meu pequeno filho, literalmente, pulei feito uma crianga de alegria pelo resultado.
Quando escrevo estes detalhes que, aparentemente séo t&o irrelevantes para quem
|&, sinto lagrimas nos cantos dos olhos. Era a externalizagdo da minha vitoria, a qual
nao ocorrera sem o apoio de muitos.

Logo nos primeiros dias de aula, participei de uma atividade denominada:
“‘Nada mais espiritual que a matéria” no Grupo de Estudos e Pesquisas, Modos de
Vidas e Culturas Amazénicas - GEPCULTURA, no qual, de maneira informal expus
meu objeto de estudo, o qual seria o tema de minha dissertacdo. Com a participagao
de colegas mestrandos, assim como dos professores: Dr. Josué da Costa Silva,
Profa. Dra. Maria das Gracas N. S. Silva e Dr. Adnilson de A. Silva, foi um momento
impar onde fervilharam ideias e conceitos que serviram para ampliar a visdo sobre o
tema a ser investigado.

O GEPCULTURA trata-se de um Grupo de Pesquisa em Geografia da UNIR o
qual busca desenvolver estudos no ambito da Amazbénia com o objetivo de realizar
analise com vista a compreender as representacdes socioculturais dos povos da
Amazoénia. E da algada deste Grupo de Pesquisa, do qual fazem parte professores e
alunos da graduacao e pods-graduacgao identificar os saberes locais, as formagoes
culturais, as representacdes simbdlicas, etnias e as formas produtivas. Assim o
referido Grupo de Pesquisa apresenta-se como importante polo de estudos
avancados sobre as culturas amazodnicas, uma vez que subsidia a geracédo de
conhecimento de suma importdncia para a inser¢do desta regido no cenario
cientifico nacional.

As disciplinas cursadas, a saber, Epistemologia da Geografia; Geografia e
Género; Geografia Cultural, Espago e Representacdo e Populagdes Amazdnicas e
Sustentabilidade foram de fundamental importancia para subsidiar o
desenvolvimento da pesquisa.

Em Epistemologia da Geografia encontrei todo o aporte para o
desenvolvimento dos conceitos gerais utilizados no capitulo inicial. Geografia e
Género foi de suma importancia para entender o papel das mulheres na sociedade
e, sobretudo as formas de tira-las da invisibilidade social. Na disciplina de Geografia

Cultural, Espaco e Representagdo adquiri os conceitos geograficos no ambito da



cultura humana, as formas pelas quais a cultura deve ser abordada pelo geodgrafo
em sua pesquisa. A disciplina de Populagdes Amazbnicas e Sustentabilidade nos
possibilitou a compreensdao dos modos de vida das populagbes tradicionais da
Amazoénia, suas formas de ver e se relacionar com o meio ambiente assim como de
atribuir a ele uma significagao.

Destaca-se o trabalho de campo no Distrito de Nazaré em 2015, durante a
disciplina de Geografia Cultural s6é pode ser traduzido como um momento magico.
Desde a descida do rio, entao inédita para mim. A chegada a barranca do rio nao foi
feita sem imaginar como teria sido aquele lugar em tempos de seringal. Como
esquecer os debates durante a apresentacdo do seminario sob as arvores, enquanto
em olhares furtivos podiamos observar os botos? Como nao relembrar o quanto
perdemos a nogao do tempo em Nazaré? Ficou impregnada na memoria 0s n0ssos
loucos ensaios para a apresentacdo da pecga: Encontro das Lendas. Um grande
momento de desconcentragao.

Impossivel esquecer na mesma noite o brilho no olhar do dono do restaurante
quando o mesmo descrevia relatos sobre os encantamentos do boto, curupira.
Sintetiza como um momento magico no Mestrado que jamais se apagara de minha
memoria.

Também nado posso deixar de mencionar o profundo senso de humanidade
que encontrei tanto entre os professores, quanto aos colegas de Mestrado,
sobretudo quando por ocasido da enfermidade que se abateu sobre meu filho,
durante a fase das aulas presenciais. Nado ha palavras para agradecer pela
compreensao, pelo companheirismo e pelas sinceras manifestagcdes de preocupacao
que cada um de uma forma ou de outra solidarizaram, e ainda se solidarizam. Fica
aqui meus eternos agradecimentos a todos vocés. Nao poderia ter participado de um
grupo melhor que o de vocés. Professores e amigos do Mestrado: Foi um privilégio
estudar e estar com cada um de vocés. Desejo que o tempo seja companheiro e que

as boas lembrancgas se perpetuem em nossos coragdes.
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INTRODUGAO

O local onde surgiu o santo popular, Sdo Geraldo, Seringal Bom Jardim no rio
Massangana, tem seu processo de ocupagao para a extracdo do latex e produgao
da borracha (Hevea Brasiliensis), na segunda metade do século XIX, sendo que néo
ha bibliografia que trate com precisdo destes dados. Os registros que encontramos
sobre as adjacéncias deste seringal sdo da Comissdao Rondon a qual fez
levantamento e exploragdes dos rios da regido no inicio do século XX, de forma que
este fendbmeno religioso tem seus dados extraidos pela histéria oral.

O processo génese deste fendbmeno religioso, assim como os demais que
surgem no Estado do Acre, estdo imbricados no modelo social vigente nos seringais
da Amazobnia brasileira. A exploragdo das zonas gomiferas ocorreu com a atragao
para a regiao de grandes levas de migrantes nordestinos ora tangidos pela seca ou
por intervengcdo governamental. Esta populagdo de migrantes, sobretudo de
nordestinos, foi inserida num ambiente desconhecido, com outros modos de vida,
outros valores espirituais. A necessidade de entender este novo mundo foi um dos
combustiveis para o surgimento de uma cultura propria, em especial uma religido
derivada de sua matriz cultural catélica. Surge entdo o amazbdnida, um grupo
humano eminentemente simbdlico, o qual o rio, a floresta, suas lendas, mitos e
religido formam sua cosmovisao.

Para entendermos estes fendmenos religiosos em toda a sua esséncia
partimos do objetivo de analisar o processo de constru¢ao e reforgo do imaginario
religioso no que tange o culto a Sao Geraldo, bem como compreender todo o seu
processo de construgdo, o contexto historico, social, politico e geografico nos quais
eles ocorreram, uma vez que nenhum fendmeno pode ser estudado sem levar em
conta estes quesitos descritos.

A fim de compreendermos a esséncia destes fendmenos religiosos surgidos
na floresta, utilizamos o método fenomenoldgico na perspectiva de Claval (2014b);
Husserl (1989) e Relph (1979) os quais descrevem a fenomenologia como um
método de pesquisa que objetiva a descricao dos fendbmenos em si, fora de qualquer
ideia de construcdo de conceitos-modelos validos e aplicaveis a outros fendbmenos
analogos. Assim a fenomenologia como método, permitiu responder as perguntas
que estdo na génese desta pesquisa, de forma que nos possibilitou buscar as

significancias destes fenbmenos para os sujeitos por ele envolvidos, num dado lugar
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e contexto, ja que o imaginario religioso destas populagdes tipicas dos seringais &
muito forte.

Para alcangarmos tal objetivo foi necessario langcarmos a pesquisa em busca
de localizar e selecionar as pessoas que iriam contribuir com seus relatos durante a
coleta dos dados em campo, as quais se iniciaram em 04 de maio de 2015 e se
encerraram em 29 de Setembro de 2016, sendo que dentre estas fontes orais,
destacou-se o Sr. Alcindinho Mendes Ferreira o qual desde 1959 reside no seringal
Bom Jardim. Nesta fase, antes que ocorresse o festejo de Sao Geraldo, foi
importante estar com a Comunidade em visitas prévias, para ganhar a confianga e
preparar o ambiente para as pesquisas de campo, no periodo ja especificado, com
enfoque maior entre os dias 15 a 18 de Outubro de 2015 datas dos festejos.

No decorrer dos festejos em homenagem a Sao Geraldo busquei envolver-me
da melhor forma possivel, mas com o propdsito de n&o intervir de forma alguma com
vista a ndo contaminar os resultados da pesquisa. Este foi um ponto importante
porque, se por um lado conseguimos manter um distanciamento necessario para a
observacgao, por outro fomos integrados a comunidade, a qual se referia a nés como
“o professor”. Os dias 15 a 18 foram férteis, pois nos colocaram em contato com os
romeiros, com os pagadores de promessas a S&o Geraldo e também com aqueles
que foram a Comunidade somente por conta da festa. Aproveitamos a situagao para
entrevistar pessoas de outros municipios que la estavam. Tivemos o cuidado de
entrevistar homens e mulheres e usar os fragmentos destas entrevistas com vista a
estabelecer uma equidade entre estes. Assim destacamos como se da participacao
das mulheres neste festejo ao longo das décadas.

No escopo da dissertacado, fizemos uma analise minuciosa do conceito de
cultura, a partir dos grandes pensadores, tais como Geertz (2014), Bauman (2012),
Claval (2014a) e Loureiro (1995, p. 55) que conceitua cultura amazénica que se
refere a uma Amazbnia rural quase que intocada pelo hibridismo cultural
caracteristico da atualidade’. E este o conceito de Amazénia que utilizaremos.

A importancia de abordar o conceito de cultura do ponto de vista da Amazénia

visou entender o papel desta religido popular na formagado da cosmovisao de seus

! Loureiro se refere a uma Amazoénia caracteristica das comunidades semi-isoladas, das populacdes
ribeirinhas, as quais embora ndo estejam imunes a influéncia de cultura massificadora, ainda
resistem em seus modos tradicionais de vida. Loureiro (1995, p. 55) nos diz que; “A cultura do
mundo rural de predominancia ribeirinha, constitui-se na expressdo aceita como a mais
representativa da cultura Amazénia”.
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devotos e estabelecer como ela se relaciona com a Geografia, como forma espagos
diferenciados sejam eles sagrados ou profanos. O conceito de espago nos foi
possibilitado por Kant (1990, p. 26) o qual determina que o espacgo € a condi¢ao para
que ocorra diferentes manifestagoes.

Analisamos também a formacao das espacialidades sob a tutela do sagrado
nestes espacgos sagrados na floresta e relaciona-los com bibliografias que tratem de
festejos de santos oficiais e contextualizar com nosso objeto de pesquisa. Para dar
subsidios tedricos a nossa pesquisa, abordamos de forma sistematica o cenario
religioso cristdo na Amazonia atraveés da presenca da Igreja Catdlica em missdes, de
cuja matriz cultural derivou santos e santas populares da floresta.

No que diz respeito a estes santos e santas populares tivemos como objetivo
especificos, estudar o processo de santificacdo destes santos e santas populares,
analisar como as pessoas internalizam esses valores espirituais e qual € o papel
desses valores espirituais na vida de seus seguidores. Acreditamos ter alcangado
nossos objetivos e ainda dado um passo além ao apontar um novo caminho
interpretativo para estes fendbmenos vendo neles uma possivel religido da floresta,
derivada do catolicismo no qual estes devotos legitimam seus valores espirituais.

A dissertacdo estd dividida em cinco capitulos. No primeiro capitulo
abordamos acerca da cultura, assim como dissertamos sobre a religiosidade popular
na Amazoénia com os objetivos ja explicados acima. O segundo capitulo é dedicado
ao quadro tedrico e ao método utilizado na pesquisa, bem como os instrumentos
utilizados. O terceiro capitulo apresenta o nosso banco de dados que subsidiaram
0s nossos resultados. O capitulo quatro comporta os resultados de nossas
pesquisas, as analises que construimos, a partir de todos os dados colhidos e com a
bibliografia existente sobre casos analogos. O capitulo cinco faz um registro
fotografico da regido na qual surgiu o culto a Sdo Geraldo Seringueiro.

Todos os dados colhidos, todas as nossas analises e vieses interpretativos
foram enriquecidos com quadros e esquemas explicativos por nés formulados.
Também utilizamos duas ilustracbes e muitas fotos ao longo do texto que somados
nos possibilitaram atingir os objetivos, uma vez que alcangamos como resultado da
andlise uma série de caracteristicas destas manifestagcdes religiosas que se
evidenciaram por: ndo visar a salvagao da alma; apresentar um sistema punitivo
quase de imediato aqueles que transgridam seus codigos; possibilitar um divisor de

mundos, ou seja, um antes e um depois de se tornarem devotos; opor-se a Igreja
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Catdlica em alguns momentos e se enquadrar no reino das encantarias amazonicas,

porém sua finalidade é especificamente religiosa.
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1 UMA ABORDAGEM ACERCA DA CULTURA

Figura 02. CAVALARI, E. A Resisténcia da Cultura da Floresta. Local: Comunidade de Sao Geraldo. Data: 05 de Jun.
2016.

Tapiri em meio ao que restou da floresta do antigo Seringal Bom Jardim. Este era o modelo tipico das
moradias dos seringueiros. A existéncia deste taripiri demonstra como estas comunidades ainda
conseguem preservar parte de seus valores culturais na modernidade.
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1 UMA ABORDAGEM ACERCA DA CULTURA

Neste capitulo faremos uma abordagem acerca do conceito de cultura a partir
de autores classicos como Bauman (2012), Geertz (2014), Claval (20014a) e
contextualizaremos com a cultura amazoénica através do entendimento de Loureiro
(1995). Quando necessario for, recorremos a outros autores para solidificar nossa
compreensao. O objetivo é elucidar esse conceito para que possamos entendé-lo e
o utilizarmos no desenvolvimento de nosso pensamento a respeito de nosso objeto
de estudo, no caso Sao Geraldo.

De acordo com Bauman (2012, p. 65) a cultura ndo pode ser observada de
forma objetiva e tampouco ser compreendida de forma monolitica. A razdo disto
porque quando estamos falando de cultura, esta se caracteriza pela pluralidade.
Assim, estamos tratando das subjetividades criadas pelos diferentes grupos
humanos, ja que a cultura é prépria dos seres humanos. Sao estes o0s Unicos seres
vivos que desenvolvem consciéncia de sua cultura, e agem dentro de seus principios
norteadores.

Um bom exemplo disto é a cultura da Amazdnia a qual tem forte influéncia do
imaginario. Segundo Loureiro (1995, p. 64) “O imaginario assumiu desde sempre 0
papel de dominante no sistema de producao cultural amazdénico”. Na Amazénia as
subjetividades do imaginario estdo presentes na sua cultura que se evidencia pelas
construgcbes simbdlicas que permeiam seu imaginario e guia o ser humano
amazbnico no seu viver.

De volta ao desenvolvimento do conceito de cultura, a concepg¢ao entao
existente no século XVIIl, segundo Bauman (2012, p. 12) foi desenvolvida para
distinguir as realiza¢gdes humanas (cultura) dos chamados fatos duros. Desta forma,
enquadrava no conceito de cultura tudo aquilo que eram produzidos pelas
realizacbes humanas e fatos duros era aquilo que fugia ao controle dos seres
humanos na natureza e que estes teriam que obedecer.

Observa-se que estas delimitagcdes presentes neste conceito de cultura, ndo
abordam as construcdes mentais, as representagdes simbodlicas, que fazem
justamente esta ligagao entre o mundo real e a natureza que teriam que obedecer
uma vez que a cultura para Duvignaud (1983, p. 37) “[...] expressa uma resposta a
agressao natural, uma tentativa impotente e, por conseguinte, simbdlica, de

conquistar o espago, organizando-o em torno dos homens”. Nesta premissa é



25

possivel compreender que os mitos, as lendas, ou seja, todo este imaginario, tem a
funcdo de equilibrar as forgas entre a natureza que se agiganta diante dos grupos
humanos amazoénicos e sua necessidade de entendé-la através de representagdes
simbdlicas e assim mantém a simbiose entre o real e o irreal.

Quando chegamos a esta consideragado, ndo tratamos de um determinismo
geografico e tampouco de antideterminismo. Nao se aventa de nem de um nem de
outro. Observa-se que ao contrario de certas partes do mundo nas quais o
antideterminismo subordinou a natureza aos interesses humanos, conforme aponta
Andreotti (2013, p. 74) o mesmo ndo se pode dizer em relacdo a Amazobnia. Na
Amazbnia evidencia-se uma simbiose, uma parceria entre os grupos humanos
tradicionais e o meio ambiente.

Influenciada pelos ideais do Renascimento Cultural, segundo Bauman (2012,
p. 13) surge uma nova visdo de mundo, que o concebia como criagdo humana, e se
caracterizava por um aprofundamento do antropocentrismo que havia iniciado com o
Renascimento Cultural e Cientifico o qual rompe a ideia de mundo feito a
semelhancga de Deus. Assim, o conceito de cultura foi desenvolvido para distinguir e
evidenciar as coisas que sofriam as influéncias humanas.

Na pos-modernidade segundo Bauman (2012, p.16), a ideia de cultura foi
desenvolvida para colocar em evidéncia uma area crescente da condicdo humana
destinada a ser subdeterminada. Assim podemos compreender porque Bauman
(2012, 29) afirma que a cultura é tanto agente da ordem quanto da desordem. Ao
avaliarmos esta afirmacao podemos situa-la no contexto do etnocentrismo cultural
que funciona tanto como elemento de coesao social ou de repulsa que pode levar ao
extremismo em situagdes de choque cultural.

Outra ideia defendida por Bauman (2012, p. 28) é que a cultura se auto
perpetua. Quanto aos instrumentos desta autoperpetuacao, este autor observa que
ela ocorre devido ao fato de existir um impulso de modificar, adaptar as novas
realidades e substituir por um novo padrédo, continua sempre presente na cultura
com o passar do tempo. No entanto, na Amazénia Loureiro (1995, p. 55) explica que
“[...] a cultura mantém sua expressao mais tradicional, mais ligada a conservagao
dos valores decorrentes de sua histoéria. A cultura estd mergulhada num ambiente no
qual predomina a transmissao oralizada”.

Podemos considerar, entdo que o impulso do qual fala Bauman (2012, p. 28)

€ a forcga vital que possibilita a sobrevivéncia da cultura com suas continuidades e
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descontinuidades umas imbricadas na outra, que forma um hibridismo em cuja
dindmica estdo presentes a tradicdo e a contemporaneidade num mesmo todo
COeso.

O que se evidencia em relagao a esta transmissao da cultura na Amazénia é
que ela estd pautada nos seus valores proprios e €, sobretudo, é oralizada em
especial nas comunidades ribeirinhas ainda pouca influenciada pela chamada
cultura de massa dado o estado de relativo isolamento e a tardia entrada dos meios
de comunicagao midiaticos. Isso faz com que as modificagdbes ocorram mais
lentamente, somente ocorrera mudancgas significativas neste quadro, para Loureiro
(1995, p. 70), apds o inicio da colonizagdo na segunda metade do século XX.

Bauman (2012, p. 90, 103 e 130) apresenta trés conceitos de cultura, sendo
eles: A cultura hierarquica a qual é determinante para segregar pessoas e grupos ao
se afirmar que cultura é algo que se tem ou nédo e que o nivel cultural € o elemento
primordial para a diferenciagdo entre um ser humano e outro. Claval (2014a, p.111 e
113) também faz esta observacdo, uma vez que ha uma diferenciacdo entres os
individuos de acordo com o nivel cultural absorvido por estes.

A cultura como diferencial remete a ideia de diversidades culturais entre
povos e paises e serve como estimulo a estrutura de segregagédo e dominagéo, uma
vez que é utilizada para diferenciar entre povos desenvolvidos e subdesenvolvidos.
Nesse sentido € importante ressaltar que a utilizacdo da cultura como argumento de
separagao € eivada de etnocentrismo, ja que geralmente sdos os paises ditos
desenvolvidos que taxam os demais de subdesenvolvidos.

O terceiro conceito € o genérico. Segundo Bauman (2012, p. 130) este
envolve todas as atividades humanas e seus atributos que tem o poder de separa-
las dos demais animais, uma vez que 0s primeiros sao seres culturais, ou seja, que
produz cultura tem consciéncia da mesma e age segundo os padrdes determinantes
de sua cultura.

Para Bauman (2012, p. 29) a cultura nao pode ser vista como um sistema, ja
que se assim fosse daria a ideia de uma ligacdo, uma interdependéncia de itens
interconectados. Ainda nesta premissa, a cultura como sistema o estado de cada um
destes componentes da cultura somente funcionaria em decorréncia do outro e que
a auséncia de um destes componentes, ou a transgressao das regras estabelecidas
dentro do sistema colocaria em risco o equilibrio do todo.

Claval (2002, p. 20) concorda que a cultura € um elemento de equilibrio de
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um grupo, pois “O objetivo da abordagem cultural é entender a experiéncia dos
homens no meio ambiente e social, compreender a significagcdo que estes impdem
ao meio ambiente e o sentido dado as suas vidas”. O dar sentido a vida esta
relacionado como visto, a um ambiente especifico e remete a ideia de lugar
defendida por Tuan (2012, p. 161), para quem o lugar € um reduto de bons
significados.

Assim, quanto a organizacgao da cultura, Bauman (2012, p. 43) defende
a ideia de matriz cultural, o que permitiria as trocas possiveis entre diferentes grupos
humanos e suas respectivas culturas. A matriz estd em constante transformacgao, de
forma que n&o pode ser vista como um modelo definitivo e se caracteriza por estar
em constante mudanca. E esta plasticidade que podemos observar na Amazénia,
contudo ela ocorre de forma mais lenta dada a dispersdo da sociedade na maior
parte do territério, muito embora isto ndo se aplica com a mesma intensidade no
meio urbano, nem nos locais de colonizacdo mais intensa. Evidencia-se a presenca
deste conceito ao analisarmos as representacdes simbdlicas de Sdo Geraldo, nosso
objeto de estudo.

Ao analisarmos as ideias de Geertz (2014, p. 4) a respeito da cultura
este a define a como uma teia de significados. A cultura para Geertz (2014, p. 10) é

composta de:

[...] sistemas entrelagados de signos interpenetraveis (o que eu chamaria de
simbolos, ignorando as utilizagdes provinciais), a cultura ndo é um poder,
algo ao qual podem ser atribuidos casualmente os acontecimentos sociais,
os comportamentos, as instituicbes ou os processos; ela € um contexto,
algo dentro do qual eles podem ser descritos de forma inelegivel isto é,
descrito com densidade.

Conforme acima pontuado por Geertz a cultura € uma construgdo permeada
de simbolismo que estdo imbricados um no outro. Assim sendo, podemos
considerar que dentro de uma matriz cultural um simbolo sé tem existéncia no
contexto de um segundo, que por sua vez liga-se a outro.

Com relagao a esta premissa Geertz (2014, p. 9) explica que “[...] a cultura
consiste em estruturas de significado socialmente estabelecidas, nos termos das
quais as pessoas fazem certas coisas [...]". Assim, com base nestes pressupostos,
podemos considerar que a cultura enquanto um conjunto de valores que representa
0 universo simbalico do grupo humano que esta sendo analisado.

Na Amazénia Loureiro (1995, p. 70) percebe esta fungdo entrelagante da
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cultura quando afirma que o imaginario simbodlico criado na regido é o que
caracteriza a identidade local e fortalece os lagos da comunidade cultural dos povos
amazobnidas. Nesta mesma otica, Claval (2014a, p. 165) diz que as identidades
coletivas sédo estruturadas pelos simbolos, estes reunem e faz esquecer as
diferengas entre os membros de um grupo. Este aspecto é observado, sobretudo,
nos festejos amazénicos que permeia o universo simbadlico dos amazdnidas.

Quanto a compreensao deste universo simbdlico amazdnico ele pode se
tornar acessivel a nés, de acordo com Geertz (2014, p. 17), através da “[...]
abordagem semidtica da cultura €, como ja disse, auxiliar-nos a ganhar acesso ao
mundo conceptual no qual vivem nossos sujeitos, de forma podermos, num sentido
um tanto mais amplo, conversar com eles”.

Este dialogo proposto por Geertz somente sera possivel se entendermos os
signos da cultura com a qual estabelecemos contato. N&o que isso seja uma tarefa
facil, isto demanda tempo. Mas ainda segundo este autor um dos caminhos para
estabelecer este dialogo é entender que o pesquisador ndo esta apenas a estudar o
campo, e sim estudando no campo. Isto quer dizer que se ndo houver uma simbiose,
ou pelo mesmo que o pesquisador ndo se despida de seus conceitos e preconceitos,
provavelmente seus resultados serao pifios, por ndo se abrir para este mundo.

Se a cultura de um grupo humano € um emaranhado de simbolismo
construido socialmente, este assume ostensivamente ou subjetivamente a funcéo de
manter a coesao do grupo, através do reforgo de sua identidade, conforme proposto
por Loureiro (1995, p. 70). Para Geertz (2014) este € o conceito de cultura: um
emaranhado de simbolismos interpenetraveis.

Ao conceituar cultura como um emaranhado de simbolismos socialmente
construidos devemos observar que Geertz (2014) deixa o conceito em aberto para
ser aplicado em diferentes situacdes. Este autor entende que tratando assim este
conceito este possibilita, através de seu dinamismo e plasticidade, favorecer o seu
fortalecimento e ndo o seu enfraquecimento. E importante ter isto em mente para
que se evite as taxagdes do que € e do ndo é cultura, uma vez que a cultura engloba
O meio que O grupo vive; seu sistema de aprendizagem e transmissdo do
conhecimento; seus valores espirituais, morais e sociais que envolve todo seu
universo simbodlico e seus discursos ante o seu mundo e o mundo social externo.

Como afirma Duvignaud (1983, p. 36):
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Se queremos compreender o que significa as formas que a experiéncia
humana assume na historia, devemos admitir que as relagdes dos homens
com o espago constituem o suporte da maioria das nossas atividades,
sejam elas técnicas, simbdlicas, miticas e até filosdficas.

Como visto a cultura possibilita um dialogo constante entre o eu, o nds, o
ambiente e o social, pautada no espaco pertencente ao grupo. E neste espaco que
0 grupo ira significar as relagdes entre si e com o meio, como avalia Duvignaud
(1983, p. 36), no qual as formas assumidas neste ambiente, sdo resultantes de seu
processo historico ao longo de geracdes, serve de pedestal as culturas que se
cristalizam nas suas diferentes manifestacoes.

Esta é uma das caracteristicas da cultura que fica evidente na Amazbnia,
segundo Loureiro (1995, p. 77), ao analisar os mitos amazdnicos que solidificam e
explicam o viver e exalta os sentidos atribuidos pelos amazénidas na sua relagao
com a realidade.

Conforme explica Bauman (2012, p. 65) a cultura tem a fungdo de garantir a
identidade de um grupo e, também, sob situacdo de ameacga da matriz ou do sistema
social, manter sua coes3ao.

Este sistema de protecdo de uma cultura trata-se de um fenbmeno natural,
sobretudo quando estas sao profundamente cimentadas, o que ndo impede, com o
passar do tempo algumas transformacodes, sobretudo em situagcbes de contato mais
frequentes com outras matrizes culturais.

Ao versar sobre esta questdo Claval (2014a, 113) elucida que a situagéo de
interagéo cultural pode levar a formag¢ao do individuo intermediario, privilegiado por
dominar codigos multiplos. Isto o faz desfrutar de uma posi¢cao vantajosa que lhe
confere influéncia e poder.

Estas interagcbes culturais permitem descobrir outros codigos e pode levar
uma sociedade ao fechamento em sua prépria matriz, por enxergarem em tais
interacbes uma situagcao de perigo. Isto ocorre porque, segundo Claval (2014a, p.
110), nas sociedades culturais estaticas e fechadas, os grupos humanos se recusam
a acreditar que mudam, acreditam que a sociedade é um conjunto estatico que se
reproduz indefinidamente. Esta pratica poderiamos chamar de instinto de auto
preservacao.

A caracteristica de autopreservacdo de uma cultura tem inicio com o proprio

processo de interiorizagdo. Claval (2014a, p. 98; 100; 102) explica que esta se
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apresenta de forma diferente em cada etapa da vida humana. Na infancia a
incorporagao da cultura inicia-se com a imitagado e a impregnacao; parte da infancia
e na adolescéncia a escola assume o papel de ampliar os horizontes. Pode revelar
uma dissonancia entre a educacao informal e a formal. Na vida adulta a cultura
orienta-se mais pelo signo da continuidade do que das crises e das transformagdes
rapidas. Na velhice cresce o espago destinado a religido, a reflexdo metafisica e a
meditacao.

Sao estes processos de absorcdo cultural que ira levar a formagao do
individuo. Claval (2014a, p. 106) explica que o individuo € construido pela
interiorizacdo dos codigos da sociedade no qual a pessoa € socializada. Sera o nivel
de conhecimentos adquiridos sobre o universo mental e simbdlico do grupo que
ocorrera a transicdo de pessoa a individuo. Quanto mais ele absorver estes
aspectos culturais de seu povo, maior sera a sua integragdo a sua sociedade e
melhor se dara a sua particao nesta.

A especificagdo da cultura sob a o6tica da Geografia Claval (2014a, p. 20)
afirma que esta € um instrumento de mediagcdo entre o0 homem e a natureza, pois
tem esta capacidade de estabelecer um dialogo entre estas duas partes. Evidéncia
disto sdo as marcas culturais que os diferentes grupos humanos em sua agao
imprimem a natureza, e a adapta as suas necessidades.

Segundo Claval (2014a, p. 42 e 43) historicamente a cultura como objeto de
estudo na Geografia comecga a se consolidar com as pesquisas sobre género de
vida, uma vez que além da parte material também se inicia uma abordagem aos
valores e as identidades para com o lugar.

Na busca de compreender o processo génese da cultura Claval (2014a, p. 71)
esclarece que esta tem suas raizes num passado longinquo e nao se apresenta
como um conjunto fechado e imutavel de técnicas e comportamentos. Ainda de
acordo com Claval (2014a, p. 29) um aspecto importante da cultura € o seu processo
de transmissao, que pode ser dar de forma oralizada ou escrita, esta se inicia com
os bebés através do processo de socializagao e se aprofunda nas demais etapas da
vida, obviamente cada sexo recebe os padrdes culturais pelos quais devem se
nortear.

Sobre a importancia da comunicacdo como instrumento de transmissao
cultural Claval (2014a, p. 71) observa que a escrita tem fundamental importancia ja

que a mesma permite vencer o tempo e o espago na manutengido dos aspectos
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culturais de um grupo, porém revela-se como fator de desigualdade social. Isto se
explica porque quem domina a escrita e a leitura e, por vezes, afirmam deter a
capacidade de interpretacdo desta cultura, acabam por exercer dominio sobre
grupos humanos numerosos ou hao.

Para Claval (2014a, p. 160) a Geografia aborda os aspectos culturais mostra
como os sistemas de valores se introduzem pelas especificidades locais. Estes
sistemas de valores tém sua génese nos mitos fundadores, cujos relatos tém grande
alcance. Assim, a agao humana norteada pela cultura pressupbe a memorizagao de
modos de conduta, atitudes, praticas e conhecimentos. Quebra esse modelo as
sociedades orais que em contato com a escrita passa a se apoiar em documentos.

A cultura baseada em cddigo e regras torna-se transmissivel e estruturada
para ser aplicada em situagbes novas, dentre estes codigos a lingua € um cdédigo
que permite transmitir outros, conforme explica Cassirer (2012, p. 186 -187).

No que tange a construgdo da cultura amazonica Loureiro (1995, p. 26, 27 e
30) observa que esta foi marcada por dois elementos fundamentais: o isolamento e a

identidade. Ainda de acordo com Loureiro (1995, p. 68):

Depara-se, assim, na Amazénia, com uma cultura de fisionomia prépria, que
€ marcada por peculiaridades estetizantes significativas, com predominio de
componentes indigenas, mesclados a caracteres negros e europeus € Ccujo
ator social e agente principal dessa é o caboclo, tipo étnico resultante da
miscigenacao do indio com o branco, europeu ou nao e cuja for¢a cultural
tem origem na forma de articulagdo com a natureza.

O isolamento ou pelo menos os contatos de forma mais espacgada entre os
diferentes grupos humanos que compunha a demografia da Amazénia,
gradativamente, se tornou o fator de cristalizagcdo de uma matriz cultural hibrida
cujos componentes foram apropriadas do indigena, do negro, do migrante e do
europeu que por uma razao ou outra fincaram suas raizes na Amazobnia.

De acordo com Loureiro (1995, p. 55), a cultura amazdbnica “[...] reflete de
forma predominante a relacdo do homem com a natureza e se apresenta imersa
numa atmosfera em que o imaginario privilegia o sentido estético dessa realidade
cultural”. A relacao entre homem e natureza da qual fala Loureiro (1995, p. 13) esta
presente no imaginario local e que para que possa ser percebida em toda a sua

intensidade:
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E preciso errar pelos rios, tatear no escuro das noites da floresta, procurar
os vestigios e os sinais perdidos pelas varzeas, vagar pelas ruas das
cidades ribeirinhas, enfim, procurar na vertigem de um momento que se
evapora em banalidades, a rara experiéncia do numinoso.

Como visto, para perceber a cultura amazbnica, € preciso um estado de
espirito que possibilite adentrar nas fronteiras do real e do real imaginado. Somente
ao adquirir esta qualidade poderemos entender que, segundo Loureiro (1995, p. 55)
as relacbes com a natureza foi o elemento formador de uma cultura fecundada no
terreno fértil imaginario dos amazénidas, os quais até meados do século XX viviam
isolados e dispersos nos beiraddes dos rios e a sombra das florestas. Serdo estes
dois elementos, o rio e a floresta, fonte de inspiracéo para seus valores espirituais e
representacdes simbdlicas.

O imaginario do caboclo na cultura amazdnica possibilita que ele viva num
estado de encantamento pleno e continuo ante a imensiddao da floresta e os

caprichos dos rios. Desta forma os amazdnidas para Loureiro (1995, p. 57):

Libertos do espago pelas asas do imaginario, através do qual explicitam e
submetem, a sua medida, a nogao de espago, os homens estabelecem, em
plenitude sua relacdo com o tempo. Sob a liberdade que o devaneio
permite, 0 espago é quase como absorvido pelo tempo, assumindo uma
leveza que compensa as duras fainas e jornadas na floresta ou nos rios.

Neste prisma na cultura amazonica o imaginario quase dissipa as fronteiras
entre espago e tempo, entre o real e o imaginado. Muitas vezes o imaginado
transforma-se no real. Estas delimitagdes confundem-se como em um momento de
nebulosidade que encobre a paisagem, no qual se sabe que existem estas fronteiras
ainda que no ambiente amazdnico estas ndo fagam muito sentido, pois 0 espago € o
espaco da agao e o tempo é bioldgico e o imaginado € o real imaginado.

No que diz respeito a fungdo desse mundo imaginado pelas populagdes
amazodnicas imersas na imensidao nos espagos amazonicos, Loureiro (1995, p. 61)

assevera que:

Percebe-se nas relagbes estetizantes com o real da Amazénia, que ha um
maravilhamento do homem, o que é préprio de quem esta diante de algo
que € imenso e diante do qual a pequenez do homem se evidencia.
Pequenez que é superada pelo homem natural através de um imaginario
que a transforma e permite uma articulagdo com a natureza, dentro de uma
relacdo onde estdo presentes as categorias perto-longe, convivéncia-
estranhamento.

Aqui encontramos a fungao deste imaginario amazénico. Como visto, numa
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situagdo de desvantagem diante da imensiddo da floresta e do ritmo imposto pelos
rios, os amazdnidas vivem entremeio ao universo mitico das florestas e o universo
mitico das aguas conforme explica Josué da Costa Silva (2007, p. 234 e 236). Isto
porque é deste universo mitico que ele retira seus cdédigos de conduta ante a
natureza e o grupo social no qual ele esta inserido e, sobretudo, segundo 0 mesmo
autor, é deste imaginario real que ele retira a solugdo para seus problemas mais
imediatos.

A cultura amazbnica € o resultado destas necessidades de superagao dos
desafios e unido intima entre os grupos humanos e o meio. A floresta e os rios se
tornam os uteros gestadores das representagdes simbolicas as quais veem a se
configurar nas formas mais expressivas da cultura amazénica, resultado como diz
Loureiro (1995, p. 91) da vivéncia em sociedade e das necessidades de criagcao de
universo simbolico proprio que equilibra e explica o viver amazénico, ja que para
este autor “O imaginario assumiu desde sempre o papel de dominante no sistema de
producao cultural amazénico” (LOUREIRO, 1995, p. 64).

Assim o imaginario € um significado construido por uma populagdo em um
dado contexto de seu mundo proprio a partir da qual derivam suas agdes e
comportamentos diante do mundo. Importante ressaltar que este imaginario, como a
cultura, ndo é estatico. Este imaginario sempre se adéqua as mais variadas
necessidades dos grupos.

Para encerrar nossas abordagens acerca da cultura amazbnica sob o

entender de Loureiro (1995, p. 70) este observa que:

A cultura amazbnica €&, portanto, uma produgdo humana que vem
incorporando na sua subjetividade, no inconsciente coletivo e dentro das
peculiaridades proprias da regido, motivagdes simbdlicas que resultam em
criagbes que estreitam, humanizam ou dilaceram as relagées dos homens
entre si e com a natureza. Uma natureza plurivalente para o homem, da
qual ele retira ndo apenas sua subsisténcia material, mas também a
espiritual. Mesmo sob imposi¢cdo exdgena, resultante da miscigenagao
racial e de integragéo cultural, a experiéncia de vida dos habitantes foi
gerando, por sincretismo de elementos indigenas e europeus, uma cultura
em que o devaneio do imaginario da sociedade ganhou especial
importancia.

Assim a cultura amazbnica € o resultado ndo apenas do sincretismo, mas,
sobretudo, de uma forma de ver e estar no mundo. Um mundo imerso nas brumas
do imaginario que torna possivel as trocas entre o real e o real imaginado, sem que

disto resulte em mundos diferentes. Para os amazbnidas, aquele ser tipico das
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comunidades semi-isoladas, o chamado beiradeiro, o0 mundo imaginario ndo se
dissocia do mundo fisico, ha entre ambos uma simbiose perfeita, uma
retroalimentagcdo constante e continua que para situar-nos nele devemos como

afirma Loureiro (1995, p. 14);

Flanar pela cultura amazobnica, deter-se aqui e ali, recorrer ao passado,
reenviar-se ao presente, distrair-se minuciosamente num lugar, apressar-se
atentamente em noutro, em suma, caminhar sem a obrigagao imediata de
um fim. Uma flanarier de viagem labirintica em um mundo onde os deuses
ainda ndo estdo ausentes, onde as pessoas sao capazes de prodigios
diante da natureza e da vida, onde nao se deu o desterro do numinoso.

Ao analisar este universo simbdlico tipico da cultura amazdnica evidencia que
as crengas em suas lendas e mitos s&o os elementos chave para a compreensao
deste mundo em particular, devemos também buscar compreender este “mundo
onde os deuses ainda nao estao ausentes” (LOUREIRO, 1995, p. 14) em toda a sua
dimensao que revela e, sobretudo, como o sagrado, entendido aqui como todo seu
imaginario simbodlico — espiritual, nos possibilita entender como os aspectos

religiosos influenciam ou determinam as espacialidades do sagrado na Amazonia.

1.1 AESPACIALIDADE DO SAGRADO NA AMAZONIA

Neste capitulo abordaremos a espacialidade do sagrado no ambiente
Amazobnico brasileiro. Para desenvolvermos nosso entendimento sobre a
espacialidade, nos apoiaremos em Sylvio Fausto Gil Filho (2008) e em Aurenice de
Melo Corréa (2008).

Por espacialidade entende-se que estas nascem das relagdes estabelecidas
em determinados ambientes, de modo que os ambientes distintos apresentam
diferentes tipos de espacialidade a eles vinculados, de forma que, em sintese, a
espacialidade é a configuragéo das relagdes estabelecidas entre os grupos humanos
no espacgo em que vivem. Assim percebemos que ha espacgos dentro do espacgo. Ha
0 espacgo mitico, o espago geometrico e o0 espaco das representagoes.

Estes espacos socialmente produzidos apresentam uma caracteristica de
pluralidade, uma vez que, se configuram no espaco fisico no que diz respeito as
teias de relagbes estabelecidas dentro de um paradigma em que acontecem as

relagdes entre os diferentes individuos e os grupos humanos.
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Gil Filho (2008, p. 105) explica que a espacialidade surge a partir da:

[...] pratica mental e social do homem imprime transformagdes na natureza
que, por meio do entrelagamento das relagdes sociais, configura uma
particular representacdo do espaco. Por outro lado, a agcdo simbdlica
aponta para um espago de representacdo. Cabe asseverar que espago e
tempo ndo sao inseparaveis, mas um implica no outro.

No que tange ao sagrado como um dos elementos formadores da

espacialidade, este segundo Corréa (2008, p. 163) é:

[...] um dos atributos da espacialidade, se traduz através de praticas
culturais eivadas de sentido religioso, de crengas, mitos e divindades.
Praticas culturais e, portanto, sociais que marcam a existéncia dos homens
e sua organizagao em sociedades em sua expressao espacial.

Observa-se que a religido é um elemento importante na formacdo de
espacialidade. No que tange a Amazodnia brasileira, particularmente Ronddnia, no
contexto temporal antes da colonizagao agricola implementado a partir da década de
1970, a religiosidade era um dos fios do tecido social, o qual ao lado das lendas e
das encantarias possibilitava o equilibrio e fundamentavam a cosmovisdo dos
grupos humanos na Amazoénia.

Berger (1985, p. 19) explica que o ato de “[...] pbér-se em equilibrio”, quer do
homem consigo mesmo, quer do homem com o mundo. Em outras palavras,
resumidamente, [...] ele se produz a si mesmo num mundo”. Neste sentido
entendemos que a espacialidade do sagrado € uma via de mao dupla na qual os
grupos humanos moldam e sao moldados pela sociedade que ele mesmo criou € na
qual esta inserido em toda sua dimensao temporal, espacial, histérica e simbdlica.

De acordo com Gil Filho (2008, p. 34 e 71), a Geografia das Religides permite
analisar a espacialidade do sagrado o que possibilita o entendimento de suas
dinamicas envolvendo a religiao e sua influéncia na organizacdo espacial. Este
arranjo do espacgo do qual nos fala Gil Filho (2008), quando nos debrugamos a
estudar as espacialidades do sagrado na Amazbnia, a tarefa se agiganta e se
desdobra ante nossa percepgao.

Conforme explica Loureiro (1995, p. 16) quando se estuda a cultura

amazonica:

[...] leva-se em conta uma cultura presente na atualidade regional, num
momento em que os homens ainda ndo se separaram da natureza, onde
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perdura ainda uma harmonia mesmo entrelagada de perigos, e se vive em
um mundo que ainda nao foi dessacralizado [...]. Um tempo ainda jungido
do sagrado que resiste fortefragilmente a se tornar profano.

O resistir “fortefragilmente” da cultura religiosa dos grupos amazdnicos esta
relacionado em primeiro lugar ao fato de estas manifestagdes religiosas, como o
culto a Sao Geraldo no imaginario dos seringueiros que viveram intensamente este
simbolismo religioso, é ainda muito forte, como se averiguou no caso de seringueiros
que, na atualidade sao cristdos protestantes, mas que vivem nas imediacbes da
capela de Sao Geraldo e, conforme a pesquisa de campo verificou através de
entrevistas e pela presenga deles seja na ajuda da preparagao do espago para a
festa do referido santo (construgao de cercas, desossa da carne servida nos dias 15
e 16 de outubro, seja com sua presenga na missa no dia 16 de outubro).

Em segundo lugar, percebe-se que se por um lado ha essa resisténcia, por
outro, ndo so6 pela presencga de igrejas protestantes pentecostais na Comunidade de
Sao Geraldo, mas como o préprio discurso romanizador da Igreja Catdlica, que
discutiremos no momento apropriado, seja durante a missa, seja ao dar uma
formacgao teolégica minima para um determinado grupo da comunidade, contribuem
para fragilizar ainda mais esta manifestagao religiosa, objeto de nosso estudo.

No que diz respeito a producdo de espacialidade do sagrado na Amazobnia
esta é de certa forma, vinculada a limitagcbes ambientais. A titulo de exemplificagao
analisaremos brevemente a espacialidade do sagrado na Festa do Divino que nos
dara os subsidios necessarios para compreendermos as relacbes humana
estabelecidas, mesmo que temporariamente sob a égide do sagrado. Para tanto
sera necessario descrever um longo trecho sobre essa manifestacéo, nos atendo a

parte das relagdes pessoais delas derivadas. Segundo Tocantins (1972, p. 294):

A procissdo silvestre chega ao terreiro. Os foguetes atroam nos ares, os
canticos desafinados e as rezas em desalinho criam um ambiente de
excitacao religiosa, afervoado pelo cerimonial dos juizes ou mordomos,
responsaveis pelo brilho da festa. Eis que se finca o0 mastro em cujo topo a
bandeira do Espirito Santo movimenta, sob o fundo do céu avermelhado
pelo crepusculo, a branca pomba, no anseio de vbéo as alturas do Senhor.
Tiros, rezas, gritos, contos, risos, confundem-se num s6 hosana ao Divino
Espirito. A orquestra rompe no saldo os sons dangantes, anunciando o inicio
da folia. Escurece, e entra a noite folgazd com dancgas, as brincadeiras dos
jogos de prenda: béca de férno, tome este mel e ndo diga nada a ninguém,
por qué Fulano esta na berlinda? No terreiro iluminado pelo clardo da lua e
das fogueiras. Os namorados cochicham e andam abragcados na
cumplicidade dos lugares sombrios, e os festeiros mais gastrondmicos
saboreiam as cuias de mingau, os copos de alua, os pés de moleque, as
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canjicas, os bolos de macacheira [sic]. Por detras de algum arbusto, a
cachaca é distribuida com menos estardalhaco e mais apeténcia aos
entusiastas de Bacho [...]. As vezes uma briga, uma faca brilhando, rapida,
na luz, interrompe, por instantes, a divertida fungdo, na qual o ciime, a rixa,
a vinganga encontram momento oportuno para o desabafo. Mas logo o
episodio é superado pela intervengdo de amigos, esquecido na volupia da
noite morna do trépico, rescendente de alcool, a suor, a ervas e flores do
mato.

A analise da citagcdo acima, no tocante a espacialidade do sagrado, se
evidencia em varios pontos. Durante os festejos religiosos, em especial, ha a parte
que se caracteriza pela manifestagdo do sagrado no espago, com as rezas, 0S
canticos que feitos em conjunto, possibilitam a socializagdo do grupo envolvido em
prol do objetivo unico, naquele momento, que € o da adoragdo. Por se tratar de
manifestagdes religiosas ciclicas, estas também se tornam um momento multiplo, no
qual a gastronomia favorece a todos; abre possibilidade de novos enlaces
matrimoniais. Nesta espacialidade tipica do ambiente amazénico se completa com
os desentendimentos temporarios e a quebra de algumas regras com o consumo de
bebidas alcodlicas.

Outra descricdo na qual podemos analisar a espacialidade do sagrado na
Amazoénia é feita por Castro (1976, p. 229-230) o qual versando sobre as festas

religiosas no seringal explica que:

Comemorava-se o santo, com festanga pitoresca, entre todos os parias.
Nessa noite tradicional, eles saiam do mais espesso da brenha e dirigiam-
se a margem do rio, para folgar com o boi-bumba. A caricatura do bicho
tinha esqueleto de madeira e vistosos panos simulavam o seu couro ao
longo do dorso e entre os chifres, aproveitados de boi real que morrera ou
fora morto, prendiam-se nacos de espelhos e quinquilharias que tivessem
brilho e cor. E era tanto mais famoso e discutido o boi-bumba quanto mais
se revestisse de bugigangas. A chita que o cobria chegava, como saia
pregueada, até o chao, a disfargar a auséncia das quatro patas, enquanto la
dentro se escondia, adaptando a armagéo as costas, um dos folgasc")esz. A
sua frente, ndo menos estapafurdias e adornadas, outras duas personagens
completavam a pantomima. Eram o Pai Francisco e a Mae Catarina, bons
cearenses, um que envelhecia e outro que se vestia de mulher para a
circunstancia e ambos incansaveis como o parceiro que se agitava, toda a
noite, no interior do bicharoco fantastico. O boi comegava a dangar ao som
de matracas rala-ralas, réplicas e tréplicas do extravagante casal que o
acompanhava sempre nas suas evolugdes coreograficas. De quando
enquando, era certo, o saltarino erguia a saia do mostrengo policrémico e,
deitando de fora a cara lustrosa de suor, bebia quanta cachaga Ihe davam.
Esse intervalo aproveitavam-no os habitantes do paraiso para se tornarem
uma so6 familia. Quem queria padrinho, compadre, primo ou tio, sacava um
lenco, segurava uma das pontas, dava a outra ao futuro parente e, trés
vezes seguidas, passava-o sobre uma fogueira, pronunciando solenemente:

? Pessoa brincalhona, vivaz, engracada, alegre, graciosa.
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- S&o Jodo, Sao Pedro e Sao Paulo e todos os santos da corte do céu
sirvam de testemunha que seu Fulano é meu compadre. Em derredor,
avermelhados pelo fogo, juntavam-se cantadores da velha tradi¢cdo. Juca,
quando estava ali, e o guarda-livros, senhores de muita categoria, eram os
mais solicitados. Padrinhos de seringueiros sem conta, haviam de dar
béncao toda a vida sempre que um dos afilhados se aproximava. Gente
simples, saida de boqueirdes primitivos, o acto adquiria, para ela, efeito de
rito sagrado e mais depressa nha Vitéria deixaria cortar as orelhas do que
estragalharia o que fora herdado como um dogma.

Nas caracteristicas da espacialidade do sagrado na citagao acima, algo que
fica muito nitido é caracteristica de hibridismo presente nas manifestagdes religiosas
na Amazoénia, quando se refere que numa festa ao santo do seringal, estava também
presente a festa do Boi Bumba. Em primeiro lugar observa-se que Ferreira de Castro
(1976, p. 229) coloca que o festejo do santo tinha a capacidade de provocar um
esvaziamento das colocagdes e um mini éxodo temporario para a margem do na
qual ficava o barracéo, local da manifestagcao do sagrado.

Convém observar também que a festa era um momento para aqueles que
estavam as margens da sociedade do seringal, pudessem, momentaneamente
sentir-se parte do todo, através da dissipagdo momentanea das diferencas sociais.
Outro ponto que chama a atengdo nesta espacialidade do sagrado é uma
caracteristica de reordenamento da sociedade com a politica de compadrio e de
apadrinhamento, da qual os menos favorecidos, aqueles que estavam na base da
organizagao social do seringal, garantia algumas vantagens para seus filhos,
colocando-os sob a protecdo dos “senhores de muita categoria” referendando isto
com o testemunho dos presentes dos santos catdlicos acima descritos na citagao.

Quanto a espacialidade do sagrado no ambiente amazdnico ndo podemos
estabelecer parametros com outras regiées nas quais ocorreu uma maior vigilancia
por parte da Igreja Catdlica. Nesta regido, as fronteiras entre aquilo que Eliade
(1992, p. 12 e 13) define como profano e sagrado, ndo faz nenhum sentido, para
entender nossa posigdo observemos o que Loureiro (1995, p. 86) se refere ao

ambiente amazobnico:

Na realidade amaz6nica o mundo fisico tem limites sfumatos, fundidos ou
confundidos com o supra real, pois nela homens e deuses caminham juntos
pela floresta e juntos havegam sobre os rios. Situam-se no impreciso limite
entre aquilo que é e aquilo que poderia ser, nesse sfumato poetizante que o
interpreta o real e o imaginario.

Conforme defendido por Loureiro na citagdo acima, ndo podemos querer
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enxergar um limite claro no que diz respeito as relagbes sociais estabelecidas na
Amazbnia sob a tutela do sagrado. As fronteiras destas relagbes se confundem
numa espécie de bruma que nao permite serem claramente suas delimitagdes.
Assim, entendemos que as espacialidades do sagrado na Amazlbnia estao
envolvidas por esta bruma que nao permite separa-las para caracterizar tipicamente
cada uma delas. Nesta, tais relagbes sdo sagradas, nao profanas.

No que se refere a festa de Sdo Geraldo, ao estudarmos a espacialidade do
sagrado durante os trabalhos de campo, observamos caracteristicas que lembram
muito aquelas ja citadas acima. Porém na comunidade de S&o Geraldo a
espacialidade do sagrado apresenta algumas especificidades proprias.

Em primeiro lugar ressalta-se que o tumulo e a capela de Sao Geraldo sao
objetos de romarias desde que sua fama de santo milagreiro se espalhou ndo so6
pelo Seringal Bom Jardim como pelos adjacentes, forma-se assim um processo de
socializacdo deste culto popular que acabou por ser fundamentador de uma forma
de ser, ver o mundo e mover-se dentro dele através da representacdo simbolica de
Sao Geraldo.

Ressalta-se também que a prépria organizacado do festejo, inicialmente era
em 11 de fevereiro e passou para 16 de outubro por determinagao da Igreja Catdlica,
possibilitava uma socializagdo entre seringueiros, garimpeiros e outros trabalhadores
em prol da festa de Sdo Geraldo, qual era inicialmente patrocinada por Flodoaldo
Pontes Pinto e organizada pelos demais ja citados; havia a participacédo das
mulheres na divisdo do trabalho em que eram as responsaveis pela limpeza da
capela e de seus arredores, preparacado da alimentagao, assim como participando da
missa e na procissao.

Posteriormente, com a doag¢ao da antiga colocacgao local do tumulo de Sao
Geraldo ao Sr. Alcindinho e com advento da colonizagdo na década de 1970 este
passou a doar parcelas de 42 alqueires aqueles que vinham até ele solicitar o
acesso a terra, ndo conseguida junto ao Instituto Nacional de Colonizacédo e
Reforma Agraria - INCRA.

Na atualidade a espacialidade do sagrado que a pesquisa de campo revelou,
apresenta as seguintes caracteristicas: no dia 15 de outubro ha um mutirdo para a
limpeza e ornamentagao da igreja (Figura 03) que conta com a participagdo das
mulheres da comunidade e suas filhas e filhos, ja que seus maridos nao se

envolvem nesta parte.
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Figura 03: CAVALARI, E. A servigo do Sagrado.

Mulheres e criangas participam da limpeza e decoragao da igreja no dia 15/10/2015 para a missa € a
procissao que deveria ocorrer no dia 18/10/2015, mas nao aconteceu devido a uma questao de saude
da pessoa responsavel. Neste momento efetiva-se o mutirdo que comegou com a pintura externa,
feita pelas mulheres com o dinheiro arrecadado um ano antes com festa. Durante o mutirdo, tratam
da organizagdo para o dia seguinte, busca-se o material para enfeitar a igreja e decorar o andor.
Falam da expectativa para a chegada do padre que ainda na atualidade faz visitas esporadicas a
comunidade. Data: 15 de Out. de 2015. Local: Igreja de Sao Geraldo.

No que diz respeito a espacializagdo do sagrado em decorréncia dos valores
espirituais em Sao Geraldo, ocorria de forma esporadica com as romarias de
pagamento de promessa e recebia moradores do Seringal Bom Jardim e outros mais
distantes antes de constituir a festa em sua homenagem que inicialmente era no dia
11 de Fevereiro, como ja foi explicitado, mas, sobretudo a partir de 1962 quando
esta se iniciou.

A festa de S&o Geraldo inicialmente acontecia nos arredores do barracao do
Seringal Bom Jardim (Figura 04), somente foi transferido para o local da capela por

insisténcia da Igreja representada na figura do padre Angelo.
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Figura 04. CAVALARI, E. Antiga sede do Seringal Bom Jardim.

Este barracao foi construido como pagamento de promessa ao Sdo Geraldo apos ter sido descoberto
minério de Cassiterita no Seringal, sendo que a primeiro local a ser encontrado a jazida foi no pasto
no fundo da capela feita de taipa sobre o timulo de Sdo Geraldo. Na década de 1960 a festa em
homenagem a este santo popular ocorria no patio deste barracdo, no para o qual se dirigiam os
seringueiros do Bom Jardim e de outros seringais do rio Jamary. No festejo era 0 momento de
confraternizagdo entre os moradores e assim como o momento de pagar as promessas feitas ao
longo do ano, no caso daqueles seringueiros que moravam nos seringais mais distantes do Bom
Jardim. Data 22 de Set. de 2015. Local: Linha C-60.

No dia 15 de outubro percebe-se a agitacdo das atividades em prol dos
festejos. Construcao de cercas, os preparativos para o almogo coletivo tanto do dia
15 quanto do 16, sendo que nestes dias toda a alimentacdo é fornecida
gratuitamente pelo Sr. Alcindinho. Nos dias atuais o senhor Alcindinho separa todas
as crias do sexo masculino de seu pequeno plantel de bovinos para alimentar os
visitantes, amigos e seus parentes que veem de outras partes (inclusive da capital
Porto Velho - RO) para os festejos, assim como o pessoal que prepara a festa. Esta

desde 2014 foi terceirizada devido a idade avancada do Sr. Alcindinho.
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Evidencia algumas mudancas pela quais se notou algumas reclamacgdes,
sobretudo, pelo fato de que, ao contrario de outras décadas, agora as pessoas
cobram pelos seus servigos para trabalhar na organizacdo. Daqueles que
trabalhavam nos dia 15 e 16 somente dois senhores n&o cobraram pela prestagéo
de servicos em prol da festa, sendo que um deles é protestante, os demais, mesmo
aqueles que se declaram catdlicos e membros da comunidade, cobraram suas
diarias. Esta cobranca de diarias esta relacionada mais a questdo de penuria
econdmica, ja que nem todos na comunidade tém renda fixa, dependem de
trabalhos aleatérios, sobretudo, na exploracdo mineral. Assim, a festa representa
uma oportunidade para ganhar algum dinheiro.

Nos dias 15 a 18 de Outubro a cozinha da casa do Sr. Alcindinho configurou-
se como o centro catalisador das relagdes entre os membros permanentes da
comunidade e os visitantes, inclui-se ai o padre e o proprio pesquisador. Os
encontros e reencontros com antigos moradores e suas manifesta¢cdes de amizade e
respeito; o almogo farto feito de forma tradicional no grande fogéo a lenha e o
churrasco possibilitava uma desenvoltura maior no aprofundamento e reforco das

relagdes sociais (Figuras 05 e 06).
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Figura 05. CAVALARI, E. Almogo coletivo tradicional no dia de S&o Geraldo.

Um momento de integragao social entre as pessoas que estavam presentes na localidade, sejam elas
visitantes, convidados ou moradores. De modo geral neste momento a integragdo era intensa. No
centro da foto, sentado a cabeceira da mesa trata-se do padre que apds celebrar a missa participou
das conversas cotidianas da comunidade e do almogo coletivo. Data: 16 de Out. de 2015. Local:
Cozinha da casa do Sr. Alcindinho

Em nenhum momento houve qualquer tumulto, pelo contrario, desconhecidos
assim como eu, eram tratados como um velho amigo a quem deveriam
cumprimentar e falar sobre os mais diversos assuntos, sobretudo a respeito de seus
valores espirituais em Sao Geraldo e nos milagres que o0 mesmo haviam

proporcionado em suas vidas.
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Figura 06. CAVALARI, E. Romeiros participantes dos festejos a Sao Geraldo Seringueiro.

Parte do acampamento montado pelos visitantes vindos de Porto Velho, na maioria parentes do Sr.
Alcindinho. Filhos, noras, netos e a sua ex-esposa estavam entre eles. Alguns deles vieram pagar
suas promessas feitas ao longo do ano. Atras desta mata ciliar fica o rio Massangana. Data: 17 de
Out. de 2015. Local: Proximidades da igreja de Sao Geraldo.

Na Amazbnia a espacialidade do sagrado apresenta as caracteristicas
descritas, mas devemos ter sempre em mente que na Amazdnia, ao referirmos aos
espacos, estes sdo espacos de libertacdo que ainda resistem em se tornarem
espacos de prisdo ideoldogica da religido institucionalizada, seja ela catdlica ou

protestante.

1.2 O CENARIO RELIGIOSO CRISTAO NAAMAZONIA

Neste capitulo analisaremos as transformag¢des culturais ocorridas na
Amazobnia a partir do catolicismo romano, uma vez que esta corrente cristd € a mais
hegemonica representacéo religiosa entre os seringueiros que para a regido vieram
a partir segunda metade do século XIX.

A flora Amazébnica, por si sO, impde ao homem uma série de privagdes.
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Analisar-se-a como esse meio geografico influenciou nas transformagdes culturais
que nela surgiram tendo como base o cristianismo.

Avaliar-se-a o quanto a auséncia de assisténcia religiosa por parte da Igreja,
influenciou na construgdo de ressignificagdes religiosas criadas pelos seringueiros
ao longo dos anos de contato com os seringais da Amazonia.

O desenvolvimento desse capitulo utilizou como fonte primaria informativa os
questionamentos basicos que visou analisar, sempre que possivel, o efeito dos
sermobes proferidos pelos padres em viagem de desobriga nas mentes dos
seringueiros.

Buscamos identificar os caminhos encontrados por esse povo para aliviar
suas necessidades espirituais e, como isso veio a se tornar um fenémeno religioso
cuja forga perpassou nao so6 os limites territoriais como temporais e que permanece

alguns deles até a atualidade.

1.3 O INICIO DA CRISTIANIZAGAO DA AMAZONIA

A fundacado de missdes jesuiticas na Amazonia brasileira tem como uma de
suas justificativas principais a necessidade de expansao demografica do catolicismo
que, segundo Seffner (1993, p. 66) era imperativa a ampliagcdo do numero de fiéis
catolicos, se explica pela eclosdo da Reforma Protestante e da Contrarreforma
Catdlica o que levou as duas correntes do cristianismo concorrerem na questao de
quantidade de membros, assim como de ideologia.

Nesse sentido, a luta constante entre a Igreja Catdlica e os movimentos
protestantes rompeu os dominios da Europa Ocidental, e estende-se, também para
a Amazénia na qual tiveram prosseguimento, e acaba por mesclar ideologias
religiosas e questdes politico-econémicas a partir do inicio do século XVII.

Salienta-se que a entrada de protestantes na Amazobnia do século XVII foi
observada principalmente, durante a invasao francesa no Maranh&o e nas regides
setentrionais do rio Amazonas. Esses franceses, segundo Bruno (1967, p. 20-21)
eram huguenotes que desde o século XVI, com a criagdo da Franca Antartica
estiveram presentes no Brasil colonial.

Se por um lado, a presenca desses estrangeiros representava uma ameaga

as pretensdes geopoliticas portuguesas sobre a foz do rio Amazonas, esta questéao
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conforme observa Reis (1953, p. 23) foi revestida de ideologia religiosa, ja que
‘Ingleses, holandeses e irlandeses apareciam-lhe como emissarios da Reforma.
Eram, por isso, os “hereges” [sic]. Lutar contra eles valia, assim, servir a patria e a
cristandade”.

Este jogo de forgas entre catdlicos e protestantes sera um dos combustiveis
para a ocupagao dos rios Amazonicos. O outro pode ser considerado um objetivo
sincero de cristianizar as populagdes autoctones, isso pelo menos por parte
daqueles que para a referida regido se dirigiam.

Na atual delimitacdo de Rondénia de acordo com Teixeira e Fonseca (2003, p.
45), a presenga das ordens religiosas esteve vinculada a preocupagéo causada pela
presenca da Ordem dos Jesuitas, ramo espanhol na regido dos rios Mamoré e
Guaporé

A presenca de diferentes ordens religiosas na Amazoénia, além de sua missao
catequizadora, também foi responsavel pelas alteracbes culturais dessas
populagdes indigenas. Ao avaliar o sistema de funcionamento das missoes
espanholas do Guaporé e Mamoré, Meirelles (1983, p. 19) aponta que “Em 50 anos,
os religiosos mudaram drasticamente as culturas nativas, transformando os indios
em criadores de gado e cavalo, e explorando sua mao de obra para os mais diversos
fins”.

Este processo desagregador da cultura indigena e a adogdo da cultura
europeia eram executados de forma intencional. Nao queremos aqui fazer
julgamento, mas demonstrar os meios utilizados para provocar esta hibridizagao.
Para tanto, tem-se que observar os dois caminhos percorridos para que houvesse a
mudanca de status perante o branco:

De acordo com Samuel Benchimol (1977, p. 79-80) o primeiro caminho se
dava via matriménio entre portugueses e mulheres indigenas dos diferentes povos
que habitavam a regido, nem sempre formalmente. Como desdobramento a mulher
indigena, aliando-a ao seu dominador, mudava de status dentro da comunidade. No
que tange ao indigena homem sua conversdo ao cristianismo e o batismo de seus
filhos asseguraria a possibilidade de um melhor reconhecimento social.

O segundo caminho, aponta Haubert (1990, p. 36) passava por uma
estratégia de dominacdo fundada na descrengca nas tradicbes culturais das
populagdes indigenas. O processo consiste em desacreditar o indigena da

importancia do papel dos curandeiros tribais.
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Ainda, aponta Haubert (1990, p. 36), esta pratica se iniciava com o processo
de descrédito do curandeiro no qual os padres asseguravam que eram superiores,
pois curavam doengas desconhecidas. A partir dessa premissa o equilibrio cultural
do grupo entrava em declinio e seu referencial passa a ser a cultura do branco
dominador, superior na visdo dos indigenas.

Meireles (1983, p. 8) cita que “No século XVIII, a civilizagdo branca entra na
area correspondente a Ronddnia atual, sobretudo através de trés rios: o Madeira, o
Mamoré e o Guaporé”. Estes rios tornaram-se a espinha dorsal missionaria desse
territorio. No rio Madeira segundo Teixeira (2008, p. 254) coube ao padre Sampaio
em 1712 as primeiras viagens exploratorias, na qual se verifica a necessidade de
estabelecer na regido missdes a fim de cristianizar os indigenas.

A presencga da Igreja no sudoeste da Amazbnia, mais precisamente do caso
de Ronddnia, com o intuito de beneficiar a populagao branca torna-se mais relevante
a partir das correntes migratorias vinculadas a economia da borracha o que ocorre,
segundo Nascimento Silva (2003, p. 55) no final do século XIX.

Sera esse homem migrante, por vezes acompanhado de uma mulher, quem
ira criar todo um imaginario simbdlico-religioso para suprir as caréncias espirituais
nos seringais, o que para Loureiro (1995, p. 70) denota uma tenséo entre forgas
antagbnicas do homem e da natureza, um jogo de forgas ora ganho por um, ora por
outro.

E neste sentido que Tocantins (1982, p. 101) esclarece que a economia da
“[...] borracha levou o homem a um grau de subordinagéo a floresta jamais ocorrida
em época anterior, emprestando-lhe uma personalidade ou ethos particular [...]".
Discordamos em parte quando este autor coloca que os grupos humanos na
Amazbnia sado subordinados a floresta, pois isto denotaria um determinismo
geografico. Lembramos que Loureiro (1995, p. 86) usa o termo “sfumato” quando
trata destes grupos amazénicos. Mas concordamos com Tocantins (1982) quando
ele aponta que os amazénidas criaram uma cultura especifica.

Assim, sera inicialmente, essa populacdo de migrantes as vitimas e agentes
de uma miscigenagdo cultural entre brancos e indigenas, que promove uma

simbiose que resultara no caboclo amazdnico.
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1.4 AASSISTENCIA RELIGIOSA NOS SERINGAIS

O caminho natural na Amazbnia sempre foi seus rios, desde os mais
caudalosos aos que ganhavam agua somente em tempos de cheia. O
estabelecimento do homem branco ao longo desses rios, mesmo 0s mais
navegaveis, nao refletiu necessariamente em assisténcia religiosa frequente. Este
fato € observado por Falkenburger (1979, p. 61) quando versa sobre Imildo,
comerciante portugués da cachoeira de Santo Antonio cujos filhos morriam antes
mesmo da passagem de um padre pela localidade.

A caréncia de sacerdotes era recorrente na Amazénia. Ao se tomar como
exemplo os demais rios, observemos o que esclarece Ferrarini (2006, p. 39) quando
cita que nas povoacgdes ao longo dos rios: “O paroco passava raramente por essas
comunidades. E sé pensar, por exemplo, que o paroco de Labrea, no Rio Purus,
Francisco Leite Barbosa, estendia seu ministério até onde se situa Rio Branco, no
Acre”.

A falta de assisténcia religiosa no vale do rio Madeira persistiu até o
terceiro quartel do século XX. E somente comegou a mudar este quadro com a
presenca da Igreja nos seringais de forma mais efetiva a partir da criacéo da prelazia
de Porto Velho a qual, segundo Ferrarini (2006, p. 41), “[...] foi criada em 1925, com
um territério desmembrado da Diocese de Manaus. [...] Foi confiada ao Instituto
Salesiano. Iniciava-se em Trés Casas, no Rio Madeira e se estendia até Guajara-
Mirim em Mato Grosso”. Conforme podemos observar, os rios que excediam a esta
delimitacao territorial da prelazia, como no caso do rio Massangana no qual fica
nosso objeto de estudo, continuavam as esporadicas visitas de um padre.

Ao levar em conta as dificuldades de assisténcia religiosa oficiais nos
seringais e dadas as condi¢gbes econdmicas da borracha, na qual os seringalistas
agiam como déspotas devemos observar qual teria sido o discurso da Igreja Catodlica
nestes seringais. Assim levantamos a seguinte pergunta: Quando ocorria essa
assisténcia qual era o discurso da Igreja Catdlica em seus sermdes? Era favoravel
ao seringueiro ou ao seringalista? O trecho a seguir, extraido de um sermao
proferido em um desses seringais da uma ideia da verdadeira intengao da pregacgao
e por que nao dizer do sacerdote que segundo Claudio Araujo Lima (1970, p. 26):

Vibrante, exaltava a fé. Mas frisava que a fé somente ndo bastava. Era
preciso devogao cega ao trabalho, sem pensar nas recompensas materiais.
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A submissao aos senhores, mesmo dos que nao fossem escravos. Porque
os senhores, depois dos sacerdotes, eram os representantes de Deus na
terra. Que pensassem bem nisto: O Senhor e os senhores. E isto n&o
bastava ainda. Para ser um legitimo cristdo, para receber no céu as
recompensas que nao tivesse recebido na terra, era primeiro necessario
saber ganhar o céu. E, para alcangar o céu, era um dever sagrado respeitar
0s principios da moral.

Pergunta-se: qual teria sido o efeito dessa pregacdo nas mentes dos
seringueiros? O que teriam a contestar, se diante deles, um auténtico representante
da Igreja defendia o modelo social vigente? O que fazer para buscar alivio para seus
tormentos diarios e, sobretudo, uma forma de manifestagdo religiosa que néo fosse
oprimente e que estivesse em seu favor. E possivel que a resposta para estas
questdes as encontre nas manifestagcdes religiosas dos santos populares, um
movimento espontaneo que partiu de uma matriz cultural catdlica e que estao
presentes da vida desses amazdnidas.

Para que possamos entender toda esta dinamica da religiosidade amazonica

sera necessario nos pautarmos na Geografia das Religides.
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2 A GEOGRAFIA DAS RELIGIOES

Figura. 07. CAVALARI, E. Espaco de Peregrinacao.

Vista frontal Igreja de S&o Geraldo Seringueiro e do cruzeiro em frente a mesma. Ao fundo veem-se
as aguas do rio Massangana. Local: Comunidade de Sao Geraldo. Data 06 de Jun. 2016.
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2 A GEOGRAFIA DAS RELIGIOES

Neste capitulo abordaremos acerca de como a Geografia humanistica se
dedica a estudar os aspectos e fenbmenos religiosos que estdo presentes na
sociedade e como a religido ndo apenas determina a organizagdo do espago, mas,
sobretudo, influencia na construgcdo de uma visdo de mundo, sendo que é nesta
ultima caracteristica a qual nos deteremos a compreender, uma vez que faz parte da
analise de nosso objeto de estudo.

Por definicdo de espago no que tange a religido nos basearemos em Kant
(1990, p. 26) o qual observa que:

O espagco € uma representagcdo necessaria, “a priori” que serve de
fundamento a todas as instituicdes externas. E impossivel conceber que néo
existe um espacgo, ainda que se possa pensar que nele nao exista nenhum
objeto. Ele é considerado como a condi¢ao da possibilidade dos fendmenos,
e ndo como uma representagao deles dependentes.

Baseado no pensar de Kant, percebe-se que a religido é um destes
fendmenos que se manifestam no espago. Segundo este autor, é este que
possibilita 0 seu surgimento e apresentagdo e que nao esta subordinado a religido.
Concordamos em parte com esta tese de Kant. O nosso discordar se da na
premissa que O espaco € sim, em alguns momentos, a representacdo de uma
religido quando sobre este se constitui uma sacralidade e o torna sagrado, que
discutiremos mais a frente neste mesmo capitulo. Concordamos que o espaco € a
condicao base para a manifestagcao dos fendmenos, inclusive os de carater religioso.

No que diz respeito a religido, esta para Gil Filho (2008, p. 46) n&do € apenas
uma modalidade social, mas, sobretudo um sistema simbdlico que perpassa da
experiéncia do real concreto ndo sé na dimensao da sociedade, mas dentro de cada
individuo, uma vez que as construgdes mentais criam um simbolismo que assegura
aos grupos humanos vivenciar mundos diferentes dentro desse simbolismo.

Desta forma, para que possamos entender como a religido influencia o viver e
a organizagao do espaco, nos nortearemos em Claval (2014a); Gil Filho (2008);
Dardel (2011); Tuan (1985); (1995); (2012) e Hatzfeld (1993).

A influéncia da religido no viver dos grupos humanos é evidente e esta
profundamente enraizado no contexto geografico. Quando utilizamos o verbo
orientar estamos empregando um termo de localizagdo que é proprio da Geografia,

porém, com profunda influéncia religiosa. O uso do termo orientar esta ligado ao
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Oriente Médio, a Jerusalém, Cidade Sagrada para judeus, cristdos e mugulmanos,
local do antigo Templo de Jerusalém, do Santo Sepulcro e da Mesquita Al-Agsa.
Devido a estes referenciais de sacralidade o termo oriente foi incorporado ao falar,
no sentido de localizagdo, ja que era o centro do mundo, tanto para europeus quanto
para os arabes.

No mundo ocidental influenciado pela tradigdo judaica e cristd os principais
dados de estudos que, indiretamente envolvia a Geografia das Religides,
encontramos nos textos biblicos quando estes retrataram as regides habitadas, os
paises e as diferentes religibes com os quais entraram em contato ao longo dos
séculos, com as quais mantiveram contatos conflituosos devido ao seu
etnocentrismo. Outra fonte de grande importancia é Josefo (2008) que apresenta
uma versao da historia dos hebreus numa visdo mais laica.

Com o cristianismo ja estruturado, Gil Filho (2008, p. 11) observa que
epistemologicamente a Geografia das Religides foi organizada pelos historiadores
da Igreja Catdlica. O grande problema quanto a isto, de acordo com o autor € que
este estudo estava pautado mais no interesse teolégico e nao na ciéncia geografica.
Assim, a visdo que os mesmos tinham era estritamente religiosa de forma que o
espago como categoria de analise ficava comprometido.

Nao somente os hebreus, mas diferentes povos tiveram diferentes atitudes de
cunho religioso com o espaco. Segundo Tuan (2012, p. 205) “Nao somente a
construgcdo de um santuario, como também a construgdo de uma casa e de uma
cidade, tradicionalmente pede a transformacao ritual do espacgo profano”. Estas
praticas religiosas com relagdo ao espago deixam claro que muitos grupos ao utilizar
de seus valores espirituais com relagdo ao espag¢o a ser habitado colocam em
funcionamento a Geografia das Religides.

Outra forma que podemos notar a influencia da religido no ambito da
Geografia diz respeito as toponimias. No geral, os grupos humanos tendem a utilizar
nomenclaturas que revelam muito de sua cultura. Um destes aspectos da cultura
aplicados as toponimias € a religido. Nos paises ou estados cujo predominio de
uma determinada religido se evidencia, geralmente, os nomes dos pontos de
referéncias sdo aqueles com nomes religiosos. Assim nos paises colonizados por
europeus catélicos sdo tado evidente os nomes que lembram o catolicismo e o
cristianismo.

As toponimias na Amazébnia revelam trés vertentes: a indigena, a crista
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catdlica e a laica, com predominio das duas primeiras. No que tange aos homes dos
seringais, ha uma larga vantagem para as toponimias cristds catdlicas. Estas
nomenclaturas estdo presentes no mapa do rio Jamary e seus afluentes, produzido
pelo padre Angelo Cerri. Sd0 eles a partir da localidade de Sdo Carlos, na foz:
Liberdade, Sobral, Bolson, Feijoal, Bolcher, Boa Esperang¢a, Bonfim, Botica, Terra
Preta, Freio de Cavalo, Uripa, S&do Pedro, Porca Negra, General Carneiro, Santo
Anténio, Bom Retiro, Caritianas, Sdo Sebastido (no rio Preto, afluente do Jamary),
Sao Lourenco, Sao Joaquim, Barraquinha, Sao Carlos, Novo Oriente (no rio
Massangana afluente do rio Jamary), Reforma, Ginebra, Itapipoca, Ariquemes (antes
denominado Seringal Papagaios), Escalvado, Nova Vida (no rio Quatro Cachoeira
afluente do rio Jamary), Bom Futuro (no rio Pardo afluente do rio Canaa que por sua
vez desagua no rio Jamary), Guarany (rio Canaa), Sao Luiz, Santa Cruz, Bom
Jardim, Massangana e Antuérpia.

Como visto, ao analisarmos as toponimias dos seringais, fica evidente a
influéncia do catolicismo. No que tange ao Seringal no qual se localiza nosso objeto
de estudo, o Bom Jardim, também remete a uma matriz cultural judaico-crista.
Jardim, segundo Tuan (2012, p. 205) “E um tipo de lugar sagrado”. Neste sentido,
esta toponimia pode estar relacionada ao paraiso, ao lendario Jardim do Eden. Nos
dominios do mesmo Seringal encontramos no rio Massangana a curva Alto da
Gldria, o que vem sustentar nossas analises da influéncia da matriz cultural judaico-
crista no referido seringal.

A epistemologia mostra que a geografia humanistica somente ira se interessar
pelos aspectos religiosos tardiamente uma vez que, segundo Claval (2014a, p. 53)
os estudos que envolviam religidbes eram visto como perigosos pelos geografos.
Lembra o mesmo autor que esta negagao de abordar os aspectos religiosos pela
Geografia estava pautada pela influéncia do positivismo nesta ciéncia humana. Uma
das razdes disto na visdo de Capel (1983, p. 268) é porque o positivismo refuta todo
o conhecimento metafisico, ndo o reconhece como conhecimento cientifico. Ocorre a
que a religiao embora tenha suas manifestacbes materiais, € eminentemente
metafisica, de forma que provoca intencionalmente, um atraso das analises
geograficas sobre as religides.

Uma mudanga no ponto de vista da Geografia da cultura ocorre com o
advento da Nova Geografia Cultural anglo-saxénica, a qual segundo Claval (2014a,

p. 64) apresenta a caracteristica de se interessar no caso dos EUA, pelas
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representacdes religiosas, que visa compreender a interpretacdo simbdlica que os
seres humanos ddo ao ambiente e o impacto das representagdes religiosas na vida
coletiva.

Dardel (2011) faz uma andlise da Geografia da Religido a qual denomina
Geografia Mitica. Para este autor, ao longo do tempo, diferentes sociedades
estabeleceram relagdes com a terra e 0 meio ambiente que vao muito além do valor
de uso, de ter a terra como provedora da vida. De acordo com Dardel (2011, p. 48)
“[...] a ligagcdo do homem com a Terra recebeu na atmosfera espago-temporal do
mundo magico-mitico, um sentido essencialmente qualitativo”.

Neste sentido, podemos entender que os grupos humanos em seu viver ao
longo do tempo, passaram a ter relagdes diferentes com certos lugares através da
atribuicdo de significados. Desta forma, o mundo das representagcdes que estes
grupos constroem justifica a sua propria existéncia naquela localidade.

Com vista entender melhor este processo de integragdo homem-mito-

natureza Eric Dardel (2011, p. 50) ajuiza que:

Aquilo que chamamos de subjetividade € transferida as realidades
geograficas, e € o homem que se sente e se vé como objeto: produto ou
joguete de forcas que se manifestam para ele em seu ambiente, e sobre os
quais ele reage com sua magia e seus ritos.

Essa reacao com os poderes magicos € uma forma de interagdo dos grupos
humanos com o ambiente no qual vivem. A atribuicdo de valores subjetivos e a
qualificagdo do ambiente sdo respostas que os grupos humanos déo a si mesmos
ante ao seu mundo carente de explicagdes.

Na busca por construir respostas as inquietagcées lembramos que Claval
(2014a, p. 148) sustenta que os medos determinam a construgdo dos valores que
resultam em modelos de culturas. Nesta mesma premissa observamos que
Bachelard (1996, p.31) concorda que o medo é um fator perturbador presente em
muitas culturas, dai a necessidade de trabalhar estes medos, podando-os através
dos poderes das divindades de forma a tornar possivel o equilibrio através da
espiritualidade entre os grupos humanos e as forgas superiores que fogem ao seu
controle.

Claval (2014a, p. 149), explica que em certas culturas a matéria emana a
espiritualidade, sendo que no mundo pagao politeista a caracteristica geral é o
encantamento e a sacralidade se apresenta multiforme. No que diz respeito a
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Amazbnia, com exceg¢ao dos os indigenas, a cultura religiosa dominante é de matriz
cristd, mas nem por isso foge da cultura dos encantados, conforme colocado por
Claval (2014a, p. 148) como uma caracteristica do paganismo.

No que diz respeito a transcendéncia, seja a religido, a metafisica ou a fabula
que se constituem diferentes sistemas de pensamentos que criam mundos
estratificados. Neste, o mundo fisico é um espaco duplo regido por forgas
extrafisicas.

Ao estabelecer um didlogo com Tuan (1985, p. 154) percebemos que este
autor versa sobre o papel da religido no seio da sociedade e explana que esta
possibilita a coeréncia e o significado ao mundo do grupo. Para este autor (1985, p.
154) “[...] uma cultura religiosa é aquela que tem uma visdo do mundo claramente
estruturada”. Sobre a caracteristica da religido em se aproveitar dos elementos
fisicos da natureza para se estruturar, Claval (2002, p. 24) explica que “Os mitos
religiosos e politicos mudam a natureza de parcelas do espacgo: existem fontes,
florestas, arvores e serras que viram sagradas, enquanto os seus arredores
permanecem profanos”. Bollnow (2008, p. 151) segue na mesma diregcdo quando
explica que:

Devemos talvez [...] partir da premissa de que um tal espago sagrado ou
regido sagrada nao deva ser necessariamente um edificio artificial,

construido por seres humanos. Nos o encontramos também na natureza,
no bosque sagrado ou ha montanha sagrada, ou ainda em sitios seletos.

Concordamos parcialmente com esta dualidade do espago dividido em
sagrado e profano, uma vez que Eliade (1992, p. 13) explica que o sagrado é tudo
aquilo remete a uma divindade e possui uma funcéo religiosa e o profano tudo aquilo
que nao tem fungao religiosa. A partir desta premissa, em alguns momentos
especificos, como num festejo religioso, todas as atividades que sdo executadas em
prol da festa &€ sagrado. O mesmo podemos dizer das florestas e dos rios
amazodnicos que sdo moradas dos encantados como afirma Maués (1990, p. 33) e
Loureiro (1995, p. 88).

Sobre a importancia da abordagem pela Geografia das manifestacbes da
religido, Tuan (1985, p. 155) esclarece que:

Uma abordagem humanistica a religiao iria requerer que tivéssemos
consciéncia das diferengas no desejo humano por coeréncia, e que

notassemos como estas diferencas estdo manifestas na organizacdo do
espaco e do tempo e nas atitudes para com a natureza.
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Outro conceito importante a ser observado quando se aborda a Geografia das
Religides € como esta se apresenta no espago. Para isto precisamos entender o
conceito de hierofania e espacgo sagrado.

Segundo Gil Filho (2008, p. 15) hierofania “corresponde a prépria elevacao de
algo sagrado [...] e indicando a sacralizagdo de todo e qualquer objeto como
manifestacdo do transcendente pessoal”. Isso permite entender que qualquer coisa
(objetos, lugar, artefatos) pode ser elevada a categoria de sagrado, basta que para
isto que ocorra a construgao simbolica. Em alguns momentos esta sacralizagao nao
se da de forma explicita, mas subjetivamente no subconsciente.

Com base neste conceito de hierofania podemos entender que no nosso
objeto de estudo, Sao Geraldo assim se enquadra, uma vez que ha a presencga de
seu tumulo (Figura 08). Os tumulos sao considerados lugares sagrados conforme
explica Raquel Dourado da Silva (2015). Ao se criar o imaginario sobre a santidade
de Geraldo, ha uma consolidagédo do espaco sagrado como uma hierofania, uma vez
que este fendbmeno religioso apresenta a caracteristica de transcendéncia conforme

sera analisado mais adiante.
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Figura 08. CAVALARI, E. Tumulo de Sao Geraldo Seringueiro.

Sepultura do Sao Geraldo no interior da primeira capela construida em alvenaria. Conforme exposto
por Gil Filho (2008) a capela se constitui um espaco sagrado e o timulo uma hierofania, pois se trata
de um local de manifestagdo do transcendente e de pagamento de promessas. Data: 12 de Set. de
2015. Local: Comunidade de Sao Geraldo.

Para Gil Filho (2007, p. 213) o espago sagrado “[...] ocupa uma posigao
intermediaria entre o espago concreto e o espago abstrato, geométrico do
conhecimento puro. O espago concreto € o espaco sensivel que nao é coincidente
com a apreensao do espaco abstrato”. Isto remete a ideia que o espago é também
dotado de valores subjetivos, que o qualifica e valoriza de formas diferentes de

outros espagos. Kant (1990, p. 28) esclarece que:

Nao podemos, pois, falar de espago, de seres extensos, etc., sendo
debaixo do ponto de vista do homem. Nada significa a representagédo do
espacgo, se saimos da condi¢cdo subjetiva, Unica sob a qual podemos
receber a intuicdo externas, quer dizer, ser afetados pelos sentidos.

Percebemos que o espago sagrado tem duas dimensdes: uma que se
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evidencia por sua materialidade e é perceptivel pelos sentidos; outra que além de
abstrata € simbdlica, a qual somente & perceptivel através da sua subjetividade.
Quando a segunda dimensédo, no que diz respeito ao nosso objeto de estudo, esta
se mantém ha um século ou pouco mais que isto como embrido de uma tradigao
localizada. Tradicdo porque como se vera ela apresenta os requisitos necessarios
para tal. Segundo Hatzfeld (1993, p. 43):

A tradicdo quando se fala especialmente da tradigéo religiosa leva mais a
pensar em ideia, crengas e na sua transmissao através dos tempos. Por
um lado, portanto, mas actividades comuns num mesmo momento. Por
outro, mas as ideias conservadas ao longo tempo. Acrescentemos que a
tradicdo <é> mais nobre e o costume mais popular.

E importante ressaltar que nosso objeto de estudo ndo pode ser enquadrado
como um mero costume de um grupo, pois como explica Hatzfel (1993, p. 43-44)
sobre manifestacbes costumeiras “[...] s6 se encontra num espaco social limitado,
mesmo num unico lar ou numa unica pessoa: o lugar atribuido a um objecto, por
exemplo: num tal caso, o costume nao implica nenhuma difusdo social: é
simplesmente o habito de um grupo restrito”.

Como explica este autor ndo podemos considerar Sdo Geraldo de uma forma
redutiva a um costume localizado. A crenga de milagreiro deste santo popular ha
muito ultrapassou a limitagao regional e se espalhou por boa parte do que hoje se
constitui o Estado de Ronddnia bem como a propria barreira do tempo, pois ao tomar
como base que sua fama de milagreiro se deu pouco depois de sua morte em 1875,
tem-se quase um século e meio de consolidagdo, embora haja sinais evidentes de
seu enfraquecimento devido as transformagdes do mundo pés-moderno. Bollnow
(2008, p. 150) concorda que na pos-modernidade, na qual se evidencia o tempo
profano, ainda ha resquicios de manifestacdo do sagrado no espago que se mantem
firmes apesar das alteragdes sociais ocorridas.

No que diz respeito ao papel da religido na presente sociedade moderna,
como afirma Gil Filho (2008, p. 34) “[...] a religidao continua sendo uma variavel
pertinente na estruturagcao das relagdes sociais”. Isto implica entender que, quando
se esperava que o homem moderno se afastasse de sua consciéncia mitica, ha, na
verdade, um retorno cada vez mais evidente ao seu mundo simbdlico.

Como explica Tuan (1985, p. 154) “Todos os seres humanos sao religiosos se

a religiao é amplamente definida como um impulso por coeréncia e significagao”.
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Desta forma, a religido com seu poder estruturante da sociedade, ndo apenas € a
liga que mantém coeso certos grupos, mas € o elemento chave para formar as
visées de mundo e sacralizar o espaco.

A sacralizacdo do espagco € uma construgdo mental na qual qualifica um
determinado espago humanizado ou natural como portador de um misticismo. Como
explica Bollnow (2008, p. 151), os espagos sagrados ndo sdao somente aqueles
construidos pelos homens, tais como: templos, igrejas, mesquitas, cemitérios, mas
também espacos naturais. Nao raras vezes, segundo Bollnow (2008, p. 152) ha uma
sobreposi¢cao de espagos sagrados, ou seja, sacraliza por uma determinada religido
um espacgo que era tido como sagrado por outra, ou seja, uma tentativa de apagar a
memaoria anterior.

Esta sobreposi¢cao de espagos sagrados é evidente na Amazénia. Conforme
visto anteriormente através das observagdes de Loureiro (1995, p. 88) e Maués
(1990, p. 33) que explicam a sacralidade da floresta por seus encantos. Com base
nesta premissa, quando ha a manifestacdo de fendmeno religioso como no caso de
Sao Geraldo, e a sacralizagao daquele espago em particular, ocorre na verdade,
uma re-sacralizacdo daquele espaco delimitado da floresta.

Talvez, podemos arriscar na interpretacao que a retirada da floresta ao seu
entorno ndo cumpra somente a funcéo estética da limpeza do terreno em si, mas
afasta a sacralidade paga, ou seja, aquela que nao faz parte do cristianismo (lendas
e mitos regionais), da floresta ali antes existente para os espacos imediatos. Ocorre
entdo uma sobreposicdo do sagrado. E o sagrado dentro do sagrado, uma
estratificacdo do transcendente.

Segundo Claval (2014a, p. 150) no que diz respeito a transcendéncia, seja a
religido, a metafisica ou a fabula se constituem diferentes sistemas de pensamentos
que criam mundos estratificados. Neste, o mundo fisico € um espago duplo regido
por forcas extrafisicas. Sao estas forgas extrafisicas as quais determinam, de
acordo com Duvignaud (1983, p. 37), as tomadas de decisdo sobre os caminhos na
floresta, a escolha do terreno para a construgdo da morada. A morada também
emana uma sacralidade como afirma Bollnow (2008, p. 149).

Para Tuan (2012, p. 167; 172 e 173) desde os mais remotos tempos os
diferentes grupos humanos, com exceg¢ao dos tipicamente némades, apresentam
uma relagdo de afinidade com a sua morada ou uma caverna que lhes

proporcionava abrigo fisico e também psicoldgico.
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Para fechar nossa abordagem acerca da Geografia das Religides devemos

levar em conta a observagao de Hatzfeld (1993, p. 18) o qual pondera que:

O homem n&o pode viver sobre um unico registro. Deve saber ir de um a
outro e evitar as armadilhas inerentes a esta mudanga. A religido é
constituida pelo conjunto de crengas e das praticas que nos informam sobre
as relagbes respectivas do sagrado e do profano, nos permitem beneficiar
da forga do primeiro sem que por isso, seja ameagada a nossa condi¢cdo
habitualmente profana.

Assim, para que possamos entender a dimensdo da abordagem da religiao
pela Geografia temos que levar em conta suas influéncias ambientais, fisicas e,
sobretudo subjetivas, o que torna importante estabelecer uma relagéo entre o objeto
de pesquisa em si e os demais objetos que estdo na sua periferia, a qual é
importante para que tenhamos uma visao de conjunto e ndo fragmentada. Bachelard

(1996, p. 162) versa sobre isto e afirma que:

O objeto pode, entdo, mudar de natureza quando muda seu grau de
aproximagdo. Pretender esgotar de uma s6 vez a determinagao
quantitativa & deixar escapar as relagdes do objeto. Quanto mais
numerosos forem as relagdes do objeto com outros objetos, mais instrutivo
sera o estudo.

Esta ideia de visdo em conjunto na abordagem geografica € importante,
obviamente que devemos manter o foco no objeto central do estudo, mas sem
perder de vista aqueles que ao seu redor estabelecem relagdo direta com ele. Esta
nogao de totalidade na analise do objeto de estudo € importante para que o objeto
de pesquisa nao fique solto, sem se levar em conta o ambiente circundante. No
caso do estudo da religiosidade popular nos seringais, temos que contextualiza-la no
ambiente natural, social e econdémico entao existente.

O grande desafio de empreender um estudo acerca da religido nos seringais
€ entender o quanto podemos analisa-la do ponto de vista do cristianismo
institucionalizado. Sera que estamos diante somente de uma variacdo da matriz
cultural do catolicismo ou de algo diferente, que apenas de longe remete a
lembranca distante de uma religiao institucionalizada? Debrucamos sobre este
questionamento, profundamente influenciados pela tese de Kant (1990, p. 13) para
quem a ciéncia deve buscar conhecimentos novos e né&o ficar a girar sempre em
torno do mesmo, com pouca ou nenhuma inovagao do conhecimento. Como afirma

Kant (1990, p. 18) “A critica da razao conduz, por fim, necessariamente a ciéncia”.
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Este conduzir a ciéncia inovadora, ao vislumbrar como a religido na floresta,
através de seus santos populares, nos permitira além de, segundo Gil Filho (2008)
possibilitar analise da espacialidade do sagrado, entender as dinamicas espaciais
qgue envolvem a religiao e sua influéncia na organizagao espacial e, sobretudo como
ela influi na visdo de mundo dos seguidores destes santos da floresta.

Nossa busca pela inovagdo, no que tange ao nosso objeto de estudo, esta
pautada no que Claval (2014a, p. 144) chama de inovagao cultural, o qual afirma
que mudangas culturais resultam do questionamento geral daquilo que a
fundamenta, ou seja, resulta de uma crise profunda daquilo que se constitui o elo
social.

A religiao como uma das possibilitadoras deste elo social esta presente nao
sO nas sociedades mais antigas, mas também nas modernas, que tem a seguinte
importancia para Gil Filho (2008, p. 34):

Nas sociedades contemporaneas, a religiao continua sendo uma variavel
pertinente na estruturagdo das relagdes sociais. Em vista disto, a
construcdo de uma geografia da religido necessita do resgate de uma teoria
das representagbes, mas &, da mesma forma, uma geografia do poder
exercido na evidéncia de sua espacialidade.

Como observado na citagao acima, para entender a Geografia das Religides é
necessario compreender as representagdes simbdlicas, pois esta se trata de toda
tradugdo mental da realidade que para Chartier (1990, p. 24) pode ser interpretado
como uma imagem que aponta para a realidade possuiu realidade propria, mas

significa um conjunto de relagdes.

2.1 REPRESENTACOES SIMBOLICAS

Este subcapitulo é dedicado a analise das representagdes simbdlicas. A
analise sobre simbolismo esta pautada principalmente em dois autores: Cassirer
(2012) e Bakthin (1999), que nos darao subsidios para compreender o que € um
simbolo e em Costa Silva (207) que explicara o conceito de representagdo. A
relevancia desta abordagem é que ela permitira compreender o nosso objeto de
estudo, a saber, o imaginario religioso construido em torno de Sao Geraldo,

seringueiro cultuado como santo na zona rural da cidade de Ariquemes - Rondonia.



62

Para entendermos o termo representagao na otica da Geografia Cultural nos
balizaremos no entender de Josué da Costa Silva (2007, p. 232) para quem as
representagdes sao construgdes mentais que apresentam o universo imaginario no
qual estao inseridos os seus criadores.

Entendido o conceito de representacédo, chegamos a seguinte pergunta: como
entender os seres humanos? Uma reposta possivel nos é dada por Cassirer (2012,
p. 50) quando afirma que “O homem é um animal simbdlico”. E com esta
conceituagao do homem que desenvolveremos nNosSso raciocinio para que possamos
compreender 0s seres humanos, ndo apenas como animal propensamente racional,
mas em sua totalidade, material, espiritual e, sobretudo existencial, uma vez que nao
apenas ocupa um espaco e o transforma a sua maneira e necessidade, mas atribui a
ele uma significagao.

Antes de avancar na discusséo de simbolismo, faz-se necessario definir quem
€ este ser humano ndo-indigena que migrou para a Amazénia para trabalhar nos
seringais a partir do final do século XIX. Para responder a esta pergunta, devemos
observar que estes viveram, sobretudo no nordeste, conforme explica Maria das
Gragas N.S. Silva (2003, p. 54), estavam habituados a um ambiente diferente, no
qual ele conhecia os caminhos, a vegetagdo, os animais, as lendas, os mitos e
quase exclusivamente eram participantes de uma mesma fé: o catolicismo.

O inicio do periodo aureo da economia da borracha e grande seca que
assolava o Nordeste, por volta de 1877, fez com que milhares de nordestinos
migrassem para a Amazonia. Por necessidade ou por ilusdo, encontram nesta
regido, outra forma de viver a qual em nada remetia a sua experiéncia anterior. Os
caminhos eram os rios; a vegetacao raramente lhe permitia ver o céu, os animais em
boa parte eram desconhecidos; outras lendas e mitos povoavam o imaginario local
e, do ponto de vista da assisténcia religiosa catdlica, segundo Falkenburger (1979,
p. 61) estavam quase abandonados devido a inconstancia da atuagao da Igreja no
amplo territério amazonico.

Essa populagdo sera inserida num sistema econdbmico, o do barracéo,

analogo ao da escravidao em cuja estrutura avalia Tocantins (1982, p. 104) que:

[...] o seringueiro, embora livre fisicamente, constituira-se num escravo
moral do patrdo pela dependéncia econbmica, rigida, e as vezes, até
mesmo num genuino escravo, vitima de castigos corporais, tolhido nas
liberdades que fundamentam a existéncia livre.
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Diante do quadro exposto, é possivel perceber o quando esta populacéo
envolvida neste modelo econdmico estava sujeita aos caprichos dos seringalistas e
eram estes quem controlavam, com base no saldo da producao individual da
borracha, quem podia deixar o seringal. Desta forma concordamos com o autor
supracitado quando este afirma que os seringueiros, na maioria das vezes eram
escravos, dentro dos paréametros ja delimitados.

Inseridos neste sistema opressor de produgdo, a saber, a economia da
borracha, seringueiros tiveram suas liberdades individuais tolhidas. Tocantins (1982,
p. 101) explica que “[...] borracha levou o0 homem a um grau de subordinagéo a
floresta jamais ocorrida em época anterior, emprestando-lhe uma personalidade ou
ethos® particular [...]".

A subordinagdo a que se refere Tocantins, passa pelo regime de cheias e
secas dos rios que ditavam quando entravam e saiam pessoas dos seringais, € o
fato de que somente saiam aqueles que possuiam saldo positivo com o seringalista,
ou seja, quem nao estava preso pela divida ao seu empregador. Torna pertinente o
entender de Leandro Tocantins (1972, p. 306) que explica que na Amazénia da
economia da borracha era o rio que comandava a vida, esclarecendo que, de certa
forma tudo estava subordinado ao regime de cheias e secas dos rios amazénicos.

Nesta premissa analisa-se que o fato que estes grupos humanos que viviam
nos seringais da Amazonia era, como visto, seres semiconfinados nos mais distantes
rincdes no interior da floresta, estes passarédo a incorporar elementos da natureza
em sua cosmovisao, reconfigura suas estruturas, forma daquilo que Bauman (2012,
p. 43) chama de matriz cultural.

Esta reconfiguracao esta pautada na necessidade de explicar um mundo que
para ele era desconhecido, um mundo que nao lhe possibilitava respostas praticas,
mas que através de sua imaginacéo podiam satisfazer suas caréncias explicativas. E
este o0 universo simbdlico do qual estamos tratando e que devemos compreender.

Conforme explica Tuan (2012, p. 116) “O meio natural e a visdo de mundo
estdo estreitamente ligadas: a visdo do mundo, se nao é derivada de uma cultura
estranha, necessariamente ela é construida dos elementos conspicuos do ambiente

social e fisico”. Cassirer (2012, p. 328) reforca esta ideia de construgdo do

® Por ethos se entende conjunto dos costumes e habitos fundamentais, no d&mbito do comportamento
(instituicdes, afazeres etc.) e da cultura (valores, ideias ou crengas), caracteristicos de uma
determinada coletividade, época ou regido.
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simbolismo vinculada ao ambiente quando explica que “O homem vive em
ambientes fisicos que o influenciam constantemente e deixam sua marca sobre
todas as formas de vida dele”. Para entender suas criagdes e seu universo simbadlico
devemos ter essa influéncia sempre em mente.

Esse universo simbalico referido tanto por Tuan (2012) quanto por Cassier
(2012), vivido em toda a sua intensidade pelos seres humanos nos seringais pode
ser entendido como um mundo mitico, que se insere dentro do espago geografico.
Sera este mundo mitico alicergado no simbolismo gerado neste meio ja especificado
que ira permear o viver amazonico conferindo-lhe sentido e identidade proprios.

E neste mundo simbdlico que, segundo Duvignaud (1983, p. 37) “...] o
homem dialoga com o homem, percorre os caminhos rituais, respeita os sitios
sagrados, delimita o lar para a familia e convive com os aspectos surpreendentes
destes espacos concomitantemente simbdlicos e reais”.

Para que se possa entender a dualidade desse espaco simbdlico e real, ao
mesmo tempo nos apoiaremos em Cassirer (2012, p. 48) que observa que
“Comparado aos outros animais, o0 homem nao vive apenas uma realidade mais
ampla; vive pode-se dizer, em uma nova dimensao de realidade”. Entendemos que
esta dualidade é homogénea, ja que para o amazbénida o homem ou a mulher
membro das comunidades tradicionais € impossivel esta dissociacdo. Se tratamos
de um mundo simbdlico, tudo o que permeia o seu viver € uno, ndo ha um momento
em que este ser se dissocia-se de seu ambiente e passa a enxerga-los com outros
olhos ou com outra finalidade que ndo seja a sua rica experiéncia existencial.

Com base nesta diretriz se faz necessario entender que o ser amazonico,
conforme explica Saraiva e Silva (2008, p. 7), ndo é apenas parte integrante da
paisagem, mas antes € o autor de fazé-la rica em significados para si, cria lagos
interpenetraveis entre a paisagem e as representagdes simbdlicas construindo um
mundo mitico. Nestas situagdes de simbiose entre homem e meio segundo Cassirer
(2012, p. 48) “A realidade fisica parece recuar em proporgao ao avanco da atividade
simbdlica do homem”.

Ainda nesta discussao, consideramos 0s seres humanos como um ser
imaginativo o qual “[...] percebe o0 mundo simultaneamente por meios de todos os
sentidos” (TUAN, 2012, p. 28). Se percebemos o mundo através dos sentidos, entao
estes sao ferramentas importantes na compreensao dos significados expressos

pelas representagdes as quais atribuem sentido ao universo humano, sendo a chave
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para isto a capacidade de percepgédo. Para Tuan (2012, p. 28) a percepgao como
instrumento de entender esta cosmologia se torna pega-chave para esta tarefa de
abrir-se para o universo simbolico dos seres humanos. Desta forma temos que nos
aprofundar para entender também a fungdo desse simbolismo enquanto uma
construgcao propiciadora de equilibrio.

Salete Kozel (2009, p. 230) ao discorrer sobre representagbes e suas
finalidades pondera que “[...] as representacbes devem ser vistas como mais uma
forma de pensar e entender a “teia da vida” em sua multipla relagbes, permeando
entre a realidade e os atores sociais ao realizar suas praticas [...]".

Para esta autora os simbolos sdo os elementos-chave para que se possa
compreender como Os grupos humanos ndo apenas produzem, mas tem
necessidade destas construgcdes mentais. Para Tuan (1985, p. 154) sao estas
construgcbes mentais que dao coeréncia e significado a sua existéncia, ou seja, é 0
seu ponto de equilibrio num universo de possibilidades e impossibilidades. Em

sentido semelhante Cassirer (2012, p. 72) afirma que:

Sem o simbolismo [...] a vida do homem ficaria confinada aos limites de
suas necessidades bioldgicas e seus interesses praticos; néo teria acesso
ao “mundo ideal” que lhe é aberto em diferentes aspectos pela religido, pela
arte, pela filosofia e pela ciéncia.

Ao relacionar esta tese de Cassirer com o viver amazonico no qual estavam
mergulhados os grupos humanos nos seringais, diante, quase sempre de uma
natureza pouco conhecida, dado ao fato de, a maioria deles serem migrantes
nordestinos, as representacgdes criadas por esta populacéo sera a sua resposta para
a necessidade de criar uma cosmovisdo adequada ao novo ambiente no qual ele foi
inserido. Sobre esta hegemonia dos migrantes nordestinos Nascimento Silva (2003,
p. 48) afirma que “[...] os nordestinos, principalmente os sertanejos, migraram para
outras regides ou até mesmo para a capital em funcdo das secas que assolavam o
sertdo do nordeste”.

Estes migrantes ao chegarem a Amazo6nia, um bioma quase sempre oposto
ao entdo conhecido, tém necessidade de entendé-lo e subjuga-lo as suas
necessidades mais basicas e, sobretudo, criar uma nova cosmografia. Mas devemos
entender essa palavra subjugar, do prisma correto que, no contexto desejado,

remete a ideia que é criar um imaginario amazénico que fosse favoravel a sua
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situacdo de vulnerabilidade diante da imensa e desconhecida floresta. Dai a
producao destas representacdes simbolicas.

Segundo Cassirer (2012, p. 51) se tem uma caracteristica que € propria dos
seres humanos esta € a sua capacidade de pensar simbolicamente assim como se
comportar de forma simbdlica. Yi-Fu Tuan (2012, p. 31) esclarece que “[...] os seres
humanos ostentam uma capacidade altamente desenvolvida para o comportamento
simbdlico. Uma linguagem abstrata de sinais e simbolos €& privativa da espécie
humana”.

Quanto a construcao deste simbolismo, em especial se tratando da Amazdnia,
ele segue os mesmos modelos definidos por Ernest Cassirer (2012, p. 64) o qual
aclara que “homem pode construir seu mundo simbodlico com base em materiais
mais pobres e escassos. A coisa de importancia vital ndo s&o os tijolos e pedras
individuais, mas sua fungéo geral como forma arquitetdénica”.

Para compreender o que seria a fungdo geral desse simbolismo, pautar-nos-
emos em Kozel (2009, p. 227), para quem ha uma “relagdo complexa existente entre
o real, o imaginario e o social no sentido das representacbes & frequentemente
explicada nas analises geograficas”.

Esta analise geogréfica, referida por Kozel (2009), é buscar entender como o
meio pode influenciar nestas construgdes do imaginario de homens e mulheres que
viviam nos seringais, uma vez que para Cassirer (2012, p. 97) “Um simbolo ndo tem

existéncia real como parte do mundo fisico; tem um “sentido™. E a busca deste
sentido impregnado no simbolismo amazdnico que tem que ser entendida no que diz
respeito a nossa dissertagcdo e que importa, como afirma Kozel (2009, p. 228)
“Compreender a subjetividade dos atores passa principalmente pelo estudo das
representagcbes do mundo construido por eles”. Para compreender as
representagdes simbolicas utilizamo-nos dos pressupostos de Bakthin (1999) que
nos oferece os elementos para a sua decodificagao.

Bakthin (1999, p. 34) considera que o simbolo € uma realidade construida, ou
seja, um sentido construido que faz parte da cosmografia dos grupos humanos,
sendo que os simbolos e o contexto social em que o mesmo foi gerado ndo podem
ser, jamais descontextualizados. Podemos compreender que o simbolo é fruto de
um dado contexto social humano.

Ainda segundo este autor os grupos humanos vivem realidades distintas, o

que ele chama de universos que vao do particular ao universo dos simbolos. Com
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base nesta premissa os simbolos s&o parte da consciéncia dos grupos humanos que
os significam de acordo com suas necessidades, visto que “Nenhum signo cultural,
quando compreendido e dotado de um sentido, permanece isolado: torna-se parte
da unidade da consciéncia verbalmente construida. A consciéncia tem o poder de
aborda-lo verbalmente” (BAKTHIN, 1999, p. 38 grifo do autor). Este abordar do signo
(simbolo) a que se refere Bakthin implica outra atividade que é a decodificagdo do
simbolo.

Um simbolo somente é uma representagao simbdlica quando inseridos num
dado contexto. Nao ha como um simbolo ser representativo fora de seu contexto.
Um simbolo ndo decodificado permanece como uma incognita, tornando-se assim
uma coisa qualquer ja que ndo emana um significado. Neste ponto, chegamos a
outro ponto importante: a decodificagdo do simbolo.

Segundo Bakhtin (1999, p. 93), no que tange aos simbolos, a tarefa de
decodificagdo deste, “ndo consiste em reconhecer a forma utilizada, mas
compreendé-la num contexto concreto preciso, compreender sua significagdo numa
enunciagao particular’. Podemos exemplificar isto utilizando a cruz, que assume
diferentes representagdes simbdlicas. Diante de um hospital, simboliza saude,
pronto socorro; num cemitério, simboliza morte e segundo Lurker (2003, p. 176)
podendo simbolizar também a unido entre dos opostos: céu e terra, entre tantos
outros significados.

Assim, Bakthin (1999, p. 38) nos oferece os subsidios necessarios para
compreendermos as representacdes simbolicas construidas pelos amazdnidas, pois
como afirma este autor, a manifestacdo deste mundo simbdlico ndo pode ser de
forma generalizante. Percebe-se que a partir da ideia defendida por este autor
podemos entender as manifestacbes do mundo mitico amazénico, pois o conjunto
de lendas regionais faz sentido especialmente neste mundo, tanto as lendas da
floresta, como os santos populares que sugiram como o proprio nome ja diz, séo
populares da Amazodnia, de sua forma de ver, sentir e criar simbolismo.

Entender as representacbes simbdlicas implica adotar um método que
possibilite extrair a esséncia destas manifestagdes, dai a escolha da fenomenologia

para nos guiar nesta tarefa.
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2.2 O METODO FENOMENOLOGICO

A presente secdo € dedicada a apresentacdo do método de pesquisa
fenomenoldgico, o qual proporciona os requisitos necessarios para a interpretagéo
do fendmeno religioso o qual é nosso objeto de estudo. Desta forma a
fenomenologia foi o caminho utilizado para atingirmos com sucesso 0S Nnossos
objetivos.

A fenomenologia trata-se de um método de pesquisa que objetiva a descrigédo
dos fenbmenos em si, fora de qualquer ideia de construcdo de conceitos-modelos
validos e aplicaveis a outros fenbmenos analogos. A fenomenologia busca, segundo
Claval (2014b, p. 224) “[...] descobrir as estruturas transcendentais da consciéncia e
das esséncias”.

Para consolidar os nossos pressupostos tedricos a respeito do método
fenomenolégico, o desenvolvimento da pesquisa se norteou através do pensamento
de Husserl (1989, p. 22), o qual esclarece que: “A fenomenologia € a doutrina
universal das esséncias, em que se integra a ciéncia do conhecimento”. Nesse
sentido, a fenomenologia busca entender o que € humano em sua esséncia, e que
segundo Relph (1979, p. 1) “tem a ver com os principios, com as origens do
significado e da experiéncia”.

A fenomenologia como o método de pesquisa utilizado, estabeleceu como
meta, interpretar a forma pela qual os sujeitos envolvidos no culto a Sdo Geraldo
constroem suas visbes de mundo a partir desse santo popular. A fenomenologia
também possibilitou entender qual é a contribuicdo deste culto para a fusdo entre o
mundo real e o mundo simbdlico entre seus seguidores, bem como as
representacdes formadas pelo culto ao santo sdo percebidas e vividas pelas
pessoas. Por fim permitiu a compreensdo de como os valores espirituais
depositados nele influenciou e influencia na construgao e reforco do imaginario de
seus seguidores.

Para alcancarmos estes resultados tornou-se necessario estabelecer uma
relagado de proximidade e constru¢ao de uma relagcao de confianca reciproca entre o
pesquisador e os sujeitos envolvidos no objeto de investigagdo a qual se deu através
de visitas prévias e posteriores a comunidade de Sao Geraldo, nos dias que
antecederam a parte religiosa da festa (15 e 16 de Outubro) e durante a preparagéo

e participacdo em seus festejos (17 e 18 de Outubro) em homenagem ao referido
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santo.

Foi de suma importancia o estabelecimento de uma relagcdo de proximidade
com os envolvidos nos festejos porque permitiu entrar em seu viver em separado, e
interpretar como foram incorporados estes valores espirituais pelos mesmos e como
ela influencia em seu dia a dia.

Assim, a utilizagdo deste método possibilitou entender como a preparagao
dos festejos e o proprio pode refletir o que tem de humano, o que permitiu “...]
estuda-lo na esfera da evidéncia pura para elucidar os grandes problemas da
esséncia do conhecimento e do sentido da correlagdo de conhecimento e a
objectividade cognoscitiva” como esclarece Russerl (1989, p. 105).

Desta forma, o desenvolvimento da pesquisa, na 6tica da fenomenologia,
possibilitou a analise do fenébmeno de um ponto de vista desprovido de conceitos

preestabelecidos e fora da orbita dialética, como assegura Capel (1983, p. 420):

A analise fenomenoldgica € uma contemplagéo desinteressada dos objetos
do mundo considerados como fenédmenos, é dizer, em seu verdadeiro ser ou
em sua esséncia”. [...] Assim o que vem depois da epojé € a consciéncia,
que se converte em fonte de dados validos sobre 0 mundo, e é a analise
dela e de sua intencionalidade, enquanto que supde consciéncia de algo, ao
que dedica fundamentalmente o fenomendlogo.

Este debrucar-se pela esséncia dos fendbmenos do ponto de vista da
Geografia Humana inicia-se na segunda metade do século XX, de forma que até
entdo tudo o que tangia aos sentidos expressos pelas vivéncias e a representagoes
imanentes do ambiente ndo estavam sob a algada do olhar geografico. A mudancga
de rumo na Geografia buscou novos paradigmas interpretativos das realidades
sociais, e ocorreu segundo Claval (2014b, p. 222), nos anos imediatos do pds
Segunda Guerra Mundial (1939-1945):

Alguns sinais premonitérios das mudangas que estavam por vir séo
sensiveis desde os anos 1950. A mudanga para as novas formas de
curiosidades, s6 intervém, entretanto, vinte anos mais tarde: torna-se
possivel, por um abalo vindo do exterior, a irrupcdo da fenomenologia nas
ciéncias sociais.
Uma nova forma de ver o mundo na perspectiva Geografia surge vinte anos
mais tarde (década de 1970), pautadas ja na fenomenologia a qual viria a fomentar o
nascimento da Geografia Cultural nos anos de 1980. Nasce o interesse pelos

aspectos culturais como reflexo das praticas sociais, muitas delas intermediadas
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pelo imaginario popular, as representagdes simbdlicas.

No que diz respeito a utilizagcdo deste método pela Geografia, esta apresenta
alguns nomes eminentes. A titulo de exemplificagdo citamos as obras de Tuan (2012)
e Dardel (2011). No geral estes autores fenomendlogos, segundo Amorim Filho e
Abreu (2009, p. 235) “[...] defendem o principio de que a realidade é estabelecida
pelas subjetividades e que, assim, as realidades geograficas sé poderiam ser
acessiveis ao conhecimento de tipo intersubjetivo”.

Se a fenomenologia analisa que as realidades sao estabelecidas pelas
subjetividades, nada mais apropriado que do estudar a manifestagdo religiosa
presente no culto a Sdo Geraldo a partir deste prisma, ja que como defendem os
autores acima citados ha uma realidade ambiental e geografica proprias destes tipos
de manifestagdes quando avaliamos suas esséncias, seus valores e sua
estruturacdo presentes em seu simbolismo.

Reforgam nossos argumentos o entender de Sposito (2004, p. 36) o qual
esclarece “[...] a fenomenologia € uma filosofia do subjetivo, pois & “fundamental
compreender o peso que a fenomenologia deu ao ‘eu-pensante’, ndo no sentido
cartesiano, mas como intencionalidade, desvelar-se do humano, tendéncia e apelo
para o ser’. Neste sentido a fenomenologia prioriza o sujeito e o fenbmeno na sua
intersubjetividade. Este passa a ser a pega fundamental, juntamente nos fenémenos
por ele criado e/ou vivido em tal intensidade que o seu ser torna-se indissociavel do
fendmeno analisado, como se verificou em alguns casos dos devotos de Séao
Geraldo, como sera tratado em capitulo especifico.

Ao analisarmos nosso objeto de estudo através da fenomenologia que
procura evidenciar as esséncias dos fendbmenos, tivemos em mente o objetivo de
buscar a compreensdo da esséncia desse fendbmeno da religiosidade popular,
expressa pelo culto ao Sdo Geraldo, uma vez que, no nosso entender, este método
nos permitiria entender como os fendbmenos aparecem as consciéncias dos
individuos envolvidos nestes valores espirituais, e observa-los por meio de suas
intencionalidades, e suas formas de relacionar e abrir-se para o mundo de suas
vivéncias, marcadas culturalmente por este simbolismo.

Para chegarmos ao que emanava através da esséncia do fendbmeno religioso
analisado, coletamos entrevistas com atores sociais profundamente vinculados ao
fendbmeno estudado, buscando saber antes de entrevista-los qual era seu grau de

envolvimento com Sdo Geraldo Seringueiro, como havia se tornado devoto, bem
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como os relatos dos milagres recebidos. Nesta etapa foi de fundamental importancia
a colaboragao do Sr. Alcindinho que nos colocou em contato com antigos moradores
da localidade, que vivem intensamente influenciados por esta religiosidade popular.

Todos estes dados colhidos os descrevemos de forma rigorosa e analitica.
ApoOs a etapa da coleta de dados e a pesquisa de campo nos debrugcamos nos
dados coletados através de nossas anotagdes no diario de campo, das gravagoes,
das filmagens e dos registros fotograficos, nos dedicamos nas palavras de Bauman
(2012, p.148), a “[...] uma tentativa de extrair o cerne da intengdo constitutiva,
necessaria, do invélucro do incidental e do mutavel”.

Como visto, a utilizagdo da fenomenologia como método de pesquisa
possibilitou o entendimento das subjetividades e intersubjetividades construida em
torno das representagcbes expressas no culto popular a Sdo Geraldo iniciado no
antigo Seringal Bom Jardim, e se preserva na atualidade, na zona rural do municipio
de Ariquemes.

Assim, a fenomenologia nos permitiu entender as inter-relagdes entre os seus
devotos, sobretudo aqueles que ainda moram nas imediagdes da capela, por meio
da utilizacdo deste método, o qual balizou-nos na compreensdo da construcédo e
reforco do imaginario simbdlico dos devotos de Sdo Geraldo, bem como entender as

suas multiplas realidades. Gil Filho (2008, p. 30) cita que:

A fenomenologia pretende partir da descricdo dos fendbmenos que sao
apresentados a consciéncia, depois que se faz a epoché, ou seja, apods
serem colocados em suspensdo os vereditos filoséficos e as proposigdes
cientificas e o senso natural de crer em um mundo de coisas. Esse
processo nos capacita a chegarmos ao residuo fenomenoldgico evidente,
descrevendo os modos tipicos de como as coisas aparecem para a nossa
consciéncia, o que se constitui nas esséncias eidéticas.

E neste mesmo sentido que Husserl (2006, p. 86-87) explica como a

fenomenologia funciona e esclarece metaforicamente que:

Diante de mim, na penumbra, esta esse papel branco. Eu o vejo, toco. Esse
ver e tocar [...] para mim é um cogitatio, um vivido de consciéncia. Esse
papel, mesmo com suas propriedades objetivas, com sua extensdo no
espaco, situado objetivamente em relagéo a coisa espacial que chamo meu
corpo, ndo é cogitatio, mas cogitatum, ndo vivido de percepcdo, mas
percebido.

Como visto as formas pelas quais as esséncias emanam dos fendmenos

estudados, a maneira pela qual os abordamos e buscamos compreendé-los nas
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suas subjetividades, de uma forma que o sujeito seja sempre visto como parte do
ambiente em que vive, sua integragcdo ao seu grupo social e a forma pela qual isto
determina sua cosmovisao e a forma pela qual ele age no seu mundo interno € no
externo sao fruto da fenomenologia. Dai a importancia da fenomenologia para que

possamos compreender as manifestagdes religiosas no dominio amazénico.
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3 PERMANENCIAS DA CULTURA CRISTA NO DOMINIO AMAZONICO

Figura 09. CAVALARI, E. Pagamento de promessa como um dos simbolos da devogao a Sdo Geraldo Seringueiro.
Local: Interior da igreja de Sao Geraldo, na comunidade homénima. Data: 18 de Out. de 2015.
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3 PERMANENCIAS DA CULTURA CRISTA NO DOMINIO AMAZONICO

Os seringueiros, massa populacional transmudada do Nordeste
(principalmente) preservou varios resquicios dogmaticos da Igreja Catdlica. Sao
evidentes essas permanéncias quando se observa a presenca de altares na sede
dos seringais, venda de imagens de santos aos seringueiros, e até mesmo em
denominacéao de seringal conforme demonstra Lima (1970, p. 74; 94 e 125).

Outra faceta dessa cultura cristd nos seringais € a tradicional malhagao de
Judas a qual segundo Cunha (2006, p. 67) “E um desafogo. Ante a concepgéo
rudimentar da vida santificam-se lhes nesse dia, todas as maldades. Acreditam
numa sancgao liturgica aos maximos deslizes”.

Cunha (2006, p. 70) observa que essa pratica da malhacdo de Judas,
apresenta alguma reconfiguracdo desta representagcdo simbodlica, uma vez que
atende duas necessidades basicas, a saber: a da prépria tradicdo catdlica em
relacdo a malhacgao, e a do proprio eu do seringueiro.

Para Cunha (2006, p. 70) essa representagao simbdlica toma emprestada
caracteristicas do proprio individuo seringueiro e tem por objetivo sua
autocondenagao na figura do Judas quando sua elaboragdo busca assemelhar-se
com a figura do seringueiro.

Com base no referencial tedrico, nota-se que a permanéncia da cultura crista-
catélica € muito forte, mesmo que nado conservem, em sua totalidade os tracos
originais de sua funcdo. Tangidos pela necessidade espiritual, essa populagéo, que
para todos os efeitos, considerava que “Deus n&o sabe que seringueiro existe”,
conforme aborda Lima (1970, p. 146) ira promover alteracbes culturais cuja
significancia ndo é para o alienigena ao ambiente amazdnico, mas para aquele ser

acostumado as privagdes impostas pela selva.

3.1 PRATICAS RELIGIOSAS NAO-OFICIAIS (CATOLICISMO POPULAR)

No curso do desenvolvimento de estudos culturais, segundo Cevasco (2012,
p. 157-158), quando este ndo abarca a cultura de massa, mas sim as
particularidades, convém que n&o deva se restringir aos circulos académicos, mas

deve ter uma finalidade pratica, no que tange a conscientizagdo que redunde em
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acoes efetivas de preservacéo ou valorizacdo da memoria destas culturas.

A ideia defendida pela autora supracitada esta em conformidade com Carr
(1982, p. 27) o qual esclarece que “Conhecimento é conhecimento para algum fim. A
validade do conhecimento depende da validade do propdsito”. Neste sentido,
estudar essas particularidades tem como finalidade nao apenas a preservacéo e o
entendimento dos processos de formacao, mas, sobretudo, de preservagao dessa
cultura rica em significados para os grupos humanos amazénicos.

Para entender como essas transformagdes culturais iniciam seu processo, ao
se tratar de cristianismo, deve ter em conta as dificuldades de atendimento religioso-
cristdo na Amazénia. No caso especifico do atual Estado de Rondbnia apds a Era
Pombalina somente sera atendida com uma maior frequéncia, isso ainda as
margens dos grandes rios, a partir da criagcdo da Prelazia de Porto Velho em 1925
através da bula papal Inter Nostri. Desta forma, implica entender que todo o periodo
anterior havia uma desassisténcia crista por parte da Igreja nos seringais da regiao.

Assim, a preservacgao dos ritos cristdos nos seringais dependia dos proprios
envolvidos na produgdo da borracha. Devido a isto, a cultura religioso-crista,
desvincula-se parcialmente da religido institucionalizada, o que, por sua vez ira gerar
ressignificagdes, as quais visavam minimizar a caréncia espiritual/existencial.

Esse fendbmeno é relatado por Castro (1976, p. 229) o qual observa o
sincretismo entre a festa do Boi Bumba e a de Sao Jodo que além de possibilitar o
alivio das caréncias espirituais e de lazer, “[...] aproveitavam-no os habitantes do
Paraiso para se tornarem uma so familia”. Estas brincadeiras em meio a festejos sédo
uma reminiscéncia das festas antigas as quais segundo Aires (2006, p. 51) “...]
formavam um dos principais meios de que dispunha uma sociedade para estreitar
seus lacos coletivos, para se sentir unidas”. Conforme podemos observar tanto em
Castro (1976, p. 229-230) quanto em Airés (2006, p.51) é que estas manifestagdes
religiosas associadas aos festejos n&o religiosas apresentam a dualidade de
proporcionar lazer e satisfazer a espiritualidade, configura-se assim, nestes
momentos, a festa como o espaco de libertagao.

Como visto, estas manifestagdes culturais fazem parte de uma construcao
humana que tem por finalidade, além de promover a ligagado entre os pares, da o
equilibrio da existéncia humana. Corrobora este entendimento as consideragbes de
Geertz (1989, p. 4) o qual esclarece que “0 homem é animal amarrado por teias de

significados que ele mesmo teceu, assumo a cultura como sendo essas teias”.
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Essa “teia” € o que da liga ao tecido social, sobretudo nas comunidades
amazodnicas e que a mesma estd em constantes ressignificagbes. Para tanto é
necessario entender que a cultura é dindmica e nao estatica. Isso significa dizer que
se nao houver uma vigilancia sobre sua matriz, ela ird se reconfigurar com mais
velocidade. Varios autores tratam direta ou indiretamente dessa abordagem que nos
permitira chegar as respostas propostas

No que se refere a cultura religiosa cristd na Amazénia, Jacob (1987, p. 25)
resume esta questdo de forma sucinta: “Cristdo subiu o rio, logo desmuda [sic] do
que era”. Percebe-se que nesse caso, o autor trata da questdo da auséncia e
vigilancia exercida sobre os catodlicos pela Igreja. Sera esse distanciamento o
elemento detonador das praticas religiosas nas quais ocorreria a mistura entre a
matriz cultural catdlica e os novos elementos culturais presentes na Amazdnia que
ird resultar em manifestagdes religiosas proprias embebidas de valores espirituais,
lendas e mitologias locais.

Esta visdao também é defendida por Galvao (1976, p. 07) o qual analisa a

formacgao desta cultura religiosa amazénica afirmando que:

[...] A interagcao dos elementos religiosos processou-se de modo desigual e
por etapas que dependeram de fatores diversos, porém especificos ao
ambiente amazdnico, ou sejam — os recursos econdmicos da floresta
tropical, a organizacdo das sociedades tribais, as técnicas primitivas de
exploragao do meio, a influéncia dos missionarios, o carater do catolicismo
ibérico em confronto com a ideologia do aborigine e, finalmente, as
caracteristicas da sociedade mestica de indios e brancos que emergiu e se
desenvolveu na atual sociedade rural contemporanea.

Uma explicagdo para esse fenbmeno pode ser atribuida também pela
inconstancia da vigilancia da Igreja sobre as pessoas, que em momentos de festa de
santos oficiais, segundo Maia (1956, p. 304 -307) juntavam o sagrado e o profano
em uma s6 manifestacdo, a qual tendia a satisfazer as necessidades impostas pelo
modelo de exploragao econémica e pela conjuntura geografica.

Este quadro exposto acima apresenta caracteristicas fundamentais do
catolicismo popular o qual de acordo com Maués (1995, p. 169) “[...] apresenta,
assim, um componente ludico que |he é inseparavel e que, a despeito das tensdes
que provoca na sua manifestacdo, permanece sempre presente, o que confere a
categoria uma importancia toda especial”.

O componente ludico dentro da manifestagéo do catolicismo popular também



7

imbrica em excessos, o que demanda por parte do sacerdote catdlico orientacao
para nao se misturar as duas coisas. Novamente recorremos a Maués (1995, p. 169)
e vemos que este cita que nestas ocasides: “Condena-se evidentemente, os
excessos e a bebedeira durante a procissao e aprova-se a atitude do padre que
“‘debate” (combate) esses excessos; mas contando que a obrigagdo (devogao)
venha antes da diversao, o divertimento do devoto fica justificado”.

Esta postura também se evidencia na festa de Sdo Geraldo. Segundo o Sr.
Alcindinho Mendes Ferreira por volta de 1964 o padre Angelo em visita ao seringal
Bom Jardim reclamou do fato de a festa de Sdo Geraldo n&o ser exclusivamente em
funcdo do santo, mas em atender a interesses pessoais do seringalista. Segundo o
Sr. Alcindinho o padre Angelo reclamava do fato da festa de Sdo Gerado ser feita
juntamente com o aniversario da mde de Flodoaldo®. Como visto ha alguns
elementos do catolicismo popular que estdo presentes neste ponto do culto a Sao
Geraldo assim como em outros santos populares, os quais oportunamente
apontaremos, poréem ha também algumas caracteristicas que o distancia.

Outra marca da manifestagao desta religiosidade popular é a simbiose entre o
sagrado e profano. Geralmente nas manifestagdes religiosas, sobretudo naqueles
tipicamente amazdnicos, ndo se separam claramente conforme demonstra Maués
(1995, p. 170):

O sagrado e o profano, se bem que separados na mentalidade popular, ndo
estdo em oposicdo, durante a festa religiosa, mas sdo complementares,
embora entre eles possa haver uma hierarquia que valorize o primeiro. Nao
obstante, elementos que seriam vistos como profanos guardam também
alguma coisa de sagrado no momento em que se integram no contexto da
festa do santo.

Embora na atualidade haja uma divisdo clara no festejo de Sao Geraldo, ja
que dias 15 e 16 de Outubro sdo dedicados exclusivamente a parte religiosa em si e
dias 17 e 18 do mesmo més ao festejo ndo religioso, contudo algumas
caracteristicas evidenciam a presenga do sagrado.

A primeira constatagdo desta caracteristica é o fato de a igreja ficar aberta
nestes dias para receber os pagadores de promessa e para a realizagcdo da
procissao que seria dia 18, porém nao ocorreu, para a frustracdo ndo s6 daqueles

que para la se dirigiram, assim como para a pesquisa em si. A procissédo foi

“Entrevista concedida pelo Sr. Alcindinho Mendes Ferreira que mora na comunidade de Sao Geraldo
desde 1959, inicialmente trabalhando como fiscal de seringal.
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cancelada devido a pessoa responsavel pela mesma ter passado mal durante a
noite. Além da frustagdo que notamos entre aqueles que vieram para a procisséo,
evidencia, talvez, o processo de desagregacado desta cultura, devido a falta de
iniciativa de outros devotos em tomar para si a responsabilidade para a realizagao
da mesma, uma vez que tudo ja estava devidamente preparado.

Notamos que algumas pessoas vinham exclusivamente para o festejo n&o
religioso, enquanto outros faziam as duas coisas. Uma destas pessoas, um morador
de Porto Velho, o qual ndo permitiu gravar entrevista, trouxe como pagamento de
uma promessa, uma fita vermelha medindo a sua altura e a colocou nos ombros da
imagem de Sdo Geraldo Magela (Figura 10), sendo que este senhor participou

ativamente dos festejos juntamente com seus familiares que o acompanhavam.
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Figura 10. Imagem de Sao Geraldo Majela posto sobre o altar da igreja de Séo Geraldo Seringueiro.

Imagem de Sao Geraldo Majela sobre o altar revestido de topazio extraido no garimpo em meio a
cassiterita. Em destaque a fita vermelha sobre o ombro da imagem como pagamento de uma
promessa. Estes pagamentos de promessas, além de preces feitas em familia ou isoladamente
evidencia a continuidade do sagrado nos dias 17 e 18 de outubro. Data: 18/10/2015. Local: Interior da
igreja Geraldo (parte construida na década de 1960).

Outro momento que evidencia essa dualidade sagrado/profano encontramos
no barracéo destinado & cozinha® para os festejos dos dias 17 e 18, conforme visto

na (Figura 11).

® Esclarecimento: Ha duas cozinhas. Uma delas fica na casa do Sr. Alcindinho, na qual é feita a
comida para os visitantes da festa nos dias 15 e 16 de Outubro e a outra é exclusiva para a festa dos
dias 17 e 18 do mesmo més.
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Figura 11. CAVALARI, E. O sagrado no profano.

Gravura religiosa fixada na parede de madeira sem mata-juntas na cozinha do barracdo da festa nao
especificamente religiosa a Sdo Geraldo Seringueiro. Data: 18 de Out. de 2015. Local: barracdo da
cozinha /churrasqueira no patio da Igreja de Sdo Geraldo.

Outra caracteristica do catolicismo popular € a atribuicdo do poder que o
santo tem em castigar os devotos que ndo cumprem suas promessas ou provoque
algum dano ao mesmo. Maués (1995, p. 171), verifica que, no que se refere aos
santos populares, a crenga que 0os mesmos, além de possibilitar os milagres, sao
também punitivos, em sintese colaboram para manter as estruturas sociais,
funcionando como um fato social, como explica Durkheim (1972, p. 3).

Estes relatos de puni¢cdes também estao presentes no culto a Sdo Geraldo.
Durante o trabalho de campo duas destas puni¢des se destacaram, uma vez que em

ambos os casos resultaram em mortes. Segundo o Sr. Alcindinho;

Aqui tem um amigo meu grande homem, trabalhador. Ele detestava isso
aqui porque na lei verdadeira de evangélico isto aqui é contestado. Entéo,
todo domingo tem culto aqui. Quando foi um dia ele falou uma besteira. Ele
disse: O pessoal besta! [...] Orar num caboclo que comeu feijao e arroz,
sabendo que santo € s6 um. Se ele tivesse poder que desse uma doenga
nele que nenhum médico descobrisse. E isto aconteceu. Morreu em poucos
meses. Ele adoeceu, ficou baixando. Foi a Ariquemes, foi a Porto Velho, vai
mandado para Vilhena. Ai chegou la e falaram vocé ndo tem mais jeito.
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Outro caso que chama atengdo ocorreu ha algumas décadas e esta
relacionado a uma tentativa de roubo dos recursos angariados durante os festejos.
Segundo o Sr. Alcindinho, o criminoso arrombou o oratério (Figura 12), que na

ocasiao ja estava vazio, ele afirma que:

Eu nao tinha conhecimento com ele. Nesse tempo eu estava no Caravelas.
Mas nao foi no dia da festa que ele arrombou isso ai ndo. Foi depois da
festa. Ele achava que o dinheiro de oferta que corria aqui, ficava aqui. Mas
quando acabava a festa, o gerente tirava o dinheiro daqui e trancava no
cofre la do Bom Jardim. Quando foi no outro dia cagaram ele ndo acharam.
E o rio todo cheio. Acharam ele afogado no Jamary. Neste tempo varava
daqui de pé até Campo Novo, mas quando chegava a beira de rio, o
camarada pedia passagem, € ele para nao deixar pistas, ele tentou passar a
nado.

Estes relatos de casos de punigdes, os quais também presentes em outros
casos de santos populares ou nos encantados da floresta é que estas pessoas que
desacreditam ou de algum modo profanam estas representagdes simbdlicas,
quebram codigos sociais daquele grupo humano, ha tempos estabelecidos. Segundo
Costa Silva (2007, p. 232) “Os codigos possuem finalidade e respondem a maneira
pela qual o grupo organiza a sua vida cotidiana”. Assim, entendemos que estes
discursos de puni¢cdes tém a funcdo de preservar o imaginario criado em torno

destes encantados, sejam eles santos populares ou seres da floresta.
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Figura 12. CAVALARI, E. O sagrado profanado — Oratodria que sofreu arrombamento.

Em destaque os sinais de arrombamento da oratdria o que teria resultado na morte do criminoso.
Data: 22 de Set. 2015. Local. Interior da igreja de Sao Geraldo.

A festa, e os valores espirituais colocados em S&o Geraldo tratam-se, de uma
das permanéncias dessa cultura Amazodnica criada na regido de Ariquemes. Para
sintetizar nossa compreensdo da religiosidade popular na Amazbnia devemos
observar a fertilidade das manifestagdes culturais proprias delas a qual segundo
Loureiro (1995, p. 14):

A Amazlnia é fémea e contém o amor de fémeas que celebram esse amor
dissonante no qual se abismam. Um devastado amor ndo compreendido.
Epifania de um Eros no espelho de si mesmo. Uma cultura que deve ser
compreendida com emogao nas regras que de si mesma emanam e a
legitimam.
Se o culto a Sdo Geraldo bem como seu festejo foram criados e consolidados
na primeira e segunda fase da borracha, resta nas segbes posteriores aprofundar os
estudos para que se chegue a uma compreensdo dos processos culturais que

levaram ao seu surgimento, sua consolidacdo e permanéncia até a atualidade,
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debater, em especial quais sdo os significados contemporaneos, mas sem deixar de
avaliar os processos semelhantes em outros casos de santificacdo popular, abordar

nestes casos as diferengas entre santas e santos populares na Amazoénia.

3.4 AS DIFERENCAS NO PROCESSO DE SANTIFICACAO POPULAR ENTRE
HOMENS E MULHERES

Nesta seg¢do nos dedicaremos a verificar as diferengas que ocorrem no
processo de santificagdo popular entre homens e mulheres. Mesmo nao sendo
nosso objetivo faremos uma brevissima abordagem sobre relagées de género, para
nao fugir ao foco.

No que tange a visibilidade das mulheres em sua contribuicdo para a
sociedade, estas segundo Joseli Maria Silva (2015, p. 3) foram intencionalmente
invisibilizadas pelos donos do poder de forma que as diferencas entre homens e
mulheres, com exce¢do das de ordem biolégica as demais, segundo Yannoulas;
Vallejos e Lenarduzzi (2000, p. 21) sdo construgcbes sociais que ocorreram e se
consolidaram ao longo dos séculos.

No cristianismo a posigao de submissdo da mulher atingiu seu apice na ldade
Média com a opressao oficial da Igreja Catolica. Nado nos ateremos muito a esta
questdo, a titulo de exemplificacdo nos reportaremos a obra O Martelo das
Feiticeiras de Kramer e Sprenger (1995, p. 116) o qual justifica a posicao de

submiss&o das mulheres ante aos homens da seguinte forma:

Mas razao natural esta em que a mulher é mais carnal do que o homem, o
que se evidencia pelas suas muitas abominagdes carnais. E convém
observar que houve uma falha na formagao da primeira mulher, por ter sido
ela criada a partir de uma costela recurva, ou seja, uma costela do peito,
cuja curvatura é, por assim dizer, contraria a retiddo do homem. E como
virtude dessa falha, a mulher é animal imperfeito, sempre decepciona e
mente.

Como visto na citagdo acima as diferengas que foram construidas com o
intuito de solidificar a submissao das mulheres sao justificativas que remetem a uma
“suposta determinacdo divina”. Nada mais apropriado do que legitimar esta
submissao sob a tutela divina. Diante destas constata¢des torna-se muito relevante
abordar a questao de género, mesmo que rapidamente, no processo de santificagcao
popular.
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Lopes (2013, p. 33) chama a atengédo para o fato que nas pesquisas de
carater humanistica “[...] as relagbes de género estdo passiveis de serem inseridas,
pois fazem parte das relagbes sociais, sendo cultural e tradicionalmente
construidas”. Assim estamos alicergados para nos dedicar ao objetivo de analisar as
diferengas, os caminhos percorridos para que haja a santificagdo popular de homens
e mulheres.

Para possibilitar uma melhor compreensao do nosso trabalho exporemos os
dados em dois quadros, sendo o primeiro produzido por Silva (2015) e outro por nos,
baseado nos dados bibliograficos de Maués (1995); Klein (2003); Jacob (1987) e
Maia (1956).
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Quadro 1. Santas populares estudadas por Rachel Dourado da Silva

Fonte: SILVA, Rachel Dourado da. Espagos de Peregrinagao: A Devogao nas Estradas da Seringa. (Dissertagdo de Mestrado
em Geografia). Porto Velho, Rondénia, 2015, p. 130.
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Quadro 2. Quadro explicativo contemplando seis santos populares, sendo eles
cinco homens e seis mulheres levantados pela nossa pesquisa.

Nome da santa Local Morte Forma da morte
Isanto
popular

Anténio Lucio Amazonas? S.d. Maus tratos.

Sdo  Jodo do | Xapuri / Acre 1906 | Impaludismo (Maléria).

Guarany

(0] menino do | Seringal Icuria / Acre | Anterior | Tiro acidental.

Minadouro a

1928
Zezinho Belém / Para 1881 Morte devido a maus tratos
Sao Geraldo Seringal Bom Jardim | Por volta Desconhecida — apresentava sinais de doenca.
/ Ariquemes de Falecer sozinho em sua colocagao.
1875

Josephina Conte Belém / Para 1931 Faleceu aos 16 anos num acidente automobilistico

Severa Romana Belém / Para 1900 Gravida, foi assassinada a navalhadas pelo assassino por
ter se recusado a manter relagbes sexuais com 0 mesmo.

Nergescila “Lucy” | Belém/ Para S.d. Morta por engano por um tiro de revolver dado pelo
proprio
pai que pensava que a casa estava sendo roubada.

Preta Domingas Belém / Para 1871 Escrava. Morta devido a maus tratos

Dienne Ellen Belém / Para 1973 Assassinada pelo préprio pai teve seu corpo
desmembrado e colocado numa mala

Radi Rio Madeira? S.d. Desconhecida. Teria morrido sorrindo.

Organizacdo: CAVALARI, E.

Nestes seis casos de santificacdo popular, o primeiro elemento que se
destaca é que nenhum deles fazia parte do corpo eclesiastico da Igreja Catélica. Um
segundo elemento que se evidencia, € uma forma de morte com menos sofrimento
para pessoas do sexo masculino a forma da morte foi menos sofrida. Obviamente
que nao podemos deixar de destacar a forma tragica de suas mortes, seja pelo
impaludismo, seja desprovido de assisténcia numa colocagao ou tragica morte do
menino por meio de um tiro acidental disparado por seu irmao.

Mas o que realmente se destaca quando comparamos as formas de morte
entre homens e mulheres que foram santificadas popularmente é a situagao em que
estas faleceram, conforme exposto nos quadros acima. Poderiamos ter colocado
outros exemplos, porém somente inchariamos o quadro explicativo com a mesma
constatacdo: Estas mulheres tiveram morte em circunstéancias especiais de gravidez,
a defender a honra pessoal e de sua familia. Mulheres que preferiam a morte a

desonra como no caso de Severa Romana, ou no caso de Santa Raimunda a qual
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abandonada pelo marido ainda assim tentou dar a luz a seu filho.

Conforme esclarece Maués (1995, p. 183) nos casos examinados por ele “[...]
ha um elemento comum que, provavelmente, € responsavel pelo processo de
santificagdo: a morte em circunstancias tragicas, implicando sofrimento”. Esta morte
tragica também esta presente nos casos por nos analisados. Esta caracteristica
remete, provavelmente, aos grandes martires oficiais os quais, de modo geral, sao
impostos pelo catolicismo institucionalizado, de forma que os santos populares seria
uma tentativa de valorizagcdo de mulheres e homens n&o ligados ao corpo
eclesiastico. Uma forma de afirmacéao e resisténcia de uma cultura religiosa prépria.

Caso destoante neste universo de santas e santos populares, o Unico por nos
encontrado, € a da Santa Radi, que segundo Maia (1956, p. 308) teria morrido
sorrindo. Este autor deixa a ideia de que a mesma em vida, ja apresentava certa
santidade, mas que apresenta as caracteristicas dos demais santos populares
conforme veremos.

O ultimo elemento presente em alguns casos de santificacdo popular séo os
chamados corpos—santos, que para Maués (1995, p. 179), “A santificacdo esta
ligada, por outro lado, a ideia de “corpos santos”, isto €, cadaveres de pessoas que
nao se decompuseram e foram encontrados intactos no cemitério apds varios anos”.

Nosso objeto de estudo também tem referéncia a estes corpos-santos, como
citado pela Sra. Ercilia Rodrigues Fontinele. Ainda sobre esta questao segundo o Sr.
Alcindinho, o gerente do Seringal Bom Jardim, Jodo de Moura, ao saber da cura
milagrosa feita pelo Sdo Geraldo, informa ao proprietario do seringal, Berlangio,
provavelmente Antdnio Berlangio cujo nome €& mencionado por Ferreira e Silva,
(1920, p. 17):

Oh, Berlangio apareceu aqui um milagre do Geraldo. Ai ele mandou chamar
0 rapaz e o rapaz contou a histéria pro Berlangio. Ai foi e disse: Quando
chegar em Manaus eu vou com o Sr. Bispo ver o que ele me diz. Ai quando
ele baixou ele foi. Chegou la com o Sr. bispo ele disse: E, tudo no mundo
acontece,. Ele s6 fez benfeitoria boa, entao ele também esta fazendo depois
de morto. Foi o que o velho respondeu pra ele. Eu vou mandar um padre
mais vocé. Chega la vocé mandar rancar pra ver se ele ressuscitou-se na
terra ou se foi no céu. O padre veio. Ai quando chegou em Calama o padre
adoeceu e nao continuou a viagem. E voltou. Ai chegou, seu Moura
perguntou e ele disse: Nado, o padre vinha mas adoeceu. Ai passou uns
meses ai ele foi la de novo. Ai o bispo disse: Eu vou mandar um padre.
Mandou. Ele chegou até Humaita. Adoeceu com uma febre doida e voltou.
Ai passou uns seis meses, Ele foi de novo la com o bispo. Ai o bispo disse:
Berlangio, quem vai agora sou eu. Ja mandei dois padres e n&do chegou la.
Entéo eu vou. Ele veio e chegou até a cachoeira de Samuel. Deu uma gripe
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nele com uma desinteria e um vémito danado e ele voltou. Mais ai o povo
devido a historia do rapaz, aquele povo que tava aqui, que hoje néo existe
mais, comegaram a fazer prece com ele e ser atendido. Como ainda hoje
tem muita gente que faz.

Chama muito atencdo neste relato, o fato de ter ocorrido trés tentativas de
exumacao do cadaver de Geraldo para a comprovagao de o mesmo ter se tornado
incorruptivel. Nota-se também que foi através de doengas que foi impedido de ser
comprovado. Nessa fala do Sr. Alcindinho, parece que eles acreditam que foi o
préprio Sdo Geraldo que nao permitiu que retirassem seu corpo da sepultura e o
levasse para longe de seus devotos. Seria para ficar sepultado onde morreu lugar

em que foi santificado e no qual fazia sentido para aquela populacéao.
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4 A AREA DE ESTUDO

Figura 13: CAVALARI, E. Resisténcia e desagregacgéo.

Na foto acima encontramos elementos representam a preservagéo da cultura desta comunidade, nela
representada pela igreja de Sdo Geraldo Seringueiro, e o0 agente desagregador representado pela
escavadeira. O garimpo trouxe para a regidao um sem numero de pessoas sendo que para muitas
delas nada simboliza este santo popular. Data: 12 de Set. de 2015. Local Comunidade de Sao
Geraldo.
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4 A AREA DE ESTUDO

A Comunidade de S&o Geraldo (Figura 14 e 15) fica localizada na area rural
de Ariguemes na divisa com o Municipio de Monte Negro. O acesso parcial ocorre
pela BR — 421 como via de acesso parcial, fica a aproximadamente 59 km da cidade
de Ariquemes, depois entra pelo Travesséo B-40 e toma-se a LC -60. Do Travesséo
B-40 até a Comunidade sé&o 43 km de estrada de terra. Tecnicamente a comunidade
fica localizada na LC - 52, uma vez que a LC — 60 ndo teve condi¢cbes de ser
construida em linha reta devido aos acidentes geograficos, mas para efeitos de facil
localizagdo utiliza-se a LC — 60.

A regido do rio Massangana apresenta um histérico de opressao, lutas e
resisténcias. Segundo Magalhdes (1930) por volta de 1911 os caucheiros
comegaram a atingir as cabeceiras do referido rio na qual se encontrava as aldeias
Arikeme, inicia-se a partir dai a persegui¢ao de forma mais contundente a este povo.
Segundo Magalhaes (1930, p. 119):

Guiados pelos trilhos abertos na floresta pelos proprios indios, conseguiram
descobrir uma dessas “malocas”; cercaram-na favorecidos pela hora matinal
em que operavam, e de improviso, romperam o tiroteio fazendo chover
sobre os ranchos uma saraivada de balas Winchester. Os miseros
assaltados, homens, mulheres e creancas [sic] s6 cuidavam em fugir, loucos
de pavor: um, porém, de nome Ogunho, caiu victimado [sic] pela fuzilaria
assassina.

Na sequéncia, a regiao do Massangana € absorvida pela descoberta e
exploracdo da cassiterita, inicialmente de forma manual até a entrada das
mineradoras. Em 1971 ocorre a proibicdo da lavra manual no garimpo do
Massangana em favor das mineradoras, através da Portaria n® 195 de 31 de Marco,
expedida pelo Ministério das Minas e Energia deste referido ano.

Esta proibicdo colocou em choque direto os exploradores que tentavam
permanecer na localidade, sendo que os mesmo eram constantemente expulsos das
areas de exploragdo. Segundo Pillon (2002, p. 159) com a chegada das mineradoras
mais de cinco mil pessoas ficaram sem trabalho.

Parte destas pessoas sem trabalho passou a extrair o metal de forma ilegal,
especialmente a noite, a se evadir do sistema de vigilancia implantado pelas
mineradoras que empregavam vigias noturnos. Segundo a Sra. Otilia Rodrigues
Moraes, citada por Cavalari e Rinaldi (2009, p. 226):
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Naquela época se pegassem a gente com um quilo de metal era igual com
um quilo de droga hoje. Os guardas batiam na gente que s6 faltava matar,
mas assim mesmo noés trabalhava escondido [sic]. A gente baixava a cata,
[...] tirava o metal com uma lata de querosene. Quando era uma hora da
madrugada (nés) se enfiava dentro daquele buraco para bater a agua. Eram
cinco ou seis homens batendo a agua. A gente tirava um requinho.

Esta proibicao se estendia também a exploracdo do topazio que eram
encontrados nas zonas de exploragao, que no inicio da exploragdo do garimpo nao
tinha destinacdo comercial. Na atualidade se explora este mineral de forma
secundaria, ja que a maioria destes se encontra danificados pelo processo de
extragdo da cassiterita ao longo do tempo. A titulo de ilustragdo, o altar da capela de
Sao Geraldo € adornado por topazios extraidos na regiao.

Como visto a regido apresenta um histérico de lutas e resisténcia das
pessoas menos favorecidas. Seria este historico de lutas e sofrimentos, desde a
época que a regiao era seringal, passando pelo periodo aureo do garimpo, que e
explicam a manutencédo da devogao em torno de Sao Geraldo, lembrando que as
pessoas que viveram na localidade e se tornaram devotos deste santo popular, ao
se mudarem para outras localidades, agiram como propagadores desta
representacio simbdlica.

Na atualidade a relacdo da comunidade com o garimpo vai da parceria ao
enfrentamento. Durante os trabalhos de campo iniciados em junho de 2015 ja
percebemos estes choques de interesses, quando a Comunidade teve que intervir
para que a exploracdo da cassiterita ndo se aproximasse ainda mais da capela de
Sao Geraldo. Entretanto, na atualidade, € o garimpo o grande empregador da local.
Com excegao da exploragao mineral, as fazendas da regido absorve a outra parte
da méo de obra ativa, sendo que ha também uma pequena presenca de ex-
seringueiros aposentados que habitam a vila.

Esta comunidade é oriunda de parte do antigo Seringal Bom Jardim no rio
Massangana, sendo que a mesma tem se constituido nas laterais da LC -60 (LC —
52), recentemente, nos ultimos 10 anos, porém nos arredores da capela de Sao
Geraldo. Seu processo génese remonta a década de 1960 e inicio da de 1970,
através da doacdo de pequenos terrenos para a construgdo de moradias,
inicialmente aos conhecidos e amigos do Sr. Alcindinho Mendes Ferreira o qual
recebeu do antigo proprietario do seringal o Sr. Flodoaldo Pontes Pinto, a antiga

area da colocacao na qual esta localizada a capela de Sao Geraldo.
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Toda a comunidade é beneficiada pela rede de energia elétrica, através de
programas governamentais de eletrificagdo rural. Contudo, por ocasido de nosso
primeiro trabalho de campo na comunidade fomos informados que inicialmente o
projeto apenas atendeu a demanda da LC — 60 (52) e ndo chegou até a capela de
Sao Geraldo sendo que somente ocorreu a eletrificacdo na localidade através da
pressao popular. Isso deixa muito claro como estas comunidades sao tratadas pelo
poder publico.

O fato de esta comunidade estar na divisa entre os municipios de Ariquemes
e de Monte Negro gera, segundo seus moradores, alguns problemas com relagéao a
atencdo dispensada pelas prefeituras ao local. Um ponto que estes moradores
faziam questdo de destacar em suas falas € com relagdo é escola da comunidade,
que atende os moradores da comunidade e cercanias. Construida a pedido dos
moradores pela Prefeitura de Ariguemes, a mesma, na atualidade tem professores
pertencente a Monte Negro, por atender a maioria dos alunos pertencentes a este
municipio. Segundo nos foi informado a escola Ulisses Guimaraes atende em média
170 alunos oferecendo ensino publico e gratuito até o Ensino Médio.

No que tange a populagdo da comunidade, segundo informacgdes dos proprios
moradores, estes somam cerca de 300 pessoas. A comunidade é beneficiada pelo
Programa Federal Mais Médicos, conta com o trabalho de uma Agente Comunitaria
de Saude. A presenca do médico na comunidade, segundo os moradores, evita
grandes transtorno com o deslocamento até Ariquemes ou Monte Negro. A partir da
visita do médico do referido programa, somente o0s casos mais graves sao
encaminhados as cidades supracitadas.

No que tange aos aspectos religiosos da populagdo da comunidade é
bastante heterogénea, sendo que estao divididos entre catdlicos praticantes ou nao,
protestantes historicos da Assembleia de Deus e também da Congregacéao Cristd no
Brasil.

Do ponto de vista de infraestrutura, a comunidade, como ja relatamos, possui
energia elétrica, porém, ndo ha coleta de lixo, agua encanada assim como nao ha
pavimentagdo nas suas poucas ruas. Casas de alvenarias sdo extremamente raras,

contamos trés unidades, sendo que somente uma delas estava com acabamento.

Mapa da comunidade de Sao Geraldo na LC — 52 (LC - 60)
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ICIPIO DE ARIQUEMES ESTADO DE RONDONIA

/ MUN

COMUNIDADE DE SAO GERALDO

@ Vi3 de 530 Geraido

DATUM - SIRCAS2000

LEGENDA

LOCALIZACADOO MUNICIMD NO ESTADO OF RONDONK
DETALHE DA AREA NO M@NICIPIO DE
Escude ) 5020
100
Projegic Geogratca - UTM

Figura 14. Elaboragéo: Elenice Duran com dados com dados de GPS fornecidos por Edson Cavalari.

Mapa da Comunidade de Sao de Sao Geraldo. Observa-se que a mesma esta na divisa dos
municipios de Ariquemes e de Monte Negro, o que segundo os moradores locais gera alguns
problemas de ordem administrativa por parte das duas prefeituras.
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Figura 15. Imagem de satélite (Adaptada).

A imagem permite uma boa visualizagdo dos pontos principais da Comunidade de Sao Geraldo,
também conhecida como Vila de Sdo Geraldo. Através desta imagem é possivel ter uma dimensao da
organizagao espacial da localidade na qual foi feito boa parte do trabalho de campo. Disponivel em:
<http://mapas.google.com> Acesso em 22 de Out. de 2015.
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4.1 UM BREVE HISTORICO ACERCA DA REGIAO NA QUAL SURGIU O CULTO A
SAO GERALDO

Neste capitulo faremos um levantamento histérico acerca da regido no qual
surge o culto a Sdo Geraldo. O objetivo € possibilitar uma leitura histérica do rio
Massangana e mais precisamente do Seringal Bom Jardim, no qual esta situada a
capela. Para a construcdo deste levantamento nos serviremos dos livros da
Comissédo Rondon que explorou as regides adjacentes, mas que também abordam o
rio Massangana. Os autores que nos guiaram foram: Ferreira e Silva (1920);
Magalhaes (1930); Menezes (1982) e Mendes (1983).

O surgimento do culto popular a Sdo Geraldo é, possivelmente do final do
século XIX, muito embora n&o se tenha bibliografia sobre o caso, de forma que por
aproximacao chega-se a esta conclusdo. Dado que nos levam a confirma esta
hipétese € o relato do Sr. Alcindinho Mendes Ferreira que diz que: “neste tempo
Porto Velho nao existia, s6 Manaus” e que Geraldo “era de 75 do século passado’,
sendo que ele ndo tem nogao de que estamos no séc. XXI, Gerado teria falecido em
1875.

Dados da comissdo Rondon, que poderia servir de fundamentacido quando
percorreram a regido, nada citam sobre este fendmeno religioso, embora isso nao
fosse a fungdo do empreendimento. Sobre o rio Massangana em relatorio de 1911
Magalhaes (1930, p. 119), simplesmente cita que neste periodo “Os seringais do
Massangana sao de propriedade do sr. Francisco de Castro”. Em outra obra também
da Comissao Rondon, Ferreira e Silva (1920, p. 5) cita simplesmente que em fins do
século XIX, a foz do Massangana, no rio Jamary, era explorada pelos empregados
do boliviano D. Santos Mercado e que fizeram o calculo da descarga do rio
Massangana.

Do ponto de vista de importancia econémica, o Seringal Papagaios, o qual
viria a ser a tornar Vila de Ariquemes e posteriormente a cidade de Ariquemes, era o
ponto de referéncia mais préximo. A respeito da relevancia econdmica e estratégica

deste seringal Menezes (1982, p. 195) assegura que:

[...] como as demais cidades que surgiram as margens da rodovia BR-364,
foram antigos centros de seringais das margens dos rios. PAPAGAIOS, foi
o primitivo nome de Ariguemes quando a borracha era chamada de ouro
negro; foi um dos maiores setores desse produto e dos similares, caucho,
balata, etc... Pertencia a propriedade a Adalberto Maciel que tendo sido
assassinado no Barranco Alto — Volta do Canaa, no rio Jamari deixou todos
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0s seus bens que passaram a administracdo do seu irmao Antonio Maciel e
dos cunhados Aureliano Borges e Raimundo Cantuaria.

Deste prisma, o Seringal Papagaios, somente ficava atras da Vila de Samuel,
localizada na cachoeira hom&nima no baixo Jamary a qual funcionava de entreposto
comercial, ja que era sede de diferentes seringais e de casas aviadoras conforte
aponta Mendes (1983, p. 24), além de receber navios de médio calado que por
ocasido da cheia aportavam naquela cachoeira.

Ja em meados do século XX, o Seringal Bom Jardim é citado numa carta
transcrita por Hugo (1959, p. 134) “Maio de 1949! Rio Massangana, afluente do
Jamari. Sua exceléncia D. Jodo B. Costa tinha chegado ao seringal de Bom Jardim,
depois de uma chuva torrencial. Fazia quatro anos que o sacerdote nio visitava o
seringal”’. Este autor também néo faz referéncia a Sao Geraldo, muito embora neste
momento o culto a ele ja estivesse constituido. O que fica claro nesta missiva é o
espagcamento que havia entre uma e outra visita do clero aos seringais. Esta
desassisténcia teria sido um dos elementos propiciadores do hibridismo religioso que
ira florescer entre os seringueiros.

No inicio da década de 1960 foi descoberta cassiterita nas terras do Seringal
Bom Jardim, o qual neste periodo era pertencente a Flodoaldo Pontes Pinto, o que a
partir de entdo mudou toda a configuragdo econdbmica da regido, sendo que as
sequelas permanecem e se ampliam até a atualidade, dado ao fato que de a
exploracdo permanece nas regides adjacentes e ameaca até mesmo as

proximidades da Igreja de Sdo Geraldo conforme a (Figura 16).
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Figura 16. CAVALARI, E. Area de exploragéo de cassiterita nas imediagdes da Igreja de So Geraldo.

A foto acima mostra a exploragao de cassiterita nas proximidades da Igreja de Sdo Geraldo (ponto em
azul entre as arvores, destacado pelo circulo em amarelo). Neste local ficava o pasto do Seringal
Bom Jardim, local no qual ocorreu a descoberta de cassiterita apdés uma promessa de Flodoaldo
Pontes Pinto a Sdo Geraldo. Segundo os moradores do local houve uma intervengéo por parte destes
para evitar a exploracdo deste mineral naquela regido com vista a proteger o pouco que resta da
floresta original. Percebemos que ha uma luta constante entre esta populagdo para manter os
elementos basicos de sua identidade. Data: 04 de Jun. de 2015. Local: Comunidade de Sao Geraldo.

A complementacao destes dados bibliograficos sera através de nossas fontes
orais, pessoas que foram selecionadas por seu conhecimento com o objeto de

pesquisa, segundo o Quadro 3.
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Quadro 3. Fontes orais utilizadas

Nome do entrevistado (a) Local da Entrevista Data (s) da Entrevista (s)

Alcindinho Mendes Comunidade de S. 12/09/2015

Ferreira Geraldo 15 a 18/10/2015

A_nastécio Damasceno BR 421 Km 37 22/09/2015

IIzlrrr:rr:]cisca Melo da Silva Comunidade de S. 18/10/2015
Geraldo

Francisca Pereira do Comunidade de S. 04/06/2015

Nascimento Geraldo

Luzitelma Pereira de | Comunidade de S. | 15/10/2015

Souza Geraldo

Orselina Brumati | Comunidade de S. | 18/10/2015

Tamanini Geraldo

Terezinha Leal dos | Comunidade de S. | 15/10/2015

Santos Geraldo

Elaboracao: CAVALARI, E.

E importante ressaltar a razdo pela qual escolhemos estes atores sociais para
serem nossas fontes. O Sr. Alcindinho € o guardido da histéria de Sao Geraldo e
mora desde 1959 na localidade. E ele quem recebe os visitantes que querem saber
sobre Sao Geraldo e que também detém a posse das terras onde se localiza a
igreja. Praticamente, em dias de festejos, todas as acées devem se aprovadas por
ele.

O Sr. Anastécio foi escolhido pelo fato de ndo ser morador do antigo seringal
Bom Jardim, morava no Seringal Recreio. Nossos objetivos com ele era de averiguar
como esta religiosidade influenciava o viver destes grupos humanos que nao estava
fisicamente no mesmo local do tumulo, de forma que as informagbes prestadas por
este senhor foram muito elucidativas.

A Sra. Francisca Melo da Silva, ex-esposa do Sr. Alcindinho nos possibilitou
obter informacgdes preciosas no que tange ao papel exercido pelas mulheres na festa
de Sao Geraldo e, sobretudo, ao compartilhar conosco suas percepcdes acerca das

mudancgas que tem ocorrido com a festa de Sdo Geraldo ao longo dos anos.
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A Sra. Francisca Pereira do Nascimento € uma tipica moradora de seringal.
Entrevistamos a mesma em seu tapiri®, imerso no que restou da mata nas cercanias
da Igreja de Sao Geraldo. A mesma tem uma relagdo de muita devogao com este
santo popular, e contribuiu com importantes relatos de milagres tanto ocorridos com
seus familiares ou com outros devotos. Foi desta Sra. que colhemos a terceira
versao do processo de santificacdo popular de Sdo Geraldo

A Sra. Luzitelma foi escolhida, por ser, na atualidade a pessoa que faz a
frente nos oficios religiosos na Igreja de Sao Geraldo, incluso o fato de ser ela a
responsavel, na atualidade, pela procissao.

A Sra. Orselina Brumati Tamanini chamou a nossa atengdo entre tantos
pagadores de promessa por estar acompanhada de sua familia. Esposo, filhos e
noras. Ficaram por horas dentro da igreja a realizar suas preces. Toda esta
demonstracdo de devogdo nos fez aproximar de seu grupo, o que foi muito
importante para colhermos dados para nossas analises.

A Sra. Terezinha trata-se de uma guerreira. Chegou a regido em 1969. A
mesma tem uma relagao fortissima com a Comunidade. Muito observadora, nos
prestigiou com informagdes preciosas sobre a participagdo das mulheres no preparo
da festa. Dona de uma percepgado muito agugada nos colocou a par das muitas
transformacdes pelas quais a festa vem passando ao longo destas décadas de

existéncia.

% Tapiri é a tipica casa do seringueiro, construida de paxiuba e palha de palmeiras. Geralmente estas
construcgdes ficavam elevadas do solo para evitar inundagoes.
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41 O SURGIMENTO AO CULTO A SAO GERALDO, SUA CONSTRUGAO E
REFORGCO NO IMAGINARIO.

Figura 17. CAVALARI, E. A estrada, a moto e o pesquisador em campo.

Viagem ao campo para a pesquisa de campo durante o festejo de Sdo Geraldo na LC -60 a bordo da
“Valente” minha motoneta Honda C 100 Biz ano 2000. Esta motoneta tem resistido bravamente desde
o0 inicio da graduagédo em 2007, minhas pesquisas em campo. Mal sabia que dois dias depois sofreria
meu primeiro acidente de moto. A pesquisa de campo para um programa de Mestrado era um
momento esperado ha anos. Uma grande emogé&o. Data: 15 de Out. 2015. Local: Travessdo B-40 BR
-421.

Nesta secao analisaremos o surgimento do culto a Sao Geraldo, sem perder
de vistas outros casos analogos. O fato de nos atermos a Sao Geraldo se explica
pelo fato deste fendmeno encontram-se em franco processo de desaparecimento,
dai a necessidade de explorar ao maximo esta manifestacdo da religiosidade
popular, antes que desapareca toda a sua esséncia.

O culto a Sao Geraldo segue alguns padrdes pertinentes a outros casos de
santos populares na Amazénia. Especificamente neste caso ha trés relatos de seu
processo génese, sendo que uma delas é extremamente difundida e tida como

oficial e uma mais antiga, a qual ha somente um relato.
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O relato mais antigo, este foi colhido com a ex-seringueira Sra. Ercilia
Rodrigues Fontinele nascida na regido de Ariquemes em 1927, citada por Cavalari
(2013, p. 86-87) a qual relata que Geraldo:

Ele ja era um homem de idade. [...] o noteiro chegou e ele (o Geraldo)
estava debaixo do mosquiteiro, dentro da rede. Morto. Olharam e parece
que faziam muitos dias que nao tinha movimento de gente naquela casa.
Entdo pegaram o noteiro, o noteiro veio (para o Barracao) e avisou e
sepultaram na beirada da casa, a barraquinha dele e plantaram uma
folnagem sobre o tumulo [...]. Ai botaram outro seringueiro la. Entdo dizem
que a mulher zelava daquela planta muito bem zelada, porque era muito
bonita, nao tinha flor, ndo tinha nada. Ai, dizem que a mulher do
seringueiro, capinando o terreiro, [...] ela quebrou um galho e saiu sangue
[...], ai @a mulher fez uma promessa com ele e foi valida. Ai comegou a se
espalhar, ai n6s comegamos a acender vela na sepultura dele, agora
ninguém sabe que dia ele morreu, ninguém sabe. Ai se espalhou a noticia e
os padres souberam. O finado padre Peixoto de Araujo, deu trés viagens
para chegar aqui e ndo chegou, adoecia e nado chegava. Até que ele
chegou. Contam que levaram o corpo dele, mas ninguém sabe se levaram
ou nado. Ninguém sabe se ta [sic] la ou se levaram para Roma.

Os relatos de uma suposta retirada destes corpos santos estao presentes em
outros casos como em Santa Raimunda no Estado do Acre. O trabalho de Klein
(2003, p. 50) revelou este sentimento entre os seringueiros da retirada de seu corpo
e o0 envio do mesmo a Roma, entende-se ao Vaticano. Maués (1995, p. 179)
encontrou a mesma situagdo em suas pesquisas. Ha outros trés pontos que
chamam a atencgao neste relato. O primeiro caso é que este fendbmeno tem em seu
processo génese uma mulher (seria este o motivo desta versao ter sido deixado de
lado em relagéo as outras?). O segundo ponto refere-se ao sangue que teria saido
da planta que marcava o tumulo de Geraldo, o que era um costume comum nos
seringais.

Sangue é simbolo de vida. De acordo com Dardel (2011, p. 50), a agua, a
seiva ou o0 sangue estdo relacionados ao recomeco, a uma nova oportunidade, a
uma nova vida. No que tange ao cristianismo, segundo Lurker (2003, p. 629) o
sangue de Cristo € um simbolo de salvagdo. Desta forma o fato desta planta ter
sangrado estaria imbricada nas mesmas propriedades do sangue de Cristo, porém
nao visa um momento futuro, a salvagdo da alma, até mesmo porque no nosso
trabalho esta preocupag¢ao nao apareceu em nenhum momento, mas a resolugao de
problemas imediatos dos seguidores de Sdo Geraldo, assim como ocorre com outros
santos populares.

Para Saraiva (2007, p. 90) este “[...] catolicismo de santos” em que a figura
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de Cristo perde importancia, a oragdo da passagem as formulagbées magicas e a
resolucdo dos problemas cotidianos suplantam a salvacdo da alma”. Em sintese,
este simbolismo faz parte das representagdes coletivas, que sustentam o imaginario
popular.

O outro elemento que chama a atengao é a planta a qual esta presente em
todos os relatos do processo génese da santificagdo de Sdo Geraldo. Para Dardel
(2011 p. 49) a arvore é revestida de uma sacralidade, pois “[...] nela habita um
principio sagrado da vida”. A arvore como simbolo da vida esta presente na cultura
humana desde tempos imemoriais, uma vez que na propria tradicédo judaico-crista ha
a presencga da simbologia da arvore da vida.

O relato tido como oficial, uma vez que é o mais generalizado acerca do
processo de santificacdo popular de Sdo Geraldo é descrito pelo Sr. Alcindinho

Mendes Ferreira:

A histéria do Sdo Geraldo eu conto ela ja por segundo, porque aqui ndo teve
quem conhecesse ele. Entdo, tinha um cidaddo aqui por nome Francisco de
Paulo Ferreira, quando ele chegou aqui em 1902 ele conheceu um cidadao
que conheceu ele. Ele é do século passado, 75 (1875). Entao ele contava
esta histéria dele. Contou e este velho decorou. Entdo quando eu cheguei
aqui em 59 (1959), toda a vida eu fui, desde novo, fui uma pessoa que
gostava de prestar atengao nas coisas, né? O camarada diz uma coisa e eu
gosto de prestar atengcdo naquilo que o camarada contou. Entdo eu era
menino novo neste tempo, tinha 29 anos, mas ele gostava de conversar
comigo. Ele contava esta histéria. Geraldo era um cidadao, ndo passeava,
segundo a historia dele. Nao passeava. Quando ele fosse a alguma parte é
porque ele ia a negdcio. A ndo ser a negdcio ninguém via ele. Sdo Geraldo
no comeco, foi um seringueiro, inclusive vieram em dois, companheiro de
barraco, viajaram junto do Amazonas e continuaram a trabalhar juntos.
Entdo, eles tinham uma mania e, neste tempo Porto Velho ndo existia, s6
Manaus. No ano que um ia para Manaus o outro ficava em casa. No outro
ano o outro ia e o outro ficava. Entao eles tinham aquele controle de
convivéncia, os dois companheiros. Entdo, ele criava um caes [sic] e este
animal sé acompanhava ele. Aonde visse aquele caes [sic] é porque ele
estava ali. Se ndo tivesse ninguém via. Um ano o companheiro baixou e ele
ficou. Ele ja vinha doente ha dias. Ai deu de sorte dele morrer. O
companheiro estava viajando. De |a para ca. Ai ele sozinho, o0 movimento
era acola embaixo, no Bom Jardim. O cachorrinho chegou 14, latindo,
fazendo aquele clamor. Ai o gerente olhou por ali, procurou e ele néo tava
ali. Ai ele disse: Olha, vai la no Geraldo. Esse cachorro ndo anda s6. Os
rapais [sic] tomaram o carreador, o cachorrinho passou na frente e sumiu.
Quando eles chegaram, o cachorrinho estava deitado debaixo da rede. Ali,
fizeram o enterro dele e voltaram la e falaram que o homem tava morto.
Fizeram o enterro dele, justamente onde hoje é colocada esta igrejinha aqui.
Foi a primeira que foi feita. O companheiro dele chegou. Ficou muito
sentido porque tinham vindo junto pra esta regido. Ficou pensativo,
pensativo naquilo. Vela naquele tempo era coisa que, quando morria uma
pessoa, 0 camarada acendia uma candeia, se tivesse na hora. Ele vai,
quebra um ramo de mato, chego [sic] e disse: O meu amigo Geraldo. Eu
nada tenho para Ihe ofertar. Vou Ihe ofertar este galho de mato, como que



103

seja uma vela. Pegou e enfiou. Ele ficou trabalhando, descompreendido [sic],
mas trabalhando. Ja tinha gasto o dinheiro do ano, entdo n&o podia ir
embora, né? Entao ele foi dando fé que aquela arvore que ele colocou ali,
aquele galho de mato, ndo muchou [sic], nada. Ele ficou prestando atengéo,
naquilo ali, né? Ai aquilo pegou e foi se formando aquela arvore bonita.
Quanto todo mundo chegava: Mas que arvore bonita na sepultura do
Geraldo. Ele dizia: E bonita. Quando ela ja estava da grossura de uma
latinha de Skol [sic], o companheiro dele adoece. Foi para Manaus. Chegou
em Manaus e tratou-se. O médico deu um rolo de remédio. Chegou aqui e o
remédio ndo resolveu nada. Ele baixou novamente. Pra encurtar a
conversa, ele baixou trés veis [sic] em seguida. Naquele tempo, tudo era
dificil, para o camarada sair daqui pra Manaus. Sé para pegar condugao
aqui, no verédo, o camarada tinha que andar uma semana. Pegar l4 na
cachoeira de Samuel. Ai ele foi, ficou olhando pra arvore e pensou: A arvore
do Geraldo tinha alguma autoridade, porque todo mundo chamava ele de
finado. Ele s6 chamava o nome mesmo, Geraldo. Ele nunca chamou. Sé
chamava Geraldo mesmo. O pessoal dizia: Mas rapaz... Ele dizia: Mas eu
ndo me acostumo chamar finado. Eu chamo é Geraldo. Ai ele foi pensou
que aquela arvore tinha alguma autoridade. Ele chegou no pé da arvore, ele
se benzeu, contou a histéria dele pro Geraldo e pediu nove folhas para fazer
um cha. Quebrou nove folhinhas. Botou a agua para ferver, botou aquelas
folhinhas dentro de um copo, botou a dgua quente e abafou. Quando aquilo
esfriou ele tomou. Ai, quando foi de manha ele sentiu que o sombrante [sic]
dele estava diferente. Ja ndo tava sentindo certas coisas. Ai ele continuou.
Todo dia ele pedia e fazia o cha. Tomou trinta dias. Ficou bom. Encostou
os remédios do médico, ficou tomando s6 aquilo ali.

Neste relato encontramos o elemento arvore dito com maior clareza, que
simbolicamente, de acordo com Dardel (2011, p. 60), sdo “Manifestacdes de poder
da vida esparsa em seu ambiente”. Neste relato tém-se diferengas notaveis: ndo ha
a presenga da folhagem que sangrava, mas a presenga de um galho que brotou
quando a possibilidade, mas clara era a de que 0 mesmo viesse a morrer.

Em outra vertente do surgimento do culto a Sdo Geraldo a Sra. Francisca

Pereira do Nascimento da conta que:

Diz que era um companheiro de Sao Geraldo que tinha com ele. Ele
morreu, e depois enterrou ele, né? E depois com o vardo da rede, ele
enterrou o pau e ai nasceu. Aquele pau brotou e criou uma planta muito
poderosa. A pessoa pegava a casca daquela planta para fazer remédio e
era poderosa. Ai o pessoal de tanto tirar casca, mataram o pau. Vinha
gente de longe para tirar casca daquele pau. A casca era tdo poderosa que
curava cancer.

Embora haja um lapso enorme de tempo, na atualidade (2015) de fato ha na
capela um ex-voto’ que retrata uma menina curada de cancer. Na foto a crianca

esta sem cabelos devido ao tratamento de quimioterapia. Contudo, ndo ha

" Trata-se do presente ou de um objeto dado pelo devoto ao santo em cumprimento por uma graga
alcangada. Estes ex-votos podem ser dos variados. S&do comuns objetos representando partes do
corpo humano.
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nenhuma indicagdo da cidade pertencente a mesma. Fala-se na Comunidade de
Sao Geraldo que a mesma é residente em Monte Negro — RO.

De volta a analise de caso, percebemos nele novamente o elemento arvore. A
titulo de esclarecimento, varao da rede era um tronco fino, mas forte o suficiente
para poder carregar o enfermo deitado numa rede e carregado por duas ou mais
pessoas. Contudo, ambos sdo vegetais e se tornaram, por assim dizer, o
instrumento que leva ao crédito de que aquele corpo que ali estava enterrado era
especial, santo.

O sangramento da planta; o galho fincado sobre a sepultura ou o vardo da
rede que marca o tumulo traz contido em si, simbolicamente, para os seringueiros
da regiao dois elementos basicos: vida e poder.

Procissdo a este santo popular, inicialmente se dava no patio da sede do
Seringal Bom Jardim, porém com a mudancga dos festejos para o local onde esta a
igreja, a procissdo que ocorria sempre do dia 16 de Outubro, partia da igreja por um
caminho até o barracao do seringal Bom Jardim, na beira do rio Massangana e
depois retornava com a imagem de Sao Geraldo para a igreja.

O que intriga, é o fato dessa procissdo caminhar em dire¢do ao barracéo e
novamente voltar a igreja. Quando perguntdvamos aos antigos seringueiros o
motivo disto, obtinhamos como resposta que, era porque o movimento todo era no
Bom Jardim. Porém, isto pode estar relacionado, simbolicamente no ato de levar o
Geraldo seringueiro, até a sua tabua de salvacdo, ou seja, o barracdo do Bom
Jardim, no qual ele teria encontrado socorro, ja que estava doente.

Com a chegada da colonizagdo oficial, e, consequentemente com o
retalhamento das antigas terras do seringal em lotes pelo INCRA a area foi isolada
por uma cerca de arame, entdo, a procissao passa a acontecer no patio da igreja.

Uma nova alteragéo no trajeto da procissdo ocorre com a formagéo da Vila de
Sao Geraldo em terras pertencentes ao Sr. Alcindinho que doou os lotes. A Vila é
composta por pessoas culturalmente heterogéneas. Ha catdélicos praticantes e nao
praticantes, ha protestantes histéricos da Igreja Assembleia de Deus, que tem a sua
sede em construgdo na Comunidade e da Congregacao Crista no Brasil, a qual tem
uma sede préximo a entrada da Vila. Durante a pesquisa buscamos saber se havia
um choque cultural explicito por conta da presenca destas duas instituicbes
religiosas protestantes, mas pelo que conseguimos observar, pelo menos da parte

dos antigos seringueiros, dentre eles o Sr. Alcindinho a resposta foi negativa.
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Apos a formacao da Vila, a procissdo deixou de ser realizada no patio da
igreja e, sobe pela estradinha de terra batida rumo a LC -52 (LC-60) percorrendo
cerca de 400 metros vira-se a direita, ruma para o leste, passa-se na frente da
igreja Congregacao Cristd no Brasil. No fim deste percurso, vira a esquerda e toma
a rua de tras da comunidade, faz um percurso retangular e volta para a igreja de
Sé&o Geraldo.

Este percurso é extremamente simbélico. E como se a procissdo abracasse a
Vila recém-formada. Outro simbolismo impresso neste ato é o de apresentar Sao
Geraldo para esta, mostrar aos moradores que ela nao existira se ndo fosse aquele
santo popular.

Ao fazer este novo percurso, os antigos seringueiros e os novos devotos de
Sao Geraldo lutam para manter e reforgar este imaginario ante ao perigo de
pessoas e instituicbes que ameagam a integridade de sua manifestagao cultural. A
partir do estabelecimento de pessoas e instituicbes protestantes no local, que
ameagcam sobrepor a cultura existente, e a mudanga no trajeto da procisséo,
podemos compreendé-las com apoio de Bauman (2012, p. 65) o qual versa sobre

estas situagdes de iminéncia de uma cultura se sobrepor a outra explicita que:

[...] pregadores e defensores das comunidades culturais quase
inevitavelmente desenvolvem uma mentalidade de “fortaleza sitiada”. Na
verdade quase todas as caracteristicas do mundo circundante parecem
conspirar contra o projeto. O sentimento de fragilidade n&o alimenta a
confianga, enquanto a falta de confianga alimenta uma suspeita que beira a
paranodia. [...] os pregadores e potenciais lideres das comunidades se
sentem muito bem no papel de patrulheiros de fronteira.

Percebemos esta mudanca de rota da procissdo tem haver com essa
necessidade de manter viva a cultura da comunidade original e demonstrar através
da exposicao de sua cultura, que irdo lutar para a preservagao da mesma, ante o
poder de uma expansao cultural, que ndo reconhece seu simbolismo. Para entender
este simbolismo, devemos compreender todo o processo de construgdo deste

imaginario religioso em torno das santas e santos populares.
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4.2 A SANTIFICAGAO POPULAR NO ENTENDER DE RACHEL DOURADO DA
SILVA

Em dissertacdo apresentada recentemente Dourado da Silva (2015, p. 119)
esclarece que em suas pesquisas verificou-se que o processo de santificacdo de
santos populares, nos casos entdo analisados, ocorreu em fungdo da acdo do
sujeito em vida, sendo que o principal fator € a presenca das hierofanias, as quais se
configuram pelo lugar no qual ocorreu a morte destas pessoas ou o0 seu enterro.

De acordo com esta autora, ao avaliar especificamente os casos de
santificagdo popular de mulheres, nas histérias destas ha sempre “[...] os elementos
machistas que estdo intimamente relacionados com o processo de sofrimento, morte
e santificagdo das mulheres santas da floresta” (SILVA, 2015, p. 20).

Nestes processos de santificagdo fica evidente a estrutura de dor e
sofrimento, pelas quais estas mulheres passaram e, sobretudo pela a necessidade
de permanecer nos seringais ao lado de seus maridos e filhos dadas as condi¢des
impostas pelo sistema econémico entdo vigente. Esta situagdo de semi-
confinamento, também contribuiriam para a formacado destas representacdes
simbdlicas.

Conforme aponta Dourado da Silva (2015, p. 122), geralmente estas mulheres
eram excluidas socialmente, contudo apdés sua morte e a consequente criagao de
uma sacralidade entorno destas, se tornam icones de resisténcia comunitaria, assim
como um forte elo de coesao para seus devotos.

Para Dourado da Silva (2015, p. 152):

A relacdo da populagdo com seus sujeitos mortos, o tratamento aos
cemitérios, o respeito e veneracdo dada aos lugares onde estdo seus
mortos, com base nesse respeito € a emissdo de algum simbolo, a carga
simbdlica manifesta-se, o sagrado €& perceptivel aos sujeitos por nao ser
semelhante a nada vivido no cotidiano, a hierofania é a manifestagdo do
sagrado.

Neste sentido para esta autora, a manifestacdo do sagrado num objeto
qualquer, revela algo misterioso. Esta qualificagao de algo como sagrado esta ligada
a realidade que nao pertence ao novo lugar. Assim “O objeto relacionado ao
fendmeno do milagre que passa a ser visto como sagrado, sendo assim a populagao
identifica e santifica pessoas que viveram o cotidiano da comunidade e passam a

compor uma manifestagao religiosa popular” (SILVA, 2015, p.152).
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Observa ainda a autora, que as festas que ocorrem em homenagem a
algumas destas santas por ela pesquisados, trata-se de forma de demonstrar
devocao e respeito. Cristaliza toda esta devogao os ex-votos presentes nestes locais
sagrados, assim como pela participagdo nas procissoes e as peregrinagdes a estes
lugares.

Em sintese, todos estes sujeitos santificados popularmente, pesquisados por
Dourado da Silva (2015, p. 151), apresentam uma trajetéria de vida cheia de
obstaculos, alguns com fungéo social importante e suas mortes estdo associadas a
negligéncia, morte por doengca ou da violéncia. Todas estas caracteristicas
apontadas por Dourado da Silva (2015) buscaremos estabelecer um paralelo com
fatos semelhantes ocorridos em outras partes que nos possibilitardo entender as

formas pelas quais acontecem a santificagao popular.

4.2.1 Os Caminhos da Santificagdo Popular

Para analisarmos esta questdo proposta, temos que nos reportar a outros
casos. Talvez o mais classico santo popular no Brasil talvez seja Padre Cicero sobre
0 qual recai a fama de santo segundo Cavalcante Neto (2009, p. 40), a partir do
fendmeno da hostia ter, supostamente, transformada em sangue por diversas vezes
na boca da beata Maria de Araujo, fendmeno este iniciado em margo de 1889.

E importante ressaltar o contexto histérico deste milagre. O ano de 1889 é o
ano da Proclamagédo da Republica o que ocorria apds o suposto milagre em 1° de
margco daquele mesmo ano, porém toda a conjuntura histérica, politica e social ja
estavam em movimento. De acordo com Fausto (2006, p. 142) com a proclamagao

da Republica:

Estado e Igreja passaram a ser instituicbes separadas. Deixou, assim, de
existir uma religido oficial no Brasil.. [...] A Republica s6 reconheceria o
casamento civil e os cemitérios passaram as maos da administracido
municipal. Nela seria livre o culto de todas as crengas religiosas

Nestes momentos nos quais a cultura de um grupo se vé ameacgada por uma
forca maior, € comum que ocorra eventos os quais reforcam seu imaginario

simbdlico. Talvez os discursos politicos da época ja apontassem nesta direcéo.
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Outro elemento presente neste ocorrido com Pe. Cicero é a situacdo de penuria dos
sertanejos, tal como presente nos seringais. Nenhum evento desta magnitude esta
desvinculado de uma ordem social, histérica e geografica a qual venha a favorecer a
sua propagagao em maior ou menor velocidade, a depender das possibilidades de
comunicagao da regidao em que estes fendbmenos religiosos ocorrem.

Em conformidade, Cavalcante Neto (2009, p. 40) cita que a partir deste
suposto milagre a fama se espalha e a cidade de Juazeiro se torna ponto de
referéncia de romarias, uma vez que, de acordo com o autor (2009, p. 41) “Seria
impossivel, diante de tao insistentes e misteriosas manifestagdes, conter o éxtase
coletivo. De imediato uma palavra passou a ser voz corrente na regido: milagre.
Juazeiro transforma-se em chao sagrado”. Para Tuan (2012, p. 92) estes momentos
de éxtase coletivo sdo propicios para que ocorram estes fenbmenos, no caso
descrito houve a repeticao, dias a fio, com a mesma pessoa.

Padre Cicero trata-se de uma figura controversa, ja que foi expulso da Igreja
Catolica sob a suspeita de proclamar milagres forjados e devido a isto é
excomungado pelo Vaticano. Ainda de acordo com Cavalcante Neto (2009, p. 258),
fora da vida religiosa oficial entrou na politica, liderou um bando de jagungos e
cangaceiros na revolugdo que derrubou o governo entdo constitucionalmente eleito.
O que chama a atencdo neste caso, € que o mesmo é venerado até entdo a
despeito destas suspeitas que pesam sobre sua pessoa e a revelia da Igreja
Catolica. Esta € outra caracteristica que ligam os santos populares: ndo necessitam
do reconhecimento da Igreja Catdlica.

Entraram no mesmo contexto histérico, social, politico e geografico os
monges peregrinos Jodo Maria de Agostinho, o qual percorreu a regido do
Contestado até 1870, Joao Maria de Jesus, que atuou na mesma regiao entre 1895
e 1909 e José Maria de Santo Agostinho (na verdade seu nome era Miguel Lucena
de Boaventura) na mesma regido. Miguel Lucena de Boaventura, de acordo com
Fraga (2006, p. 78):

“[...] apareceu para continuar a prega¢do do monge que deixou grande fama
no Contestado, reiniciando o apostolado deste. Ex-soldado do Exército de
onde foi desertor, ou da for¢a policial do Parana, conforme contam outros,
ndo possuia a mesma constituicdo mistica dos monges que o
antecederam.”

O Contestado foi uma area de terras propicias a cultura da erva mate
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localizada na divisa politica entre os Estado do Parana e de Santa Catarina e que
era alvo de disputa entre estes dois estados da Federacéo.

Todos estes trés personagens, de acordo com Carvalho (2009, p. 167)
praticavam curandeirismos mesclado com religiosidade. Assim para este autor o
segundo e o terceiro monge também adentraram no contexto politico, além do social
e religioso. O foco de atragdo destes monges, assim como padre Cicero e até
mesmo Antdnio Conselheiro era o levante contra a Republica e o fim do Regime do
Padroado.

No contexto do Contestado ocorre santificagdo popular. Segundo Machado
(2012, p. 20):

Depois de morto no Irani, José Maria foi santificado pelos sertanejos. No
final de 1913, uma menina de 11 anos, Teodora, passou a relatar sonhos
com José Maria: o monge ordenava que todos voltassem a se reunir em
Taquaracu. O chamado da pequena “virgem” atraiu para o povoado varios
grupos de descontentes [...].

Embora nao seja foco de nossa investigacao, percebe-se que, ndo somente o
monge José Maria recebe o status de santo, mas esta menina também, ja que era
considerada pelos sertanejos como uma intercessora entre o monge e eles.

Nos seringais na Amazbnia, temos basicamente as mesmas condigdes
socioeconémicas do sertdo nordestino e do Contestado, exceto pelo carater
milenarista e a busca de uma Terra Sem Mal. O periodo histérico do surgimento de
varios destes santos populares na Amazonia sao os mesmos. Os elementos — chave
que transmutaram do Nordeste para a Amazbnia estido presentes na questao do
coronelismo, na auséncia do Estado, assim como as condigdes ambientais que
levaram o nordestino tanto no sertdo quanto na Amazoénia a criar mecanismos de
sobrevivéncia fisica e espiritual.

Exemplo classico de santificacdo popular € o de Santa Raimunda do Bom
Sucesso, reconhecida como santa desde o inicio do século XX.

Klein (2003, p. 51) relata que Raimunda foi dada como santa por ter impedido
que a chuva banhasse um rapaz afetado por uma febre alta; “A febre do enfermo
passou e o lugar onde ele se encontrava nao foi atingido pela chuva. Com isto, o
choque de temperatura da chuva sobre o corpo febril, muito temido pelos
seringueiros, nao prejudicou o rapaz”.

Apos a fama de santa ter se espalhado pela regido o corpo de santa
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Raimunda teria sido removido por membros do corpo eclesiastico da Igreja Catdlica
e, consequentemente, o perfume desapareceu, mas permaneceu o seu culto entre
os seringueiros do Estado do Acre e peruanos da fronteira que anualmente se
dirigem ao local para pagar suas promessas.

Klein (2003, p. 50) enfoca que “O lugar onde estava o corpo da santa era
marcado por um perfume. Esta marca do lugar encantado € lembrada por muitos
seringueiros do Icuria e das proximidades”. Esta caracteristica de encantamento do
lugar também esta presente em Sao Geraldo.

De acordo com o Sr. Alcindinho a capela de Sado Geraldo, fica a pouco mais
de quatro metros da margem do rio Massangana (Figura 18) e até recentemente
nunca havia sido alagada durante as cheias ciclicas do rio. Somente com o avango
da exploracdo de cassiterita na regido que represou parcialmente o rio, as aguas
invadiram ocasionalmente a capela. Outro fato que reforga o imaginario de lugar
magico, nas palavras Klein (2003, p. 50), € o fato que, segundo o Sr. Alcindinho, no
dia 16 de Outubro, dia de Sao Geraldo nao chove na localidade. Ainda segundo ele:
“Chove antes ou depois, mas no dia dele ndo chove”. Este imaginario popular local é

um sinal claro para que se proceda ao ritual religioso em homenagem a este santo.
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Figura 18. CAVALARI, E. O espagco magico na comunidade de Sdo Geraldo.

A foto evidencia a proximidade das aguas do rio Massangana da capela sobre o tumulo de Sé&o
Geraldo que até recentemente era intocado pelas cheias deste rio. Data: 05 de Jun. 2015. Local:
Capela de Sao Geraldo.

O que liga estes casos de santificagcdo popular na Amazénia sdo as
circunstancias histéricas e sociais nas quais ocorrem. Todas elas estado ligadas de
alguma forma a economia da borracha que submetia mulheres e homens a um vil
modelo de producdo econémica. Com base nesta constatacdo, temos que levar em
conta que nos seringais, além da opressao praticada pelo sistema econémico,
existia um grande problema que era a questdo da saude. Apenas parte das
moléstias tinha tratamento, seja através de remédios industrializados ou por meio de
ervas, cascas e raizes.

Quando esses parcos recursos falhavam entra a fé nos santos populares. A fé
para Dourado da Silva (2015, 44) “[...] € essencialmente apresentada pelos sujeitos
como a motivagdo, o impulso, a determinagdo de seguir em um caminho. Nas
diversas indagagbes da razao, a fé impulsiona os sujeitos, fortalece e da animo para
persistir’. Neste sentido, a fé nas santas e santos populares era o ultimo recurso, a
esperanga Uultima. Trata-se assim do combustivel principal para a santificacdo
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popular.
De acordo com a Sra. Francisca Pereira do Nascimento nestas situacdes nas

quais nao se tinha alternativa para a cura do corpo:

A gente morava em seringal, ndo tinha recurso nenhum, né? E entdo a
gente se pegava com S&o Geraldo, pra livrar de alguma coisa, um filho que
tava doente. A gente pegava o nome dele botava na agua e mexia ai a
gente dava para a crianga e ai sarava. Ai, a gente cultuava aquela fé. Mas
aquela fé era ilusdo, mas curava por causa daquela fé.

S&o0 nestes momentos de curas milagrosas, que ocorrem constantemente ao
longo de mais de um século, o reforco desse imaginario. Sua internalizagao
geralmente esta associada a um milagre ou a um feito inexplicavel, que se
propagam e repetem com outras pessoas em situagdes semelhantes, nas quais nao
tém saidas a n&o ser uma intervencdo de ordem sobrenatural. Chamou muita a
nossa ateng¢ao durante os trabalhos de campo o relato da corporificagcdo de Sao
Geraldo, fato este ocorrido com o esposo da Sra. Francisca Pereira do Nascimento,

segundo a qual:

Uma vez ele caiu do muta® do pau de seringa. Ele ficou Ia no chao
machucado, desesperado. Ai ele pegou com Sao Geraldo, foi como um
sonho. Ele acordou com aquela pessoa levantando ele. Quando ele
chegou aqui viu que era aquele santo que ele viu na mata. Ai ele tornou
devoto de Sdo Geraldo. Ai disse que aquele homem chegou pegou ele por
arreio e botou ele em pé ai falou: Anda. Vai se embora. Ai ele desse tempo
veio ai na igreja e viu. Era a foto do santo, o homem que ele viu no mato.
Ai ele ficou devoto.

Esta corporificagdo liga-se a outros casos conhecidos como a de Nossa
Senhora do Perpétuo Socorro ocorrida no Seringal Monte Nebo descrita por Lima
(2001, p. 111); de Nossa Senhora de Nazaré e Sao Benedito conforme Maués (1995,
p. 172).

Estes fenbmenos ocorrem em momentos de grande tensdo, como explica
Tuan (2012, p. 92). Quando aos sujeitos sociais ndo resta nenhuma alternativa,
recorrem a estes intercessores entre eles e a tdo desejada resolugédo de seus
problemas, especialmente os de saude, como visto. Basicamente sdo os casos de
saude os responsaveis pela santificagao popular da mulher ou do homem comum, o

qual diferentemente do processo oficial da Igreja Catdlica que demanda uma

® Muta trata-se de um tronco escorado na seringueira, fazendo-se de uma escada tosca. Utilizava-se
o0 muta para extrair o latex das partes mais altas do tronco.
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investigacdo profunda a respeito da vida do candidato a santo (a), inclui-se a
confirmacgéo cientifica no caso de milagres que envolva questbes de saude que, por
sua vez, custa caro.

O processo de santificagao oficial se da em duas etapas que se inicia com
beatificagdo. Esta primeira etapa é a confirmagao pelo papa que o candidato (a) a
santo (a) que o mesmo teve uma vida imaculada ou teve uma morte em
circunstancias de martirio, e que segundo a Igreja Catdlica vive a plenitude do céu.
Como beato (a) esta pessoa pode ser venerada somente nos lugares em que
nasceu ou na Ordem religiosa que criou.

A proxima etapa é a canonizagao, ou seja, a inclusdo do nome do beato (a)
na lista canone dos santos. Todo o processo passa por diferentes etapas que se
inicia com a licenga do Vaticano para se iniciar o processo de santificagdo. Aberto o
processo, o candidato (a) recebe imediatamente o titulo de servo de Deus.

De certo modo, todo este processo oneroso € moroso somente passou
ocorrer apos a Igreja Catdlica ter usurpado o direito de santificar, pois este sempre
foi um processo que era feito pelo povo.

Ja o processo de santificagdo popular basta a evidéncia do milagre para que
a pessoa seja elevada ao status de santa ou santo. Para todos os efeitos a Igreja
nao reconhece estes santos populares uma vez que no Cédigo de Direito Candnico
(1983, p. 207) em seu artigo 1187 estabelece que: “So é licito venerar com culto
publico os servos de Deus, que foram incluidos pela autoridade da Igreja no album
dos Santos ou Beatos”. Contudo, para as comunidades beneficiadas pela santa ou
santo, a aprovacgao da Igreja ou ndo € apenas um mero detalhe. O que vale,
realmente, sdo os beneficios recebidos. Estes sim atestam e legitimam a sua
santidade.

A partir deste momento, a mulher ou homem santificado entra para 0 mundo
dos encantados. Os encantados segundo Loureiro (1995, p. 88) séo entidades que
permeiam o viver amazoénico sendo que estes protegem os grupos humanos e as
comunidades onde vivem; trazem saude, prosperidade e felicidade para que lhe dé
devogao.

Para Maués (1999, p. 93) os encantados “Trata-se de seres ambiguos que,
assim como curam, podem provocar doengas, como por castigo ou por maldade”.
Todos estes elementos sdao encontrados nestes santos e santas populares. O poder

da cura e do castigo sdo algumas de suas caracteristicas marcantes. Estes castigos
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impostos por estes santos e santas populares estao intrinsecamente relacionado a
moral, aos valores e a necessidade de preservacéo desta religiosidade, uma vez que
funcionam como instrumento de defesa desta cultura.

No caso de Sao Geraldo estes dois extremos também estdo presentes o que
nos possibilita colocar estes santos populares no pantedo das encantarias

amazonicas.

4.3 A CONSTRUGAO DA CAPELA SOBRE O TUMULO DE SAO GERALDO

Nesta subsecao trataremos do processo historico que levou a construgao da
capela sobre o tumulo do Sdo Geraldo. Pela auséncia de bibliografia sobre o tema,
nos pautaremos na histéria oral através de relatos de pessoas que conhecem os
relatos desta construcédo e que testemunharam parte deste processo, em especial o
Sr. Alcindinho Mendes Ferreira.

Para se chegar a Igreja que na atualidade existe sobre o tumulo de Séao
Geraldo, foram necessarias quatro fases. Inicialmente existia somente o tumulo com
uma cruz sendo que, posteriormente foi construida uma igreja feita de troncos e
palha (Figura 19) e na sequéncia foi feito uma constru¢cdo de taipa segundo o Sr.
Alcindinho “Teve um gerente que mandou fazer uma casinha de barro. Fez um
compromisso com ele, foi valido e fez [...]. Eraldo Dias (nome do gerente)’, e s6

entdo em 1964 foi construida a primeira parte em alvenaria.
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Figura 19. Fonte: Eraldo Pereira do Nascimento.

llustracao criada pelo Prof. Esp. Eraldo Pereira do Nascimento com base nas nossas orientagdes as
quais foram obtidas através de entrevista concedida pelo Sr. Alcindinho Mendes Ferreira. A
importancia da ilustragéo, € que ela permite contextualizar as informag¢des com a imagem situa-las
com o provavel ambiente entdo presente no local, uma vez que esta ilustragéo foi apresentada ao Sr.
Alcindinho e 0 mesmo confirmou sua semelhanca.

O histérico das fases de construgao desta igreja revela o poder da crencga

neste santo popular. De acordo com o relato do Sr. Alcindinho ex-fiscal do seringal

Bom Jardim:

Ai foi o tempo em que em 58 (1958) Flodoaldo compra isto aqui. Era um
homem pobre, viu que o Jodo de Moura morreu, ficou a vidva querendo
vender, Flodoaldo comprou na coragem porque dinheiro ele n&o tinha, mas
comprou financiado pelo Banco do Amazonas, comprou. Mas ai ele sem
pratica de seringal, foi indo, foi indo, a producgédo foi diminuindo e o banco ja
querendo tomar o seringal dele. Ai eu chego aqui em 59 (1959), vim como
mateiro e fiscal de seringal. Fui trabalhando, quando em outubro, dia quatro
de outubro meu pai faleceu. Fiquei parado em casa com minha madrasta
porque ela sentiu muito, ai eu fiquei em casa junto com ela. Ai faltou
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comboieiro, ai me colocaram para tanger burro no seringal. Aprovei no
servico e o Flodoaldo, coitado! Aquilo ali fazia o que podia. Tinha boa
vontade, mas nao tinha condi¢gdo. A condicdo dele ndo dava. Ai quando foi
um dia ele lembrou-se de fazer um rogativo e fez. Ai mandou dizer para
mim aqui, que fosse encontrar com ele la no outro que ele queria falar
comigo e a noite nés conversando ele disse: --- Alcindino, eu fiz um rogativo
com o Sao Geraldo. Ja chamavam ele de Sao Geraldo. Fiz um rogativo
com ele e vocé ja sabe, eu ja mandei meu tio pesquisar esta minha area
aqui, como garimpo, ndo deu garimpo e eu fiz um rogativo com ele que se
der minério na minha area, que dé para sanar meus compromissos todo, a
primeira coisa que mando fazer € um igrejinha pra ele. Isso ja foi em 50, em
60 (1960) ja. E em segundo um barracdozinho para eu atender meu povo.
Terceiro uma ponte no Massangana para eu passar com meu carro. O
quarto uma festinha pra ele com novena no dia 11 de Fevereiro, que é
aniversario de minha mae eu fago os dois juntos.

Flodoaldo Pontes Pinto era entdo o dono do Seringal Bom Jardim e competiu
a ele a construgao da primeira igrejinha sobre o tumulo de S. Geraldo (Figuras 20 e
21). Coube a ele também o inicio da festa a este santo popular, que até entdo nao
existia. Contudo, observa-se que a festa a Sdo Geraldo n&do ocorria no local do

tumulo, mas sim no patio do barracdo do seringal Bom Jardim. Data de 1962 as

alteracgdes.
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Figura 20. CAVALARI, E. Choque de geragdes — diferengas na arquitetura da igreja de Sdo Geraldo.

Vista lateral da igreja construida sobre o timulo de Sdo Geraldo. A parte construida por Flodoaldo
Pontes Pinto como pagamento de sua promessa trata-se da parte menor a direita na qual se destaca
as janelas estreita de estilo gético. A parte nova, a mais larga foi construida pela comunidade em
2008. Data: 05 de Jun. 2015. Local: Comunidade de Sao Geraldo.
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Figura 21. CAVALARI, E. O Tradicional — arquitetura das janelas da Igreja lembra a das antigas igrejas europeias.

A foto acima permite uma boa dimenséo da capela construida sobre o timulo de Sdo Geraldo. Esta
capela é dividida por uma parede que separa o local do timulo e o altar, de um cémodo no fundo que
na atualidade serve de depdsito. Neste local encontramos o andor, e alguns ex-votos. A maioria dos
ex-votos foi queimada, segundo o Sr. Alcindinho a pedido de um padre. Data: 05 de Jun. 2015. Local:
Comunidade de Sao Geraldo.
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4.3.1 As festas religiosas nas comunidades sob a o6tica de Adriano Lopes
Saraiva

As festas religiosas em comunidades amazdnicas para Adriano Lopes Saraiva
se inicia, de modo geral com uma promessa ao santo de devogado de alguém
pertencente ao local, caracteristica esta que também esta presente em Sao Geraldo.

De acordo com este autor, estes festejos representam a relagdo que as
comunidades tradicionais da Amazoénia possuem com o sagrado e se traduzem em
respostas simbdlicas a sua forma de ver o mundo.

Saraiva (2007, p. 38) observa que nestas festas religiosas “Os momentos do
festejar estdo definidos em dois pontos bem claros: os momentos de devogéo e os
momentos dos divertimentos”. Contudo, observa este autor que nestas
comemoracgdes de festejos a santos o sagrado e o profano estdo presentes, no
entanto diluidos nos varios momentos da festa.

Ressalta-se que esta € uma pratica encontrada em muitas referéncias que
versam sobre estas festas, como ja discutimos anteriormente.

Para Saraiva (2007, p. 59):

A forma pela qual a festa acontece reflete a organizagdo dos grupos e
demonstra as relagdes que estes individuos travam uns com os outros, e a
medida que temos no sentido religioso uma via de interesses contrarios
estejam num mesmo espacgo convivendo juntos.

Ou seja, os momentos festejos gera uma espacialidade especial, na qual
todas as possiveis diferencas sdo momentaneamente colocadas em suspensao, nao
estdo mortas, mas amortecidas pelo objetivo maior que € o ato de festejar o santo da
comunidade, estreitar as relacbes e talvez dissipar de vez seus interesses
contraditérios.

Ainda de acordo com Saraiva (2007, p. 64) os festejos fazem com que os
moradores destas comunidades se desprendam de suas atividades diarias e se
dedica ao divertimento juntos com aos seus parentes, vizinhos e demais
participantes da festa.

Neste contexto fica evidente que o ato de festejar revela uma espacialidade
especifica como ja dissemos, mesmo que esta seja temporaria uma vez que a festa
nestas comunidades € um lapso no tempo cronoldgico assim como nas atividades

costumeiras.
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Ainda observa o mesmo autor que estes momentos de festejar os santos,
permitem que ocorra a celebragdo da missa por um padre, algo bastante incomum,
dada as dificuldades de acesso de muitas destas comunidades. Para estas
comunidades, explica Saraiva (2007, p. 60) a presenca de um padre nos festejos é
motivo de muito orgulho e satisfagcdo, pois ndo € sempre que isto ocorre.

Conforme explica este autor, a procisséo trata-se de um ponto alto da parte
religiosas destas festas. A preparagao da procissao comega com o ato de enfeitar o
andor, trabalho executado pelas mulheres. A procissdo em si € 0 momento em que
congrega quase toda a comunidade e é de grande importéncia para aqueles que
fizeram promessas ao santo de paga-las.

Para finalizar as ponderacgdes de Saraiva (2007, p. 83) acerca destes festejos
este explica que a festa é ritual, mas também é um modo de acéo e de resisténcia
destas comunidades, e que as mesmas moldam o espaco, o ressignifica, e o
transforma em simbolo. Estas caracteristicas estdao presentes na festa a Sao

Geraldo as quais analisaremos a seguir.

4.4 AFESTAA SAO GERALDO

A festa a Sao Geraldo se iniciou em 1962 como pagamento da promessa feita
por Flodoaldo Pontes Pinto ao referido santo. Desde que se iniciou este festejo,
todos os seus custos com a alimentacdo era bancada pelo Seringal e assim
continuou até o arrendamento da jazida de extragdo da cassiterita pelas
mineradoras. Segundo o Sr. Alcindinho a Mineradora Taboca nao realizava a festa.

O retorno das festividades se deu anos depois quando o Sr. Alcindinho
recebeu as terras na qual se localiza a igreja de Sdo Geraldo como um beneficio
pelos anos trabalhado no seringal Bom Jardim, de Flodoaldo Pontes Pinto, morto em
um acidente em 1975. Segundo o Sr. Alcindinho ele havia ido a Porto velho para
falar com Flodoaldo e, apés uma primeira conversa, estava hospedado a esperar

para voltar a Ariquemes:

Quando foi a noite mandaram me chamar la onde eu estava hospedado, na
casa dele mesmo. Ele tinha uma casa em Porto Velho, pessoal dele
chegava para aquele barracdo. Ai chegou um rapaz disse: seu pai disse
que ndo é para vocé viajar amanha nao. Nao é para vocé sair sem
conversar com ele. Quando foi de manhé& eu vim para conversar com ele.
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Ele estava sozinho. Ai ele disse: Alcindinho nds conversamos tanto ontem,
mas o mais principal nés nao falamos. Ai ele disse: Olhe Alcindinho vocé
chegou comigo em 59. O senhor se deu muito bem trabalhando comigo. Ai
ele disse: vocé sabe que eu prometi pra vocé a colocagdao que vocé
trabalhou na beira do rio. Nao foi isso? Ai eu disse: foi. A colocagao que era
minha. Mas hoje eu ja ndo quero mais aquela colocagao. Entao ele disse:
Entdo vocé vai tomar conta da igrejinha de Sdo Geraldo sua area de terra
vai ser ali. Ai eu disse pra ele: mas o senhor vai me dar um documento
porque vocé sabe que tem muita gente que nasceu ali, criou-se e depois vai
ficar triste hoje que o senhor me deu a terra. Ali é o seguinte € vocé o dono
e acabou.

O retorno da festa a Sdo Geraldo, segundo o Sr. Alcindinho se deu devido ao
pedido dos antigos seringueiros que ainda moravam pelas redondezas, que por

intermédio de um dos gerentes da mineradora.

Ai tinha cidad&o por nome Oliveira. Ai ele disse: t6 sabendo que vocé é o

dono da igreja. E a festa? Ai eu disse: eu recebi uma igreja ndo uma festa.

Ai ele disse: nao pode ser, o pessoal ta todo procurando pela festa. Ai eu

comecei fazer a festa, fraquinho. Ai fui levantando e ai eu vim morar pra ca.

O ressurgimento da festa se deu através da parceria entre o Sr. Alcindinho e

os moradores, devotos da regido, uma vez que seria muito dificil para que ele

executasse todos os preparativos para o festejo. De acordo com o Sr. Alcindinho:

Quando eu comecei tinha uns seringueiros que ajudava com todo o0 meu
servigo de limpeza. Era feito por eles. Aquilo quando dava com uma semana
antes era trabalho de dia forrd, de noite, uma semana antes da festa. Eles
sempre me ajudavam a fazer a festa ai. Aquilo era comida, cachaca que eu
dava pra eles, aquilo ali era tudo por minha conta. Mas o servigo ficava
pronto. Agora hoje eu preciso pagar gente de fora.

Esta reclamagao que o Sr. Alcindinho faz acerca do pagamento de diarias, é
bastante frequente em suas falas, revela um descontentamento com os rumos que a
festa tomou ultimamente. Contudo, durante o trabalho de campo pude observar
uma evidente parceria entre parte dos moradores da comunidade no auxilio da
preparacdo do ambiente para os dias 15 e 16 de Outubro. Inclusive com a
participacao de protestantes.

Quanto a participacdo dos dois senhores protestantes, esta estava pautada
no interesse de contribuir para com o Sr. Alcindinho. Nao assumiam que trabalhavam
em beneficio a Sdo Geraldo, de forma que ao realizarem a desossa da carne para o
almoco do dia 15 e 16 de outubro, bem como na construcédo da cerca que evitariam

que carros dos visitantes fossem colocados em lugares inadequados, para eles
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estava relacionado ao fato de o Sr. Alcindinho ter doado terrenos para eles na
Comunidade. Assim, como negacdo a Sao Geraldo, afirmam que fazem estes
trabalhos para o Sr. Alcindinho, para quem este trabalho é feito em beneficio ao
santo.

Uma das marcas que permanecem até o ano de nossa pesquisa (2015), é o
almocgo coletivo que € fornecido pelo Sr. Alcindinho em sua casa nos dias 15 e 16
para aqueles que visitam a igreja.

No inicio, desde que assumiu a festa, a alimentagao segundo o Sr. Alcindinho:

Tudo isso era de graga. Eu fazia porque Deus e Sdo Geraldo me ajudava na
correria do ano, mas era do meu bolso. Ai tinha estrago. Hoje ndo. Nao
tem estragado nada. Depois que eu passei a bebida para o camarada que
toca e o churrasco. Mas na minha época, ndo. A carne sempre tinha gente
que me doava carne. Eu pegava, criava muito porco e muita galinhas, entao
fazia com isto.

Convém observar que, quanto a alimentacdo, seus preparativos duravam e
ainda dura o ano todo. Durante uma conversa que nao foi gravada, o Sr. Alcindinho

afirmou que de seu pequeno rebanho bovino é retirado uma rés utilizada na

composicao da alimentagao dos dias ja citados (Figura 22).
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Figura 22. Carne para a alimentacdo dos pagadores de promessas e visitantes. Casa do Sr.
Alcindinho. Parte da carne a ser desossada para a preparagdo do almocgo coletivo. Data: 15 de Out.
2015. Local: Comunidade de Sao Geraldo.

Apesar do ambiente bastante rustico, tudo era feito com muita dedicagao, seja
pela filha do Sr. Alcindinho que viera de Porto Velho para ajuda-lo na preparacéo da
festa, seja pelos encarregados da desossa e preparagao do churrasco (Figura 23). O
principal banquete, por assim dizer, fica reservado para o dia 16 de Outubro, dia de
Sao Geraldo, e por receber o padre que fica para o almogo coletivo.

Essa sincronia, este trabalhar em prol dos festejos dos dias 15 e 16 de
Outubro se encaixa com perfeicdo na explicagdo dada por Perez (2002, p. 47-48)

segundo o qual:

A festa é o espago da novidade, do encantamento, da alucinagédo. Ela nega
a caréncia, a precariedade, sem negar a realidade; justamente ao contrario,
a realidade é transfigurada e exacerbada por um realismo cdmico que
mesmo reafirmando-a dela ri. [...] Festa &, portanto, definido sacrificio, troca-
dom, reciprocidade, ou seja, o ato mesmo de producéo da vida.

Todas estas observagodes feitas por Perez (2002) encontram-se nos festejos

de Sao Geraldo, especialmente nos dias 15 e 16 de Outubro, sendo que foi muito
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importante estar com aquela comunidade e também contribuir para a realizagdo dos
festejos. Isso nos fez ganhar ainda mais confianga que ja tinhamos, sobretudo pelo
fato de ter me identificado como professor e pesquisador. Ser professor nestas locais
ainda é uma profissdo reconhecida.

Outra caracteristica que notamos nos dias 15 e 16 é o desaparecimento
quase completo da hierarquia. Esta somente aparecia quando se referiam ao padre
ou ao professor (eu), mas esta hierarquizacdo era tdo somente a titulo de
identificagcdo. Em nenhum momento pude notar privilégios, seja a mim ou ao padre
no dia 16. Todos participaram do almogo servido, sejam moradores locais, seja
visitantes pagadores de promessas ou pessoas que trabalhavam no preparo do
ambiente para estes dois dias.

Claval (2014a, p. 139) considera que nestes espacos festivos e de lazer,
estes sdo uma necessidade das sociedades que, embora se contraponha ao tempo
€ ao espaco produtivo ambos se completam. Neste contexto, as festas marcam uma
ruptura coletiva no decorrer dos dias comuns na qual aflora o sentimento coletivo e
reduz temporariamente a hierarquia social. = Observacdo semelhante faz Castro
(1976, p. 229-230) e Aires (2006, p. 51).
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Figura 23: CAVALARI, E. O churrasco para o padre, como diziam na Comunidade.

Preparagédo do churrasco para o almogo a ser servido apés a missa. Neste momento era grande o
vozerio e o entra e sai da cozinha da casa do Sr. Alcindinho, a qual, como ja versamos anteriormente,
€ o local de catalisagdo das relagdes entre os membros da localidade e os visitantes. Data: 16 de Jun.
2015. Local: Comunidade de Sao Geraldo

Terminado o almogo coletivo no dia 16, a expectativa era para a procissao
que ocorrera no domingo, dia 18 a qual ndo aconteceu. Agora a atengéo voltava
para a parte festiva, propriamente dita, ja que o evento caminhava para o fim. Era o
momento de aproveitar as ultimas horas de festejos, e reforgcar os lagos pessoais,
assim como para se divertir da melhor forma que adequasse a cada um.

A festa de Sao Geraldo entre os dias 17 e 18 fica sob responsabilidade do
pessoal terceirizado. Desde o ano 2014 é a mesma familia, proprietaria da
lanchonete Recanto Tropical, localizada na BR — 421 KM 27 e seus amigos que
trabalham na festa. Sdo eles que fazem a divulgagao do festejo (Figura 24) e tragam

o planejamento para a execugao da mesma.
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Figura 24. CAVALARI, E. A propaganda a favor do sagrado.

Out - door de divulgagéo da festa de Sdo Geraldo. Outro out-door idéntico foi colocado na entrada da
comunidade. Esta forma publicitaria na BR — 421 pode ter contribuido bastante para a divulgagao do
evento. Data: 22 de Set. de 2015. Local: BR- 421 Km 15 — Posto de controle do IDARON/SEFIN.

No dia 17 pela manha, pessoas chegavam e traziam consigo o material para
a festa que iniciaria na parte noturna que se estenderia até a tarde de domingo com
o torneio de futebol. As primeiras atividades que observamos ¢é a divisao das tarefas
entre dois grupos: enquanto um destes se ocupava da organizagdo do barracéo
(Figura 25) local no qual ficaria o som e boa parte das mesas, a area destinada a ser
servida a bebida e a comida (Cachorro quente; pipoca; churrasco; refeicéo;
espetinho simples e espetinho completo) para os frequentadores, outro,
exclusivamente masculino, mas supervisionado por uma mulher, cuidava dos

preparativos para organizar a cozinha (Figura 26) e a churrasqueira.
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Figura 25. CAVALARI, E. Preparagéo da festa de Sao Geraldo.

Na foto, ao fundo, vé-se o barracdo que foi construido especificamente para os festejos, através da
parceria com um politico de Ariquemes em conjunto com a comunidade. O momento retrata os
preparativos para deixar tudo organizado para o inicio da festa naquela noite. Data: 16 de Out. de
2015. Local: Comunidade de Sao Geraldo.
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Figura 26. CAVALARI, E. Barracéo cozinha / Churrasqueira da comunidade de S&do Geraldo.

A foto retrata a cozinha construida especificamente para os festejos de Sdo Geraldo. Na parte do
fundo fica a churrasqueira. Data: 12 de Set. de 2015. Local: Comunidade de Sao Geraldo.

ApOs a realizagao da festa, buscamos saber dos dados referentes a mesma.
Para tanto nos dirigimos até o Km 27 da BR-421, para coletar as informacgdes.
Segundo apuramos, a festa proporcionou um lucro liquido de R$ 1.165,00, para a
Igreja de Sao Geraldo.

Segundo os organizadores, foram gastos com a empresa de seguranca Rota,
R$ 165,00 a diaria; R$ 1.000,00 com material de construgdo da cozinha e reforma
dos banheiros e R$ 300,00 de mao de obra.

As doacgbes que os mesmo conseguiram em beneficio de Sao Geraldo foram
dois novilhos, um edredom; um chapéu e um depurador de ar para cozinha.

O torneio de futebol teve como premiacdo R$ 400,00 para o primeiro
colocado; R$ 200,00 para o segundo; R$ 50,00 para o terceiro e uma caixa de
cerveja em latas para quarto colocado. Segundo os organizadores a arrecadagéo
com as inscrigdes totalizou R$ 400,00, de forma que tiveram que remanejar dinheiro
do caixa para cobrir a premiagao.

Notamos certo descontentamento por parte dos organizadores da festa com a

Comunidade. A razdo disto se deu devidos a alguns fatores como: o nao
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fechamento dos (raros) comércios na Comunidade para beneficiar as vendas da
festa e, consequentemente a Igreja de S&o Geraldo. Além deste, outros de
pequenas proporgdes ocorreu com o pernil e o peixe que seriam assados e
leiloados, mas os mesmo nao foram descongelados no dia anterior na casa do Sr.
Alcindinho.

Os dois dias do festejo gera muitos residuos sélidos: garrafas pet, latas de
cerveja, plasticos de embalagens e outros (Figura 27). Com excegao das latas de
cerveja que sao destinadas a reciclagem, os demais lixos séo incinerados, uma vez

que na Comunidade nio ha servico de coleta de lixo.
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Figura 27. CAVALARI, E. Residuos sélidos gerados pela Festa de Sao Geraldo.

A foto destaca parte dos residuos solidos gerados pela festa. O descarte do lixo na comunidade é
feita pela incineragdo a céu aberto, o que ocasiona a geracdo de fumaca e os demais residuos que
escapam a queima ficam espalhados préximo ao que restou da mata, poluindo o ambiente. O
descarte correto do lixo € um desafio para a comunidade, uma vez que ndo dispde de meios
apropriados. Data: 18 de Out. de 2015. Local. Barracéo da festa na Comunidade de Sdo Geraldo
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4.5 A PARTICIPACAO DAS MULHERES NA FESTAA SAO GERALDO

Esta secéao foi, sem duvida, o mais dificil de ser escrito. Raz&do para isto é o
desaparecimento intencional, talvez, até involuntario das mulheres que, ao longo do
tempo se dedicaram a preparar o ambiente para o festejo de Sdo Geraldo, seja na
preparacdo da igreja, seja no trabalho em outras atividades. E certo que, ao longo
do tempo estas mulheres foram invisibilizadas socialmente, como afirma Mary Del
Priori (1998, p. 221, 223 e 224). E notério que ao longo do tempo, somente quando
mulheres estavam relacionadas com as casas reais € que as mesmas aparecem na
historia.

Durante as pesquisas de campo, quando indagava aos homens sobre a
participacdo das mulheres na organizacdo da festa ou nos rituais religiosos, eu
recebia um simples sim como resposta. Neste momento foi de fundamental
importancia ter participado da disciplina de Geografia e Género ministrada pela
professora Dra. Maria das Gragas N. S. Silva, que nos debates nos orientou acerca
das dificuldades que encontrariamos em campo quando abordassemos o papel
exercido pelas mulheres na sociedade, mas também nos instruiu que a arma contra
esta invisibilizagcdo das mulheres na sociedade era a paciéncia e a persisténcia na
pesquisa.

O primeiro relato que obtivemos sobre a participagdo das mulheres em prol de
Sao Geraldo, ocorreu a partir de 1955, a pedido do padre Adolfo que acabara de
visitar o tumulo de S&o Geraldo. Segundo o Sr. Alcindinho depois de reclamar da

situacado de abandono do local do tumulo de Sdo Geraldo:

Tinha umas mulher de idade ai, ele foi e disse: ele precisa de um zelo. Ai
elas comecaram a zelar da igrejinha. As mulheres. Tinham muitas mulher ali
no Bom Jardim, tinham muito morador. Entdo a comadre Maria dos Anjos,
ela fazia frente. Nasceu e criou-se aqui. Entao ela tinha o maior cuidado.

Ela juntava as mulher ai para fazer a limpeza.

Ja a participagdo das mulheres nos festejos a Sdo Geraldo segue a mesma
dindmicas das demais festas religiosas na Amazobnia, nas quais as mesmas
trabalham arduamente na preparacao de boa parte da infraestrutura, bem como fica
a cargo delas, com excec¢ao do churrasco, a preparagao da comida.

Depois de muita insisténcia com o Sr. Alcindinho, consegui extrair da fala

deste senhor, que as mulheres ajudavam na preparacao do local dos festejos,
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quando ele assumiu sua realizagdo. Segundo o Sr. Alcindinho as mulheres faziam a
limpeza do terreno apos os homens terem tirado os matos mais grossos.
Segunda a Sra. Francisca Melo da Silva, ex-esposa do Sr. Alcindinho, a sua

participacao na festa se dava;

[...] no tempo que eu me ajuntei com o Alcindinho, eu tinha uns 16 anos. Eu
criei trés irmaos dele, dois faleceram. Ai foi no tempo que nos viemos para
ca, crie meus filhos. Aqui era um mato, o povo morava tudo no Bom Jardim.
Aqui era uma colocagdo. Quando nos chegamos aqui, ja tinha a igreja aqui.
Ai teve o primeiro festejo de Sdo Geraldo, até que foi uma promessa que o
Flodoaldo que ele fez. N6s morava em Bom Jardim, ai foi o tempo que nés
fomos morar pra acola. Ai ele (Seu Alcindinho) veio e fez uma barraca aqui.
Porque ficava mais perto para eu fazer a limpeza. Porque eu vinha de la
para fazer a limpeza aqui. Eu tinha prazer de vir fazer a limpeza. Na festa,
quem cuidava da cozinha era eu. Era eu que lutava com pessoal tudinho ai
dentro. Porque antigamente ninguém comprava comida. Era feita por conta
da festa. Nos criava bastante galinha, bastante porco. Gragas a Deus criei
muita galinha. No meu quintal eu jogava duas latas de milho no terreiro. As
galinhas que sumia eu nao sentia falta. Todos os anos nés tirava um porco
para Sao Geraldo, para a festa dele. As galinhas também, patos. N6s em
casa mesmo, nao tinha carne de gado. Era sé carne de porco, carne de
galinha e pato. Muitas mulheres ajudavam na cozinha, outras ndo. Outras
vinham aqui lavavam um prato, um coisa. Eu trabalhava até meia noite,
deixava tudo limpo. Quem me ajudava na cozinha era a Dalzisa e a
Francisca que quando vinha das colocagéo de |a para ca ela me ajudava. O
resto era tudo eu mesma era eu quem me virava. Uma comparagéo: Ontem
foi sexta feira, né? Ai de ontem eu ja matava galinha, matava pato, pelava
deixava tudo cortado, pra hoje eu ir cuidar do almogo. Se eu arrumava
companhia do dia 15 para 16 eu ja deixava pronto. Naquele tempo era bom
mesmo, ndo é como hoje em dia ndo. Naquele tempo o festejo era um
festejo.

Conforme podemos notar, o trabalho arduo recaia sobre as mulheres,
sobretudo para aquelas que ficavam na cozinha no preparo o almogo para o dia 16.
Segundo a dona Francisca Melo da Silva, somente apés a meia noite, quando
findava seus afazeres que ela se divertia no baile. Moradora de Porto velho, na
atualidade ela afirma que “Eu gosto de vir no festejo. Eu venho pela procissao.
Antigamente eu vinha ai, dangava a noite todinha e quando era no outro dia eu ia
para a procissao”.

Aparentemente o tempo nao influenciou muito nesta forma de organizacao
dos trabalhos das mulheres no que tange a dar subsidios para que a festa dos dias
15 e 16 permanega com seus tragos originais. Se apds a separagdo de dona
Francisca (Figura 23) do Sr. Alcindinho, neste ano de 2015, a sua filha assumiu o
posto de cozinheira (Figura 28).
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Figura 28. CAVALARI, E. Na presencga do sagrado.

D. Francisca Melo da Silva. Esta senhora durante anos foi a responsavel pelo preparo do almogo para
o festejo de Sdo Geraldo. Data: 16 de Out. de 2015. Local: Patio da igreja de Sdo Geraldo.
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Figura 29. CAVALARI, E. Mulheres, pilares da infraestrutura da festa de Sdo Geraldo.

A mulher de blusa branca filha do citado senhor, foi a responsavel pela cozinha nos dias 15 a 18 de
Outubro. Nota-se que a mesma assumiu a mesma fungdo da sua mae na organizagéo da festa. Ela
estava tdo envolvida com seus afazeres que somente na hora do almocgo a vi parada, de prato em
maos, mas ainda assim atendendo a mesa. Data: 16 de Out. 2015. Local: Patio da igreja de Sao
Geraldo.

Outro ponto no qual ha uma efetiva participacdo das mulheres da
Comunidade, na atualidade, é na preparacao da Igreja no dia 15 para o dia 16 de
outubro. Nas visitas prévias que fizemos a localidade, ndo havia o planejamento da
pintura da Igreja, de forma que desta atividade, que foi realizada pelas mulheres,
nao temos o registro fotografico.

As atividades reunem mulheres e suas filhas e filhos, maiores e menores, na
limpeza (Figura 30) e na ornamentagdo da igreja (Figura 31), e também na

preparagao do andor para a procissao.
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Figura 30. CAVALARI, E. Mulheres, trabalho, fé e devocéao.

A foto retrata parte do processo de limpeza da igreja, para que a mesma fosse enfeitada e preparada
para receber os visitantes, os membros da comunidade, os pagadores de promessas e o padre. Data:
15 de Out. de 2015. Local: Igreja de Sédo Geraldo.
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Figura 31. CAVALARI, E. O sagrado ornamentado.

Igreja ornamentada pelas mulheres aguardando a chegada das pessoas para participarem da missa
em homenagem a S&o Geraldo. No fundo, ao centro fica o tumulo de S&o Geraldo. O Acesso ao
tumulo se da através da porta central ladeado por duas janelas em estilo gotico. Data: 16 de Out.
2015. Local: Igreja de Sao Geraldo.

Os trabalhos de campo foram fecundos para tirar da invisibilidade a
participagdo das mulheres nos preparativos da festa de Sdo Geraldo. Tivemos que
usar de muito tato, uma vez que, para a maioria delas, o trabalho que fazem é algo
que poderiamos dizer comum, ao ponto de vista delas mesmas. Elas ndo se dao
conta de sua real importancia.

As conversas, sobretudo, enquanto estas mulheres faziam a limpeza da igreja
no dia 15 foi de suma importancia. Confesso que fiquei como um cagador a espreita
da caga. Ciente de que a limpeza seria feita na manha do dia 15, postei-me a certa
distdncia da igreja a esperar por elas, que aos poucos chegaram com baldes e
vassouras, acompanhadas de suas filhas e filhos.

Esperei que elas iniciassem os servigos para entdo me aproximar. Logo que

as saudei, estas ja falaram: “Ah, vocé é o professor que esta pesquisando aqui?”
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Constatacao: é impossivel passar despercebido nestas comunidades.

Explicados os meus objetivos de minha presenga na comunidade, ganhei a
confianga delas e assim, pude extrair esta faceta tdo importante da organizagao do
ambiente para os festejos, que € a participagao das mulheres.

Conversando com as mulheres sobre o seu papel na preparacao dos festejos
de Sao Geraldo elas afirmaram que sempre s&o ativas nos trabalhos. Esta ajuda na
limpeza, nos oficios religiosos, com ou sem a presenga do padre. Elas participam da
procissao, inclusive ao carregar o andor em parceria com o0s homens da
comunidade.

Apesar de estas mulheres ficarem com a parte invisivel do trabalho da festa,
na celebracao estas sao as figuras centrais (Figura 32), diferente de outros festejos,
estas carregam o andor (isto ndo aconteceu, pelo fato de nao ter ocorrido a
procissdo no dia 18).

As mulheres eram a maioria na missa no dia 16 de Outubro. Estas somaram
16 adultas e 8 meninas, sendo que destas, somente duas mulheres chegaram no
decorrer do oficio religioso. Ja os homens totalizaram 14 adultos e destes 5
chegaram no decorrer da missa. Os meninos somaram 8. Dentre homens e
mulheres 10 pessoas comungaram sendo 8 mulheres e 2 homens.

Uma observacgao interessante que so foi percebida durante a analise das
fotos para compor a dissertagdo € que as mulheres sentam-se separadas dos
homens durante a missa. Ao revisar as fotografias, ndo encontramos registros que
havia mulheres sentadas do lado direito da igreja (Figura, 33).

N&o vamos nos aventurar a interpretar isto, mas a titulo exploratério, talvez
esteja relacionado ao fato de serem elas que prepararam o ambiente, as que
chegaram primeiro e se integraram aos auxiliares do padre nos canticos, ou denota
a divisdo social entre homens e mulheres que excederiam as atividades de
preparagao da festa, se manifesta também na missa, ja que notamos um dispensar

maior de atencao para estas por parte daqueles que vieram para celebrar a missa.
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Figura 32. CAVALARI, E. Afé no viver da Comunidade de S&do Geraldo.

A foto parcial do interior da igreja durante a celebracdo da missa na manha do dia 16 de outubro.
Enquanto era preparada celebragéo, as mulheres, acompanhadas dos auxiliares leigo do padre (uma
mulher e um homem) puxavam os canticos. Data: 16 de Out. de 2015. Local: Igreja de Sdo Geraldo.
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Figura 33. CAVALARI, E. Divisado social. Homens e mulheres ocupando lados oposto da Igreja de Sdo Geraldo.

A foto demonstra a separagéo entre mulheres e homens ocupando lados opostos durante a missa.
Durante as observagdes feitas na missa, ndo se notaram nenhuma indicacdo direta de que isto fosse
uma determinacdo existente. A partir do momento que chegavam, as mulheres sentaram do lado
esquerdo, e os homens que chegaram apés foram para o lado direito da igreja. Data: 16/10/2015.
Local: Igreja de Sdo Geraldo.

Durante as entrevistas com as mulheres, geralmente a conversagao excedia
ao questionario semiestruturado que haviamos preparado. Suas falas abordavam
assuntos mais profundos da vida da Comunidade, ao relatar as suas percepcoes
acerca da festa, e, evidentemente a magoa com o desagregamento que ocorre com
a festa de Sao Geraldo. Uma destas mulheres, que me privilegiou com suas
informacgdes foi a Terezinha Leal dos Santos. Dona de uma histéria belissima de
superacgao das dificuldades e de lutas pelos garimpos. O relato desta mulher da

conta que;

Cheguei em Sao Geraldo em 12 de janeiro de 69. Naquela época nédo era
que nem hoje. Hoje, praticamente € uma baderna. O povo vem é pra beber,
fazer piseiro. Naquela época ndo. Naquela época era uma romaria. Vinha
gente de todo canto: vinha gente de Manaus, vinha gente de Cuiabéa. Aquilo
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era trés dias com trés noites. Ai tinha o povo que trazia as doacéao de I3,
para fazer comida. Entdo trés dias era s6 a festa da igreja. S6 que eu ai
findava ficando mais de uma semana, porque depois dos trés dias da festa
da igreja vinha a festa do povo. S6 que hoje ndo. E um dia s6 da igreja e
dois do povo”. Eu vou dizer para vocé: as mulher faz tudo. O, ta vendo a
igreja pintada? N&o foi homem que pintou. Foi as mulheres. Aqui todo
domingo tem culto, mas ndo vem nenhum homem dirigir ndo. E s6 as
mulheres. Os homens fazem presenga quando esta perto da festa,
capinando em volta. Mas antes disso, vocé em volta desta igreja ai dia de
sexta, sabado, as mulheres estdo capinando, arrancando mato com as
maos, capinando de enxada. Ai quando é para fazer um servicinho daquela
la, fazer uma cerca, ai vem o homem e faz. Mas a nao ser, vai contando que
vem. Homem sé vem pra ca se for para vocé pagar a diaria. S6 quem vem
sem pagar é as mulheres.

Fica evidente que as mulheres participam efetivamente da preparagao da
festa do Sao Geraldo. Outro ponto que nos chama atengdo na percepgao
apresentada na fala da dona Terezinha evidenciou-se durante todo o trabalho de
campo, sobretudo quando entrevistamos as pessoas mais antigas da regido, em
especial aquelas que presenciaram os primeiros festejos e a sua sequéncia. Fica
muito claro que uma das maiores magoas presentes nos discursos das pessoas
mais velhas do local, € a perda do senso comunitario, sobretudo por parte da ala
masculina. O ato de ter que pagar pela prestagao de servigos que antes eram feitos
gratuitamente € um indicador importante da desagregacédo dos valores tradicionais
que envolviam a festa de Sao Geraldo.

A Sra. Luzitelma Pereira de Souza, outra mulher que nos permitiu gravar
entrevista, indagada acerca da razdo que a movia a trabalhar na preparacédo da

igreja, respondeu que:

Trabalhar na igreja € muito importante para Sdo Geraldo e pra gente. Nos
limpa, nds enfeitamos. Ai no caso, amanha tem a missa. Nés vai fazer o
almoco, ali na cozinha da igreja. Amanha o almogo é gratuito. Amanha a
comida é servida para todos os que chegar aqui. Na missa a gente ajuda
nos canticos, na leitura. Tudo nés participa. Todos os domingos tem os
cultos a gente esta sempre presente.

E importante observar que esta e outras mulheres entrevistadas, fazem
questao nao somente em relatar a sua participagao na preparagao da igreja para os
festejos, mas, sobretudo em afirmar a sua presenca semanalmente nas atividades
da igreja. E como se elas estivessem dizendo: Olhe, nés ndo somente trabalhamos
aqui uma vez por ano. Nés estamos constantemente aqui, € exercemos 0 nosso
papel. Queremos deixar isto bem claro, que a vida desta capela é tocada por nos.

Esta constatacao fica evidente em suas falas.
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Expostos todos os conceitos e dados referentes ao nosso objeto de estudo,
temos condicbes de adentrarmos na fase de analise deste fendmeno da
religiosidade popular presente ndo somente neste caso, mas também em outras

manifestagdes deste carater e assim tecer um arcabougo explicativo do mesmo.

4.6 A ANALISE DO IMAGINARIO RELIGIOSO DOS SERINGUEIROS EM TORNO
DE SAO GERALDO

Para a construcdo desta secdao foi de fundamental importancia as
informacgdes prestadas pelo Sr. Alcindinho (Figura 34), o qual podemos considerar

como o guardido da memoaria coletiva da Comunidade de Sao Geraldo.
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Figura 34. CAVALARI, E. Sr. Alcindinho, o “homem memoria”.

Este foi o inicio de um longo caminho e de horas de conversas gravadas ou nao. Muitas destes
dialogos nao foram gravados, porém anotadas no diario de campo, foram fundamentais para compor
nosso texto e, sobretudo, para compreender este fendbmeno religioso em sua esséncia. Data 12 de
Set. de 2015. Local: Casa do Sr. Alcindinho.

O imaginario criado em torno de Sdo Geraldo se divide em trés fases

distintas. A primeira fase que vai do surgimento do culto por volta de 1878 e vai até
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1955 quando o padre Adolfo visita a capela, ja que na visita de D. Jodo B. Costa ao
Seringal Bom Jardim em 1944 nao se faz mengéo a Sao Geraldo. A segunda fase é
marcada pelo inicio da influéncia oficial da Igreja Catdlica neste imaginario, comega
com a visita do padre Adolfo. A terceira fase, a qual perdura até a atualidade se inicia
a partir do inicio da festa em homenagem a este santo popular que teve comego em
1962.

Para que possamos compreender a primeira fase do imaginario popular
devemos rever o processo de santificagcdo de Geraldo, o seringueiro. O primeiro
ponto em que se destaca e que ja discutimos anteriormente, € o fato de o ramo ter
brotado sobre o tumulo do Geraldo e todo o simbolismo dai derivado.

Ao aprofundar a nossa investigacdo, devemos notar que o relato do Sr.
Alcindinho informa que o amigo de Geraldo, ja doente, sem solugdo para seu
problema ja que “Chegou em Manaus e tratou-se. O médico deu um rolo de remédio.
Chegou aqui e o remédio ndo resolveu nada. Ele baixou novamente”. Este € um
ponto importante. O fato de estar diante de um problema insoluvel para o
conhecimento humano disponivel naquele momento.

Outros quesitos a serem levados em consideragdo, segundo o relato do Sr.

Alcindinho é que esse amigo de Geraldo:

Ai ele foi, ficou olhando pra arvore e pensou: A arvore do Geraldo tinha
alguma coisa, porque todo mundo chamava ele de finado. Ele s6 chamava o
nome mesmo, Geraldo. Ele nunca chamou. S6 chamava Geraldo mesmo.
O pessoal dizia: Mas rapaz... Ele dizia: Mas eu ndo me acostumo chamar
finado. Eu chamo é Geraldo. Ai ele foi pensou que aquela arvore tinha
alguma autoridade. Ele chegou no pé da arvore, ele se benzeu, contou a
histéria dele pro Geraldo e pediu nove folhas para fazer um cha. Quebrou
nove folhinhas. Botou a agua para ferver, botou aquelas folhinhas dentro de
um copo, botou a agua quente e abafou. Quando aquilo esfriou ele tomou.
Ai, quando foi de manha ele sentiu que o sombrante [sic] dele estava
diferente. Ja ndo tava sentindo certas coisas. Ai ele continuou. Todo dia
ele pedia e fazia o cha. Tomou trinta dias. Ficou bom. Encostou os
remédios do médico, ficou tomando sé aquilo ali.

Nestas discussbes acerca da formacado deste imaginario religioso,
percebemos que a uma matriz cultural catdlica presente em seu processo génese,
uma vez que o amigo de Geraldo se benzeu diante da arvore, e ndo diante da cruz,
sobre o tumulo, que segundo o Sr. Alcindinho era bem tosca, era “Uma forquia [sic]
de madeira partida”. Este ato de se benzer diante da arvore sobre o tumulo nos

remete a nossa discussdo sobre o simbolismo da arvore, com base nos
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pressupostos de Dardel (2011, p. 49), a arvore € um simbolo da vida.

Outro ponto de suma importéncia € que este amigo de Geraldo, ndo o tratava
por finado, como visto na citagdo acima. Isto o aproxima do mundo dos encantados
que segundo Maués (1999, p. 92) “Os encantados sao pessoas que nao morreram,
mas se encantaram e que vivem “no fundo” dos rios e lagos, em cidades
subterraneas ou subaquaticas”. Este viver fundo remete a uma ideia de um local
inacessivel aos seres mortais comuns, dai a importancia destes encantados.
Loureiro (1995, p. 88) completa esta ideia do local de morada destes encantados, no
imaginario popular “[...] estariam localizadas acima das nuvens e abaixo do céu,
assim como na floresta e nos fundos dos rios”. Neste autor encontramos algo que se
aproxima do imaginario entdo existente na primeira fase do fenémeno religioso de
Sao Geraldo, como veremos a seguir.

O fato de o amigo de Geraldo pedir permisséo a este para coletar as nove
folhas (numa entrevista anterior no ano de 2000 o Sr. Alcindinho dissera que era trés
folhas. Ao comparar as entrevistas, busquei confirmar com ele o niumero exato de
folhnas e este confirmou as nove folhas), demonstra que ele falava com Geraldo,
como quem fala com uma divindade numa prece. Este € um dado importante a ser
observado em outros santos populares, como Santa Raimunda no Acre e Santa
Radi, provavelmente em algum ponto do rio Madeira, ou Antonio Lucio, sé para citar
alguns exemplos do quadro ja descrito. Estes santos populares, ou encantados,
assumem o posto de divindade maxima, a despeito de uma matriz religiosa que tem
uma hierarquia rigida. Com base nestas informagdes, pautados na fenomenologia

extraimos a esséncia desta manifestagao religiosa em sua primeira fase (Figura 35).
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Figura 35. Organizagédo: CAVALARI, E.

Esquema explicativo do imaginario religioso presente no culto a Sdo Geraldo em sua primeira fase.
Nesta fase, ndo conseguimos observar uma hierarquia oriunda da tradigcdo judaico-crista e até mesmo
do catolicismo. Evidentemente acreditamos que estes seringueiros foram instruidos no catolicismo,
mesmo que, talvez de forma rudimentar. Mas o que evidencia nesta fase, é S&o Geraldo como
divindade maior.

A segunda fase do desenvolvimento deste fendbmeno religioso se inicia com a
visita do padre Adolfo em 1955. Segundo o Sr. Alcindinho que guiou este padre
desde o rio Candeias através de varadouro, que se tratava de picadas abertas em
meio a floresta que permitia a ligagdo entre o0s seringais ou entre seringais e

povoamentos, até o Seringal Bom Jardim, relata que o padre em sua companhia:

Levou dois dias de la pra ca. Chegou aqui, veio, olhou, rodou. Ai, chegou
em Bom Jardim, ele juntou o pessoal e meteu a lenha e disse: O que vocés
acham do seringueiro milagroso? Ai todo mundo acudiu os milagres dele. Ai
ele disse: Mas nao parece. Nao ta parecendo que vocés acreditam tanto
nele. E ele vive desprezado. Ai ele foi e meteu a boca: Sera que no meio de
vocé nao tem alguém que nao sabe rezar pelo menos um Pai Nosso? Por
que ele precisa. Ele faz essa missdo aqui pra gente, mas ele pede a
permissdo do Pai. Ele ndo faz por conta dele ndo. Ele faz porque teve
direito. Ele procedeu na terra o que merecia. Mas ele pede a permissao.
Ele faz aqui € mandado. Ele precisa de um zelo, ai eles comegaram a zelar
da igrejinha.

A segunda fase do culto a Sdo Geraldo se caracteriza pela entrada da

influéncia da Igreja Catdlica como agente desagregador desta cultura tipicamente
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popular. Ao analisar o discurso do Pe. Adolfo na citagdo acima. Nota-se neste
discurso que o padre utiliza o eventual estado de abandono para iniciar o processo
de reorientagdo desta religiosidade popular e alinha-la ao catolicismo. Este
realinhamento das religiosidades populares faz parte da politica de romanizagéo,
que visava desde meados do século XIX, alinhar o catolicismo no Brasil, bem como
em suas formas de manifestacédo popular, em sintonia as diretrizes do Vaticano. Com
base nesse processo de romanizagao a Igreja tenta exercer, desde entao, o controle
eclesiastico desta e de outras manifestagdes religiosas desta categoria.

E possivel que o padre Adolfo tenha percebido que Sdo Geraldo ocupava o
lugar da divindade suprema, e assim buscou reclassifica-lo, muito embora isto ndo
tenha surgido, talvez, o efeito desejado, ja que este santo popular, formalmente
desceu um degrau na escala de importancia, quando este padre submete os feitos
deste santo a uma autorizacdo divina. Outro ponto em destaque, que, tudo que se
sabe de Geraldo em vida € que ele era do tipo recluso aos seus afazeres. Segundo
o Sr. Alcindinho, Geraldo em vida “[...] era um cidaddo que nao passeava. Quando
ele fosse a uma parte é porque ele ia a negdocio. A ndo ser a negdocio ninguém via
ele”.

Com base nas informagdes prestadas acima pelo Sr. Alcindinho que estava
presente ao discurso do padre no Seringal Bom Jardim em 1955, construimos um

esquema explicativo do imaginario religioso em torno de Sao Geraldo (Figura 36).



145

Imagindric religioso

Permite que o milagre
acorra

Nio reconhece como
530 Geraldo santo l

Realiza o milagre
4 4

!

transmite 3 peticio g

Empenha-se em descontruir o
imagindrio religioso popular

Peticdo

Pagamento da graca
recebida

Catolicismo

|

Busca legitimac8o
Figura 36. Organizagédo: CAVALARI, E.

Esquema explicativo do imaginario religioso no que tange ao culto a Sdo Geraldo. Fica claro que a
partir do momento que a Igreja Catdlica dispensa as primeiras atengdes a esta manifestagcao popular,
os seringueiros e outros moradores dos seringais passam a usar esta instituigdo religiosa para
legitimar o culto a este santo popular. Obviamente em que se tratava da politica de romanizagao
estes devotos de Sao Geraldo, ndo vislumbravam o objetivo maior da Igreja Catdlica que era,
posteriormente, desqualificar, 0 Geraldo seringueiro do patamar de santo, fato este que ocorre até a
atualidade.

A terceira fase deste fendmeno religioso ocorre com o inicio dos festejos em
homenagem a S&do Geraldo em decorréncia da promessa feita por Flodoaldo Pontes
Pinto a partir de 1962.

Esta festa anual era feita, inicialmente no dia 11 de Fevereiro, data do
aniversario da mae de Flodoaldo, na sede do Seringal Bom Jardim, uma vez que no
local do tumulo de S&o Geraldo, ndo havia uma estrutura adequada para a
realizacdo dos festejos. Segundo o Sr. Alcindinho, somente depois que ele tomou
posse da Igreja é que a localidade passou a ter condicdes de receber os festejos.
Além de sua casa, foi construido um barracao coberto de palha para a festa no local.

O inicio da festa a Sdo Geraldo inseriu um tempo ciclico no imaginario dos

seringueiros, o que possibilitou a formagdo de outro elemento na sua visdao de
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mundo, ja ha décadas determinadas pelo culto a este santo popular. Durante o
trabalho de campo ficou claro que este tempo, ciclico determinado pelo festejo, os
levou a se organizar para este momento durante todo o decorrer do ano, e de certa
forma a esperar ansiosamente por este momento. De acordo com a Sra. Francisca
Pereira do Nascimento “A gente fica esperando direto, todos os anos aquela festa. A
gente fica sonhando, esperando a festa todos os anos”.

Para entendermos o imaginario acerca da festa, além da dissipagao
temporaria das hierarquias sociais, que ja discutimos, nos basearemos em Amaral
(1998, p. 52) que explica que a festa de carater religioso, faz com que o divino e o

humano estejam imbricados um no outro. Ainda segundo Amaral (1998, p. 52):

A festa é ainda mediadora entre os anseios individuais e os coletivos, mito e
histéria, fantasia e realidade e exaltando as condi¢cdes impostas a vida
humana pela dicotomia natureza e cultura, mediando ainda os encontros
culturais e absorvendo, digerindo e transformando em pontos os opostos
tidos como inconciliaveis.

Observamos o festejo religioso ao possibilitar estes encontros, estas fusées
culturais ja que, os visitantes passam a serem integrados a comunidade, mesmo que
temporariamente, também um elemento importante da preservacao e do reforgo
deste imaginario simbdlico.

Todo o imaginario surgido pelo ato de festejar o santo aliou-se num segundo
momento a exigéncia da mudancga da data da festa do dia 11 de Fevereiro para o dia
16 de Outubro. Segundo Sr. Alcindinho quanto a esta mudanga de data ocorreu
porque o padre estava sempre a reclamar, a solicitar a mudanca da festa para o dia
16 de Outubro.

A criacao da festa, a mudanca da data e, posteriormente, a mudancga do local
da festa alterou a representagdo do imaginario dos seringueiros e demais devotos
de Sao Geraldo (Figura 37), como ja dissemos, e insere um tempo ciclico e, outro
elemento fundamental: a devogdo a este santo a ser legitimada, por parte dos
seringueiros, pelo catolicismo, ja que agora, para eles, a Igreja Catdlica se
interessava pelo santo deles.

No entanto, para a Igreja Catdlica, com a mudanga da data, ja que 16 de
Outubro é a data oficial de Sdo Geraldo Majela, italiano dado como santo, passa a

empenhar-se na tentativa de mostrar que é o Geraldo Majela oficialmente
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reconhecido quem faz os milagres e ndo o Geraldo Seringueiro.

Esta posicéo da Igreja Catdlica ficou bem evidenciada durante a realizagdo da
missa no dia 16 de Outubro, teve como ponto norteador através da fala do padre,
Sao Geraldo Majela como o intercessor. Para reforcar sua fala, este sempre tocava a
imagem deste, sobre a mesa e, ficar de costas para o tumulo do seringueiro, falou
uma unica vez do Geraldo que esta enterrado na igreja, sem se referir ao mesmo
com o termo de S&o.

Ficou latente na fala do sacerdote, a tentativa de reorientar a fé daquela
comunidade a Deus (Javé; Yahweh; El) ter devogdo com ao santo oficial, a Maria e a
Igreja Catolica e, sobretudo que Jesus é superior a Sdo Geraldo.

Em conversa particular, ndo gravada, perguntei ao sacerdote catélico, sobre
qual Sao Geraldo ele citava durante a missa, e este foi taxativo em dizer que se
referia ao santo oficialmente reconhecido pela Igreja Catdlica. No entanto,
conversando com o ajudante leigo, este reconheceu que, o que Os seringueiros
cultuavam na comunidade é o Sao Geraldo Seringueiro, como de fato, as entrevistas
revelaram. Mas ainda segundo este ajudante, a posi¢cao da Igreja Catdlica naquela
Comunidade é a de conscientizar e direcionar para o objetivo maior que € o
catolicismo oficial e através disto manter a fé como instrumento de preservagao dos

valores tradicionais, entende-se os valores oriundos do catolicismo romano.
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Figura 37. Organizagdo: CAVALARI, E.

Esquema explicativo do imaginario simbdlico dos seringueiros e demais devotos de Sao Geraldo com
o0 advindo da festa em homenagem a este Santo. O circulo adicional externo representa um
acréscimo no imaginario popular, que é o tempo ciclico determinado pela festa, ja que sua
preparacdo e expectativas, seja pela realizacdo e participagdo na festa, seja para pagar suas
promessas, sdo quesitos determinantes da cosmovisdo destes devotos. E importante ressaltar que
este imaginario simbdlico ainda na atualidade orienta a vidas dos devotos deste santo popular.
Durante seus festejos entre os dias 15 e 18 de Outubro de 2015, conversamos com varias pessoas
que vieram de outros municipios ou da area rural adjacente para pagar as suas promessas,
reencontrar seus antigos companheiros (as) e amigos, de forma que a festa de Sao Geraldo tem esta
caracteristica marcante destes encontros que agem como elemento de preservagao de sua cultura.

Acreditamos ter explicado toda a esséncia desta representacdo simbdlica de
Sao Geraldo, o seringueiro, de forma que a partir de agora nos dedicaremos a
desafiadora tarefa de entender o que é religidao para estes grupos humanos, nao
apenas pautado em neste santo popular, mas abarcado outras representag¢des desta
mesma categoria, os santos populares, focados naqueles que surgiram no mesmo

tipo de ambiente, os seringais.
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5 UMA RELIGIAO DA FLORESTA?

Figura 38. CAVALARI, E. Caminhos do conhecimento.

Uma imagem simbdlica. As pinguelas entrelagadas que tivemos que atravessar para entrevistar
moradores do outro lado do rio Massangana representam bem as nossas dificuldades ao logo de todo
o percurso do Mestrado, mas que foram superadas para produzirmos novos conhecimentos. Data:
04/06/2015. Local: Rio Massangana na Comunidade de S&do Geraldo.
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5 UMA RELIGIAO DA FLORESTA?

Neste capitulo final faremos uma abordagem acerca destes fendmenos
religiosos expressos pelas santas e santos populares, surgidos na floresta. Para
tanto esmiugcaremos suas caracteristicas para entendermos este fendmeno e
buscarmos respostas para a seguinte pergunta: Seria este culto a estas santas e
santos uma outra religido e, o que é religiao para seus seguidores? Em dissertagao
recentemente defendida Dourado da Silva (2015, p. 17) ao analisar estas santas e
santos populares, explicita que em torno destes “fora constituida uma nova linha
religiosa”. Esta nova linha religiosa ou uma nova religido teria sido fruto de todos os
elementos ja apontados anteriormente e novos que apontaremos a seguir.

O desafio é gigante, mas estamos influenciados pelo pensamento de Kant
(1990, p. 13) e que alerta que devemos sempre buscar o novo, quebrar antigos
paradigmas e sair do circulo vicioso o qual nada produz de inovador. Assim
queremos apontar o caminho para outro viés interpretativo destes fenédmenos
religiosos citados.

O culto a estas santas e santos populares visa explicar o mundo dos
amazodnidas, sobretudo daqueles que viviam nos seringais. Ndo apenas isto, mas
que estas representacbes levam a fusdo do real com o imaginario, quando
observamos que o mesmo determina o modo de vida destas pessoas. O Sr.
Alcindinho relatou que nao sai da comunidade sem que va ao tumulo do Séo
Geraldo e apresente a ele as razdes pelas quais esta indo a outro lugar.

Em entrevista o Sr. Anastacio Damasceno Lima, antigo seringueiro do
Seringal Recreio no rio Jamary este relatou que colocou 0 nome de seu sitio de Sao
Geraldo em homenagem a este santo popular. Segundo ele para obter os favores
deste ao longo de sua vida, o que por sua vez, também funciona como instrumento
de preservacdo da memoria. Na vida destes devotos, especialmente os mais velhos,
este imaginario simbdlico permeia todo o seu viver. Nesta cosmologia o real e o
imaginario caminham juntos, indissociaveis.

Nesta cosmovisao o que aproxima, possivelmente, o devoto de uma santa ou
santo popular é a semelhanca entre eles, pois sofreu os problemas que ele viveu no
mesmo ambiente, inseridos no mesmo modelo social, e possivelmente se
caracterizava tal como ele. Dai o fato de referenciar-se aquilo que é parecido a si. A

construcdo de uma divindade semelhante a si € uma evolugdo do pensamento
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religioso que vai do zoomorfismo ao zooantropomorfismo até chegar ao
antropomorfismo, conforme explica Cavalari (2013, p. 20).

Assim, religido para estes devotos é reconhecer a santidade destas pessoas,
reverencia-las, dedicar-lhes sua devogao, lutar contra a sua absor¢gao por uma
cultura massificadora e ama-las e temé-las (dai o ritual de peregrinacdo para
pagamento de promessas e o medo das punigdes as quais ja especificamos) e
dedicar-lhes algum tempo na preservagao da sua memoria.

Outra caracteristica forte destas manifestagcbes que se evidenciou quando
perguntamos a homens e mulheres em nosso trabalho, ou ao analisar Klein (2003) é
o0 desaparecimento da figura do Cristo. Os devotos destes santos ndo falam em
Jesus. Nas entrevistas com a Sra. Francisca Melo da Silva e a Sra. Luzitelma
Pereira de Souza obtivemos as seguintes respostas: Segundo a primeira

entrevistada esta confessa que:

Para mim o S&do Geraldo é um Santo muito milagroso. Muito mesmo. Eu
tenho fé em Deus e tenho fé nele. Para mim é os dois juntos. Sdo Geraldo e
nosso Pai verdadeiro. O nosso Pai, mesmo para sempre e Sao Geraldo

também. A gente se pega com ele e ele faz muito milagres pra gente.
Quando, para tirar duvidas, perguntamos a ela de qual S&o Geraldo ela
estava falando, ela responde: “Isso ai 0 pessoal fala que ele era um seringueiro”. A
outra senhora, Luzitelma Pereira de Souza indagada sobre como colocar este santo

popular, numa escala de importancia ela respondeu:

Em primeiro lugar estd Deus e depois em segundo esta ele. Eu acho, pra
mim ele é importante né? Tipo assim: ele que foi uma pessoa nos tempos,
ele foi uma pessoa do bem, né? E nés devemos seguir a ele, as virtudes
que ele era, né? Sempre que a gente vai fazer um pedido a gente pede que
ele interceda por nds.

Nao apenas nestas citagcdes, mas em outros casos, estes devotos, ndo falam
de Jesus Cristo ndo se referem a Maria mae de Jesus. Somente falam de Deus,
quando reconhecem uma hierarquia que lhes foi imposta, conforme explicado no
esquema de seu imaginario.

O fato de negar a hierarquia defendida pela Igreja Catdlica acaba por se
enquadrar, como uma refutacdo de seu poder de determinar esta ordem, trata-se
assim de uma negacao a influéncia dos dogmas desta instituicdo e, sobretudo uma

forma de resisténcia a massificacdo da cultura. Existe sim, uma busca por
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legitimagao no catolicismo o qual, por sua vez, tentar enfraquecer esta religiosidade
popular e enquadra-la na religido institucionalizada conforme observamos durante a
missa e em conversa com o padre e com seu auxiliar leigo.

Esta busca de legitimagcdo em uma tradigdo mais antiga, ndo é novidade
nenhuma. O proprio catolicismo ou o protestantismo se legitimam nas tradi¢des do
cristianismo primitivo e no judaismo, como o proprio isla também o faz.

A forma pela qual se expressa, seus lugares sagrados, excedem em muito, a
ideia defendida pelas religides institucionalizadas, estd mais para o primitivismo
tribal, na qual se sacralizava os lugares independentemente de terem uma religido
institucionalizada e um corpo sacerdotal.

Outro ponto que chama a atencao nessa religido da floresta € o costume de
colocar ramos de arvores sobre o tumulo destes santos, embora ndo se tenha
observado este costume em nosso objeto de estudo.

Segundo Dourado da Silva (2015, p. 132) este ato de depositar o ramo esta
presente no imaginario dos seringueiros e que este costume “[...] representa o temor
e evita que a alma o perturbe, o siga, mas também representa que o sujeito que ali
passou respeita o lugar sagrado”. Esta é mais uma das caracteristicas desta religiao;
pedem-se os favores, seus milagres, mas ndo querem a sua companhia. Nao
querem que seu espirito os acompanhe pela floresta. Ndo querem por qual razdo?
Para que aquela alma fique por ali ao dispor dos seus devotos ou por medo de sua
companhia? Nao nos aventuraremos a responder este questionamento.

Esta possivel religido da floresta, ndo revelada, mas que parte de uma matriz
de uma religido revelada, nada tem a ver com salvagdo da alma. Nenhum
entrevistado cita esta questdo. Nao se fala em céu ou em inferno. Os dados
apontam para um sistema punitivo que ocorre aqui mesmo na terra. Um sistema de
punicdo imediata, baseada, sobretudo quando se coloca em duvida o poder destas
santas e santos ou ndo se cumprem as promessas feitas. Isto € muito marcante,
pois foge totalmente a sua matriz cultural da qual é derivada.

A funcédo desta provavel religido € a obtengdo de favores imediatos. Os
objetivos dos pedidos sdo, na grande maioria por saude, o que ocorre em situagdes
nas quais nao ha alternativa, ou seja, ou é o milagre ou a morte, e em ultimo caso,
alcancgar beneficios econdmicos. Em sintese, ela tem a ver com, principalmente com
saude e resolugao das dificuldades cotidianas. Assim ndo podemos aplicar a ela o

conceito de re-ligare a sua religido, da forma tradicional, pois ela ndo liga ao uma



153

divindade abstrata, liga sim dois polos que intermedia o pedido ao seu meio de
obtencdo, mas que recorre a um intercessor ou intercessora, que esta ali, presente,
cujo corpo mesmo que sob uma camada de terra, ndo impede que seu espirito
pratique estes milagres.

Estas santas e santos sdo objeto de romarias, apesar de todas as
dificuldades impostas pelo ambiente da floresta, porém a devogcdo que emanam
destas santas e santos, superam estas dificuldades. Promessa feita tem que ser
cumprida, os devotos temem o resultado se falharem nestes pagamentos. Algumas
destas promessas sao feitas para serem pagas pelo resto da vida. Durante o
trabalho de campo, entrevistamos a familia Tamanini. A Sra. Orselina Brumati
Tamanini cujo filho sofria de uma hipersensibilidade a exposi¢ao solar aos olhos,
estava na igreja de Sao Geraldo no domingo dia 18 de Outubro, pagando a
promessa anual, pela cura de seu filho através da fé em Sao Geraldo, o seringueiro,
como fez questao de esclarecer.

Outra caracteristica desta religido esta pautada em possibilitar em algumas
pessoas um divisor de mundos, um antes e um depois de se tornarem devotos. Este
imaginario esta presente tanto em Sdo Geraldo com em Santa Radi, que vai em

diregao apontado por Maia (1956, p.308):

Hernani olhou para o céu mais uma vez, ja sem muitas estrelas: errara pelo
mundo e somente ali encontrou a paz, na ingenuidade das criaturas e dos
bichos. Seria, talvez, influéncia de Santa-Radi, que salvava seringueiros
enfermos, criangas desvalidas e anormais, almas atormentada por bulicios e
injusticas.

A fé nestas santas e santos populares leva até mesmo questionarem a propria
Igreja Catdlica. Klein (2003, p. 50) relata uma evidente magoa por parte dos
seringueiros com relagdo a Igreja pelo fato de terem, conforme os seringueiros
afirmam tirado o corpo de Santa Raimunda, o que por sua vez, fez com que o
perfume que emanava da terra no local de sua sepultura, desaparecesse. Para eles,
a Igreja profanou aquele espaco magico dentro da floresta.

Ainda com relagédo a Santa Radi, Maia (1956, p. 309) explica que na visdo dos
seringueiros “Santo verdadeiro € aquele que nado se afasta da gente e ouve as
oragbes dos pobres. Os demais, mesmo no céu ou nos astros, gostam de outros
povos e nao dispée de muito tempo para andar no interior’. O culto a estas santas e
santos popular atendem as especificidades dos grupos humanos que habitavam ou
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ainda habitam em regides de seringais, principalmente, que ouvem seus anseios e
conhecem suas dificuldades.

A oposicao da Igreja Catdlica a respeito destas manifestagbes religiosas €
evidente em varios casos. Ao se referir a Santa Radi, Alvaro Maia (1956, p. 309) da
uma demonstragdo desta oposigao: “O vigario reprovara a incultura religiosa. O
velho Unias ficara do lado dos moradores, mouco aos cardes sacerdotais”. Observa-
se que, mesmo com o descreédito por parte da Igreja, ou o processo de reorientagao
desta religiao, enquadrando-a no catolicismo romano, estes devotos ainda se
mantém firmes neste jogo de forgas, ora se beneficia da legitimagao outorgada pela
Igreja catdlica, ora enfrenta abertamente seus dogmas. Estas manifestacoes
religiosas seriam formas préprias de religiao.

Segundo Brandao (1980, p. 15) “[...] os camponeses criam suas crengas mais
duradouras, derivando-as da docéncia erudita das igrejas, ou recriando-as segundo
suas proprias experiéncias em todos os setores de trocas sociais”. Em sintese, esta
religido da floresta com todas suas particularidades, sem negar a influéncia de sua
matriz de origem, trataria de uma religiao propria do ambiente amazénico.

Esta provavel religido da floresta se enquadra no reino das encantarias
amazodnicas, porém sua finalidade é especificamente religiosa e se distancia destas
em alguns pontos, sobretudo no que diz respeito ao fato de que n&o realizam
milagres. Trata-se, portanto de uma encantaria de cunho especificamente religioso.
Estas santas e santos s&o encantados religiosos que promove a existéncia de
universo simbolico préprio dos amazdnidas, embora legitimado por uma cultura
massificante que ainda ndo conseguiu a apagar.

Para solidificar os argumentos que apontam para uma religido especifica dos
seringueiros nos pautamos em Hatzfeld (1993, p. 11) o qual afirma que “As religides
sdo sempre marcadas pela humanidade dos homens, pela sua cultura prépria, pela
sua cegueira, pelos seus interesses, pelo seu desejo de dominar [...]". Todos estes
quesitos apontados por Hatzfeld (1993) encontram-se nestes cultos a santas e
santos populares: uma cultura propria do ambiente amazbnico; a cegueira podemos
entender como as formas de resisténcia em aceitar a massificacdo a qual séo
submetidos, ou seja a sua intencionalidade em resistir ao hibridismo cultural e o
desejo de dominar o seu destino, sobretudo de manter-se vivos diante de tantas
adversidades.

Conforme explica Brandao (1980, p. 15) estas religides populares: “[...] existe
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em franco estado de luta acesa, ora por sobrevivéncia, ora por autonomia, em meio
a enfrentamentos profanos e sagrados entre o dominio erudito dos dominantes e o
dominio popular dos subalternos”. Este estado constante de luta por preservacgao
das identidades culturais € uma realidade quando se pesquisa estas manifestagdes
religiosas sobre as quais grupos humanos se debrugam, se esforcam para manter
vivas estas religiosidades em torno destes santos e santas populares e, sobretudo,
por gozarem de certa de autonomia que no caso de Sao Geraldo esta cada vez mais
ameacada.

Reforga esta ideia de uma religido prépria da floresta a adverténcia de
Dourado da Silva (2015, p. 53) a qual se refere a cultura religiosa popular que “A
religiosidade é agente cultural, fruto das diferentes representacbes humanas e a
soma dos diversos tempos, manifestada nas sociedades contemporaneas”. Para
fechar nosso pensamento lembramos que o mundo contemporaneo € ardiloso em
sufocar manifestagdes de cultura popular, e joga sobre estas memorias coletivas
uma quantidade imensa de uma cultura alienigena no ambiente amazénico. Talvez o
instrumento mais usado para isto seja a massificagdo para descaracteriza-la e assim
enquadra-la aos seus interesses. Com base nesta premissa decidimos sermos
transgressores do paradigma que busca explicar estas manifestagdes religiosas
somente como uma forma inculta da religido institucionalizada.

Quando nos langamos neste viés interpretativo, nosso objetivo € demonstrar
que, a formagao de um pensamento religioso ou de uma nova expressao religiosa,
seja apenas monopodlio da elite erudita. Brandao (1980, p. 17) aponta que “[...] os
subalternos ndo s6 se apropriam ativamente de modos eruditos e impostos de
crengas e de praticas religiosas, como também criam, por sua conta e risco, os seus
proprios modos sociais de produgao do sagrado [...]". Este autor esta nos orientando
para que percebamos que a cultura popular, em especial a religiosidade popular, sdo
formas préprias de religido.

Como Eliade (1991, p. 25) explica “[...] s6 existe uma maneira de abordar a
religido: atentar para os fatos religiosos. Antes de fazer a histéria de alguma coisa, é
muito importante compreender bem esta coisa, em si mesmo e por si mesma”.
Assim, acreditamos ter conseguido descrever a experiéncia humana destes grupos
sob a influéncia destas manifestacbes religiosas a tal ponto de termos a
reconhecido, em sua intencionalidade, as suas esséncias de suas estruturas

perceptivas, o que € um atributo da fenomenologia, segundo Relph (1979, p. 1).
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Ao contextualizarmos estas manifestagdes religiosas populares com a ciéncia
geografica, concordamos parcialmente, como defende Dardel (2011, p. 2) que “[...] 0
espaco geografico é feito de espacgos diferenciados”. Parcialmente porque na
Amazbnia espagos sao simbdlicos e se confundem. Quanto a esta proposi¢cao o

autor (2011, p. 5) esclarece que:

Na fronteira entre 0 mundo material, onde se insere a atividade humana, e o
mundo imaginario, abrindo seu conteudo simbdlico a liberdade do espirito,
nés reencontramos aqui uma geografia interior, primitiva, em que a
espacialidade original e a mobilidade profunda do homem designam as
diregdes, tracam os caminhos para um outro mundo.

Na Amazbnia ndo podemos afirmar com clareza onde se inicia o sagrado e
onde ele termina. Os grupos humanos tradicionais da Amazdnia vivem mergulhados
naquele sfumato dito por Loureiro (1995, p. 86) vivem com tal intensidade suas
representacdes que duvidamos que haja meios melhor para finalizar nosso texto do
que utilizando, novamente, a citagdo de Cassirer (2012, p. 50) quando afirma que o

homem é um ser eminentemente simbdlico.
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6 A COMUNIDADE DE SAO GERALDO ATRAVES DAS IMAGENS

As imagens dizem muito sobre a realidade de um local ou de uma
comunidade. Neste capitulo estamos apresentando imagens da comunidade de S&o
Geraldo com vista a melhor contextualizar todas as abordagens cientificas que
fizemos em nosso trabalho.

Contudo, devemos observar que Andreotti (2013, p. 41) aconselha que
nenhuma fotografia representa toda uma paisagem, ou seja, € uma parte de um
todo. Neste sentido, queremos possibilitar aos leitores deste trabalho, que tenham
maiores subsidios para tecer um quadro mental da realidade que encontramos nesta
Comunidade.

Preferimos contextualizar todas as fotografias aqui apresentadas, com o

poema: Viver Amazénico de Cavalari (2016, p. 20-22);

Figura 39. CAVALARI, E. Rio Massangana, O rio de S3o Geraldo. Data: 04/06/2015. Local: Rio Massangana — LC 60

Vivo na Amazénia. / A sombra da floresta... / As margens dos rios...
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Figura 40. CAVALARI, E. Preparagao de farinha de mandioca a partir da puba. Data: 04/06/2015. Local: Comunidade de Séao
Geraldo

Vivo na Amazoénia / A floresta é o meu celeiro... / Celeiro farto... /Seus frutos, folhas,
Sementes e raizes / Me sustentam.
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Figura 41. CAVALARI, E. Praia do rio Massangana. Ponto de banho, nas proximidades da capela. Data: 17/10/2015. Local: Rio
Massangana — Comunidade de Sao Geraldo.

Vivo na Amazobnia. / As praias de seus rios sdo as calgadas... / Os rios, minhas avenidas. / Vivo na
Amazbnia. / Pés na agua morna... / Balango ritmado da canoa, flutuando no ritmo das marombas. /
Sol ardendo na pele morena, vento morno vindo das margens...



160

Figura 42. CAVALARI, E. Taripi de seringueiro na Comunidade de Sao Geraldo. Data: 04/06/2015. Local: Comunidade de Sao
Geraldo

Vivo na Amazénia. / Tapiri de palha e paxiuba... / Velho casco de canoa sobre o girau... / Coentro,
pimenta e jambu...
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Figura 43. CAVALARI, E. A beleza impar do alvorecer na LC — 60 estrada rural que leva até a comunidade de Sao Geraldo.
Data: 15/10/2015. Local LC — 60.

Vivo na Amazénia. / Vida rica. / Rede na varanda, Pirarucu pendurado no alpendre / Farinha d'agua,
macaxeira...
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Figura 44. Ponte da Promessa. Esta € o que restou da ponte construida por Flodoaldo Pontes Pinto como pagamento da
promessa feita a Sdo Geraldo. Data: 29/07/ 2016. Local: Rio Massangana — LC 60.

Rio passando lentamente. / Vida no ritmo do rio...
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Figura 45. CAVALARI. E. Interior da Igreja de Sdo Geraldo. Data: 12/09/2015. Local: Interior da Igreja de Sdo Geraldo.

Vivo na Amazoénia / No rio e na floresta... / Minhas lendas, meus mitos... / Meus deuses...
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Figura 46. CAVALARI, E. Entrada da comunidade de Sdo Geraldo. A esquerda a roga de mandioca, & esquerda ao fundo, a
cozinha e o barracdo da festa; no centro a igreja e a direita a casa do Sr. Alcindinho. Data: 15/10/2015. Local: Estrada de
acesso a Igreja de Sao Geraldo.

Viver Amazdnico... /Vida plena... / Equilibrada.
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CONSIDERAGOES FINAIS

O culto a Sao Geraldo surgiu no Seringal Bom Jardim, que por sua vez teve
origem a partir da usurpagéo de territério indigenas no rio Massangana, atual zona
rural do municipio de Ariquemes, na divisa do municipio de Monte Negro. O inicio
processo de ocupacao dos seringais do rio Massangana € desconhecido, mas
tomando por base o fato de que desde 1880 havia seringueiros no rio Pardo, bem
acima da foz do Massangana assim como no rio Jamary ja eram explorados os
seringais Bom Futuro e Santa Cruz.

As levas de migrantes, oriundos especialmente do Nordeste para a
exploracdo econdmica destes seringais, foram submetidos a economia da borracha
e suas particularidades e que tiveram, a partir de entdo, se adaptarem as condicoes
impostas néo s6 pelo meio de produgao econdémica como pelo ambiente, para eles
desconhecido da floresta, num primeiro momento.

E notdério que estes migrantes traziam consigo sua carga cultural, em
particular uma forte religiosidade, notadamente pelo catolicismo. Sera esta
religiosidade que ira sofrer alteracbes a partir de outros elementos culturais pré-
existentes na regido até entdo densamente povoada por diversos povos indigenas,
0s quais com seus valores culturais, espirituais e sociais irdo influenciar a formagéao
de uma nova cultura, a cultura amazénica do caboclo.

Esta cultura amazonica através de suas particularidades busca explicar o
mundo dos amazdnidas, marcado fortemente pela presenca da floresta e de seus
rios. A floresta torna-se algo ambiguo. Ela tanto representava um claustro como
também a salvacao. O rio, por sua vez, eram os caminhos naturais, vistos como a
possibilidade ndo sé da producdo econbmica, como também o caminho da
libertacdo. Em alguns momentos eram os rios a tabua de salvagédo dos seringueiros
enfermos que baixavam até Manaus ou Belém.

Quando nao era possivel a resolugao de seus problemas de saude com os
meios disponiveis no barracdo entravam em campo os conhecimentos das ervas
que estes migrantes trouxeram consigo ou aqueles aprendidos com os indigenas.
Falhados estes recursos, recorriam a fé. Sera a fé em uma intervencao feita por
seus mortos que ira santificar popularmente mulheres e homens nos seringais.
Evidenciam que esta fé em santos faz parte de uma matriz cultural catdlica,

distanciando, no entanto, no que diz respeito a fato de que estas mulheres e homens
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santificados popularmente nunca foram reconhecidos como santos pela Igreja
Catolica.

Convém observar que em varias destas manifestacées populares, que a
Igreja busca destrui-las através de um processo de romanizagao tardio, como ao
colocar a festa de Santa Raimunda no Acre no dia 15 de Agosto, dia em que a Igreja
defende a suposta ascensdo de Maria ou ainda no caso de nosso objeto de estudo,
Sao Geraldo que ninguém sabe a data da morte do mesmo, mas que por imposi¢cao
da Igreja passou a ser comemorado no dia 16 de Outubro dia de Sao Geraldo
Majela, santo oficializado pelo Vaticano.

Contudo, para estes grupos humanos inseridos no seio da floresta amazbnica
nos mais diferentes seringais, o ndo reconhecimento destes santos populares pela
Igreja, nao reduz em nada a sua fé nos mesmos. Maia (1956, p. 309) explica que na
visdo dos seringueiros “Santo verdadeiro € aquele que ndo se afasta da gente e
ouve as oragdes dos pobres. Os demais, mesmo no céu ou nos astros, gostam de
outros povos € nao dispde de muito tempo para andar no interior”. Esta citagao
(repetida novamente) explica bem esta situacdo de enfrentamento entre a
religiosidade popular e a dita oficial.

No processo de formacao destas santas e santos populares a evidéncia de
um milagre é o suficiente para elevar ao status de santo a pessoa ali sepultada.
Ocorrida a santificagao popular, as romarias a estes lugares magicos, ou sagrados,
os rituais de pagamento de promessas, a presenca dos ex-votos e os festejos em
homenagem a estes se tornam instrumento de reforco e de resisténcia cultural na
pos-modernidade.

No caso do objeto de pesquisa de nossa dissertacao, este apresenta todos os
quesitos da santificagado popular: a evidéncia do milagre inicial, a tentativa da Igreja
em remover seu corpo, e assim talvez apagar da memoria este santo popular, assim
como ocorreu com Santa Raimunda, as romarias que ainda acontecem, apesar de
enfraquecidas e os continuos milagres que ainda sao relatados e evidenciados
através de ex-votos que estdo em sua capela, inclusive caso de cura de cancer de
uma menina.

O surgimento deste santo popular no Seringal Bom Jardim possibilitou a
formacao de um imaginario religioso que, em sua primeira fase, acreditamos que
Sao Geraldo ocupava o posto de divindade maxima na cosmovisao dos seringueiros,

dai a orientagdo do padre Adolfo em sua visita ao seringal em 1955 em reorientar
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este imaginario religioso e colocar Sdo Geraldo numa hierarquia abaixo de Deus,
posto de onde nunca mais saiu, conforme nossa pesquisa constatou. A segunda
fase deste imaginario € marca pela visita do citado padre e a reclassificacdo deste
santo. A terceira fase a qual perdura até a atualidade, teve inicio com seus festejos
com o pagamento da promessa feita por Flodoaldo Pontes Pinto, a qual insere no
imaginario dos seringueiros um tempo ciclico, determinado por esta festa.

Com muitas dificuldades conseguimos estabelecer qual era o papel das
mulheres na festa a Sdo Geraldo, que vai muito além da divisdo das tarefas por
sexo, sendo que a pesquisa revelou que estas tiveram e ainda tém um papel
importantissimo na preparagdo dos festejos, seja na parte religiosa, seja na
infraestrutura para receber os visitantes e romeiros e, sobretudo na atualidade, ao
tomar frente na preparacao da igreja para os dias 15 e 16 de Outubro.

Esta preparacdo para os festejos alterou gradativamente o espago ao redor
do tumulo de Sao Geraldo. Primeiro com a constru¢do da igrejinha coberta de
palha, a de taipa e depois com a construgao da igreja em alvenaria. A descoberta de
cassiterita nas imediacbes da capela tem alterado profundamente as regides
adjacentes Posteriormente aquele espag¢o sagrado foi alterado com a vinda do Sr.
Alcindinho o qual fixou residéncia no local e posteriormente a construgdo do
barracdo para os festejos. Ao longo das décadas o espago foi sendo alterado
continuamente revelando uma constante alteragdo em sua espacialidade original,
seja pela atuagao do INCRA com o projeto de colonizacgéao, seja pela doagao de lotes
de terras por parte do Sr. Alcindinho para a formacao de sitios. Na atualidade a
formacéo da Vila de Sdo Geraldo na LC — 52 é talvez, o apice da alteragao daquele
espaco original. Todas estas caracteristicas pontuadas nos dizem que os
espacos sagrados sao ressignificados continuadamente.

Buscamos decodificar este simbolismo do imaginario dos seringueiros, para
entendé-lo em sua esséncia maxima. Ficou evidente para nés que a procissao que
saia da Capela de Sado Geraldo ia até o barracdao do Seringal Bom Jardim
simbolizava levar o Geraldo até onde ele teria encontrado recursos para ndo morrer
em situagdo de abandono, assim como demonstrou que, atualmente o fato de esta
procissao envolver simbolicamente a Comunidade num abrago, € uma tentativa de
manter viva esta memoria coletiva, sobretudo, devido a presenca de igrejas
protestantes na localidade.

Por fim aventuramos em demonstrar um novo rumo interpretativo destes



168

fendmenos religiosos através de estabelecer criteriosamente suas principais
caracteristicas, o que nos deu a possibilidade de enquadra-la como uma religido
prépria da floresta, uma religido que se enquadra no reino dos encantados, mas que
também fogem a eles em algumas caracteristicas. Quando a esta questao nao nos
aprofundamos, mas deixamos em aberto para que pesquisas posteriores se

aprofundem neste viés interpretativo, que confirme ou falseie estes pressupostos.
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