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Escritas ha quase duzentos anos, as palavras do poeta
alemido ndo perderam a atualidade. Sabemos todos o gquanto &
dificil sobreviver no meio das desgastantes atribulag¢des do
universc académico; sem falar no descasc dos governos com o
ensino e com a pesqulsa universitaria. Por 1sso mesmo,
tenho muito o que agradecer.

Nestes ultimos anos, tive o privilégio de encontrar
pelo caminho gente da melhor gqualidade. Sem o convivio com
essas pessoas este trabalho seria bem mais dificil.

Agradecgo, inicialmente, a Sidney Chalhoub pela
sinceridade em mostrar seu desconhecimentco em relacdo a
Amazdnia e, por outro lado, ¢ rigor e ¢ brilhantismo
fundamentais a um verdadelro orientador. Talvez ele né&o
tenha a dimensdo do gquanto aprendi em nossas conversas,
telefonemas e cartas.

Em matéria de orientagdo sempre tive muita sorte. Em
Belém, o© casal de antropdlogos Angélica e Heraldo Maués
foram minhas referéncias constantes. Além destes, tive a
sorte de poder usufruir do vasto conhecimentc de Anaiza

Vergolino-Henry sobre o campo afro-amazdénico. Do mesmo
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modo, pude conversar algumas vezes com Vicente Salles e
tirar proveito de seu 1ilimitado conhecimento sobre a
Amazénia.

No exame de qualificacio desta dissertagac fuil
brindade com os comentdrios valiosos de Mariza Corréa e
Maria Clementina Pereira <Cunha. A exceléncla de suas
observacdes foram fundamentals em varios pontos deste
trabalho.

Ndo consigo descrever apoio recebido pelos amigos.
Entre eles mnido possoe esquecer de Décio  Guzmam, Rui
Murrieta, Euripedes Fufies, Maria de Nazare Sarges, Edilza
Fontes, José Maia Neto e Flavio Gomes, que foram gentis em
discutir algumas idéias, sugestdes bibliograficas e
documentais. Leonarde Pereira e Magda Ricci leram a
primeira parte do trakalho e criticaram argutamente muitas
questdes. Henrigque Espada ndoc teve pacléncla para ler o
texto, peorém me ajudou a prepara-lo com vasto conhecimento
de informatica. Entre risadas e debates “sérios”, fui
consolidade argumentos e reaprendendo meu oficio,

0 inesquecivel convivio em Campinas com ©OS “paraenses"
Cristina Cancela, Cincinato Souza, Leticia Navegantes e
Alex Fiudza de Mello e com os “cariocas” Denllson Botelho e
Luciana Aréas, me ajudou a vencer muitas dificuldades de
aclimatacdo no “sul Maravilha”. Em Belém, Maria Eunice
Furtade me auxiliou nc acesso a bibliografia estrangeira e
estimulou a ir adiante.

Durante a escrita desse trabalho recebi dicas muito
importantes de varics pesquisadores, entre ©s8 quals ndo

posso esquecer das conversas com Mundicarmo Ferretti




durante as reunides da ABA, e Peter Fry em sua mais recente
visita & Belém do Para, em novenbro passado. Agradecgo
também a meus alunos da UFPa, dgue levantaram parte da
documentacgido utilizada nesta dissertacdo: Arlete Oliveira
Paz, Claudia Serique, Joelma Barbosa e MArcio Henrique.
Recebl também indicacdes documentais de Angela Sanches
Ledo, a gquem muito agradecgo.

0 apoioc de wvarias 1instituicgbes de fomento & pesguisa
foi imprescindivel. A Universidade Federal do Parad me
liberou das tarefas docentes; CAPES/PICD me concedeu bolsa
de mestrado; CNPg. e PIPES concederam bolsas de iniciacgéo
cientifica para meu projeto de pesquisa.

Por fim querc lembrar de minha familia, pois apesar de
ser um filho “desgarrado”, ndo conseguiria ir adiante szem
ter tido a certeza de gue todos estavam bem. Na fase da
escrita, em nossa casa do Coqueiro, em Ananindeua, tive a
companhia e o apcio de minha 1rm& Elida que teve,
inclusive, gque suportar meu inevitavel e momentineo mau

humor.
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T . Raimundo do Belen, 07é§ﬁéaé%éﬁxvm&

Era manha do dia 2 de fevereiro de 1885. O Jjornal
Didric de Noticias estava chegando as mdos de seus fieis
leitores, trazendo, em sua segunda pagina, uma noticia
intitulada “Um pajé e uma Simpldria”,

Contava o© Jornal gque na noite do dominge anterior,
Raimunde Antdénico de Belém e um companheiro, estando a
passeio na casa de uma tal Philomena, pelas bandas da Rua
Cruz das Almas', viu no pescoco da mo¢ga um cordao,
dizendo-lhe “que estava enfeitigado e que se comprometia a
cura-lo, depois do gque aparecia no pescoge da dona, como
por milagre no dia seguinte”,

Philomena ao que parece acreditou piamente nas
palavras de Raimundo, que aguela altura jA4 se apresentava

#% , por isso entregou-lhe

como Yo menino inspirado de Muana
prontamente a Jéia.

Para wviabilizar a sessdc magica, Raimundo exigiu
apenas um copo d'agua no gual “langou o corddc dentro e
depois de decorridoe algum fempo tircu-o, dando ao seu
companheiro a Aagua do copo para beber”. Depois do ato, a
dupla de curandeiros despediu-se e foil embora.

Passados alguns dias, Philomena percebeu “que nao se
operava o milagre do aparecimento do cordio em seu
pescogo”, reconhecendo assim “gue tinha sido vitima de um

embusteiro”, por isso “tomou o alvitre de queixar-se a

policia”. A autoridade policial, sabendo do ocorrido,




baixou em diligénecia & procura do suposto pajé. Interrogado
e "“depols de negar mnmultas vezes o fato”, o 1nspirado
Raimundc “concluiu por confessar o crime, declarande gue
tinha vendido ¢ corddc a um hoteleiro, mas que comprometia-
se a restituli-lo a sua dona”. Apesar da promessa do
acusado, © delegade mandou gue ¢ recolhessem a Estacéc
Central da Policia da capital® .

A m& fama do tal pajé Raimundo de Belém ja era tanta
que no mesmo Jornal citado, na pagina seguinte, aparecia
estampada outra noticia dando conta de suas atividades
ilicitas. Agora tratava-se de uma reclamacgdo enderegada “Ao
Dr. Chefe de Policia” assinada pelas “vitimas da ladroeira
do célebre pajé cearense” - o ditec Raimundo, que andava por
aquela época “a engolir corddes de ouro” nos arredores da
Cruz das Almas.

Sentindo-se prejudicadas em seu patrimdénio, as vitimas
pediam ac mandatario da ordem “que nac mandasse soltar o
patife”, a nédoc ser gque o mesmo restituisse Yo cordao
roubade a infeliz rapariga gue lhe caiu as unhas”. Os
assinantes da nota clamavam: “E preciso que esse mariola
expie na cadela as suas faltas”, posto que “a impunidade o
levard & pratica de maiores crimes”* .

Mas © falatdrio acerca do pajé cearense ndo acaba por
al. Dois dias depols, © Jjornal volta a estampar uma matéria
intitulada “As armas do Pajé”, desta vez dando conta da
entrada no escritério do Diario de Noticias dos

instrumentos de trabalho do malfadado xami. Diz a noticia




gue Raimundo fazia usco “de um arco de ferro e um pequeno
espanador de penas, dque serve de flecha, e uma garrafa
contendo &agqua podre, misturada sabe 1la com o que”, toda
essa parafernalia “para engeolir corddes de curo as pessoas
incautas”.

No dizer do jornal “o pajé - patife, manhoso - guando
pretendia extorquir qualquer objeto de valor” fazia com que
as pessoas acreditassem “gue se achavam enfeiticadas com
coisa feita”. No ritual de cura, Belém “mandava que elas se
abancassem, e colocandc-se em frente delas, comecava a
fazer gatimonhas com a flecha empenada, e recomendava gque
ndo piscassem, para assim poder sair o feitico facilmente”.
No fim do trabalho, “para completar a cura”, o pajé mandava
o cliente “beber um pouco da agua porca, que depols levava
consigo para desenfeitigar o objeto, sobre o qual tinha os
olhos fito”.

Depois de divulgar a sua maneira um breve esbogo do
ritual de pajelanca dirigido pelo mal falado cearense, o
jornal perguntava: “ndo guererd a policia examinar essa
agua de que fazia uso o acordado pajé?”, ou ainda: “e o
arco e flecha ndac ficardc melhor no nosso Museu?”’ o
finalmente diz: “se a policia quiser, pode mandar ao nosso
escritdrio buscar essas preciosidades...”’ .

A policia, por seu turno, parece gue era leitora
atenta das noticias do Diario, poilis no mesmo dia, atendendo
a solicitagdo do jornal, “o Sr. Subdelegado do 1° distrito

mandou buscar”, no escritbério do matutino, “as armas com




que o pajé Belém trabalhava....na escamoteacdo de corddes
de ouro”’ .

Descobri essa “historinha” durante a pesquisa gue deu
origem a esta dissertacgdo. Tudo comegou em 1993, com uma
investigagde em anuncios sobre feiticarias e praticas
magicas nos Jjornals que circularam em Belém do Para, nos
fins do séculc passado. A idéia inicial do projeto era a de
“recuperar” as formas da religicsidade popular na capital
da borracha.

Nas paginas amareladas desses velhos noticiarios,
comecel a enveredar pelo universo da pajelanga. Apesar de
nascido e criadc na Amazdnia, esperava encontrar tudo nos
jornais - bruxas veoando em vassouras, magia negra e guem
sabe algum “benandanti” perdide na selva amazdnica - mas,
por incrivel que parega, Jjamals esperei encontrar pajés.
Para mim pajelanga era colsa de indio que vivia no mato.
Ndc me parecia possivel imaginar gque existissem pajés na
cidade de Belém dos aureos tempos da borracha.

Para minha surpresa, histdrias e mais histérias foram
aparecendo. Uma delas me chamou a atencado logo de cara.
Fiquei tao impressionado que, a partir dela, construi a
justificativa de minha proposta inicial para o mestradeo. O
mais interessante é que Raimundo de Belém, no entanto, nio
estava sozinho. Histérias como esta faziam parte do mais
corridqueiro noticiario que circulava em Jjornais paraenses
nos fins do oltocentos. Entre anincios da mais afamada moda

parisiense e mais queijos, vinhos e biscoitos, apareciam,




nas mesmas paginas, como um “ocasional <contraponto”,
noticias sobre prisdes de pajés, invasdes a casas de
feiticgaria, denlincias de bruxarias, noticias scbhre o
aparecimento de meninas santas” , curas magicas,
assassinatos por feiticaria, =zoomorfismos, e outros casos
afins, que revelam um lado escondido da reluzente histéria
de fin-de-sieclie.

0 encontro com © casc do pajé Raimundo Antdnic de
Belém ndo podia, aquela altura, me revelar muita coisa, a
ndo ser pensar que o cotidiano das camadas populares estava
longe de espelhar a beleza europeizada que a época sugere
para toda uma literatura que existe sobre o periodo. Nao
interessava, para o©s limites do projeto inicial desse
trabalho, desvendar a carreira religiosa e/ou criminosa de
nosso personagem cearense. Nac queria eleger os bons e os
maus pajés, inferindo juizos de wvalor a partir dos
discursocs da imprensa. Porém, valia a pena refletir sobre a
sua condigdo social de imigrante. Raimundo era um retirante
nordestino, como muitos outros que sairam do Ceard rumo ao
fausto da borracha, e que encontraram as agruras cotidianas
vividas pela gente comum, pelos trabalhadores urbanos, pela
arrala-miuda que efetivamente habitava o dia a dia da urbe
pretensamente moderna.

O tom de banalidade com que foi tratada a histéria do
pajé cearense guarda um sentido revelador para guem estuda
o periodo da belle-épogque, pols a constante divulgacao

desses casos, nos periddicos da época, mostra o quanto eles




nio eram atipicos, provocando, desse modo, um
questionamento cotidiano ao propalado discurso civilizador.

No entanto, se a respeito da chamada belle-épogue
estava de algum modo informade pela historiografia local,
em relagdo & pajelanga era inteiramente neé6fito. Sabia, a
grosso modo, que se tratava de um conjunto de crencas
pensadas como “essencialmente” amazdnicas. E agora? Como
compreender essa gente “de fora”, que por estas bandas se
aventurava em praticas culturais gque eu pensava serem
diferentes dos seus locais de origem?

A questao complicava-se ainda mais com a continuidade
da pesquisa. Se era estranho existir um pajé cearense, mais
estranho era o fato de ele ndo ser o unico. Complicado
mesmo foi encontrar um tal Manocel dos Santeos, lusitano,
“homem ja de meia idade, que se empregava & tarde na venda
de flores para a cidade”, mas gue pela manhd, na presenca
de sua mulher Antdnio d'Almeida, “cumpria seu trabalho que
¢ o mesmo de todos o©s pajés”. Isso mesmo! Dificil
acreditar, mas muitos portugueses ficaram conhecidos como
“mestres” no preparo de pugangas e benzimentos.

Tive oportunidade de ler em detalhes o ritual, tal
come fol apreciado pelo subdelegado Joaguim Luiz Gomes, que
se encontrava “oculto em uma casa que ficava contigua em a
que morava o referido pajé”. Manuel fol preso e com ele uma
série de apetrechos utilizados nas sessdes de cura, desde

uma cavelra de mucura até uma medalha de N. Sra. das Dores.




No jornal lia-se em letras grandes “Prisdc de um Pajé”, com
0 subtitulo “sessido magna de apreensido de burundangas”’ .

Quando comecetl a adguirir maior familiaridade com esse
tipo de fonte, fiqueli logo atraido pela andlise da
repressdo a pajelanca e a feiticaria pela policia e pela
intendéncia municipal. Porém, ndc tardou muito para que eu
pudesse perceber que essas instituig¢des ndo estavam
sozinhas nessa politica de repressdo. Foi al que deparei
com a politica da Igreja Catdédlica - a Romanizaglo, dgue,
como O prépric nome sugere, buscava aproximar o catolicismo
vivido pelos brasileiros dos ditames da Santa $¢é, em
Roma'" .

Dentro desse quadro, cobviamente que as praticas da
religiosidade popular foram pensadas comoc algo arcaico,
obscuro e selvagem, gue portanto deveriam ser extintas para
o bem do catolicismoc. Dom Macedo Costa, bispo do Pard de
lgel & 1891 e- lider do clero brasileirc nos tempos da
Romanizagdoc, se colocou ativamente contra todos os tipos de
manifestacgdes, rituais e formas populares de devogdo que
fugissem das regras Impostas pelas cartas pastorais,
catecismos e misgsais. Segundo D. BAntdénio de Almeida
Lustoga, sgeu maior bidgrafco, Dom Macedoe Costa, numa de suas
visitas pastoralis & 1lha do Marajd, mals precisamente no
municipio de Soure, esteve em “entrevista com um célebre
pajé, condenando em plUblico suas imposturas”'' .

Intendente, Bispo, Delegado, propagadores de

ideclogias diversas = da “sclencia positiva” ao “discurso




moralizador e romanizado” - todos como que delxavam suas
divergéncias de lado, para gque, guando no trato com as
tradicgdes religiosas populares, estivessem unidos bradando
em favor da civilizacd&o nos trodpicos, da racionalizacdo dos
hdbitos do pove, vistos come impregnadcs de supersticées,
crencgas arcaicas e praticas soclals que beiravam a
selvageria. Por outro 1lado, tinha consciéncia que esse
grande numerc de fontes mostravam a persisténcia de
tradigfes religiosas populares como um locus dindmico de
conflitos e aliancas com setores dominantes belemenses.
Parece esquisito, mas conseguia perceber um incrivel
processo de luta de classes que englobava de forma complexa
o universc ritual e religioso da sociedade dos fins do
dezenove,

Querla entender toda a  histéria engendrada em
maltiplos conflitos, inclusive através da andlise ritual da
pajelanga e de outras praticas avizinhadas, genericamente
chamadas de feiticaria'® . Tinha que comecar pela discussio
da bibliografia sobre o periodo, entrande pelo tema da

belle-épogue.

IT. ZﬁnavC%QQWWZmﬁE£Z%ﬂ§0ﬂ9aﬂuwcgm?aaﬁuﬁé£?§wﬂ%9

Como de costume, era necessario saber o que se tinha
escrito sobre o tema. Mas, qual tema? No projeto que deu

origem a esta dissertagdo, sd agora pude perceber que




estava mais interessado em destruir o mito da belle-époque
amazénica, do que realmente entender as praticas da
religicosidade popular no periodo. Procurando estudar os
conflitos existentes na cidade de Belém entre a politica
modernizadora do governo municipal e as praticas religiosas
populares, vistas como primitivas e selvagens, acabei dando
malor énfase a literatura que da conta dessas estratégias
disciplinadoras do espago publico da capital do Paréa.

Neste sentido a biblicgrafia que manuseel na feitura
da proposta 1inicial deste estudo era, fundamentalmente,
sobre Belém na belle-épogue™ . E evidente, no entanto, gque
nao fol sem razdo que me utilizei de uma bibliografia e n3o
de outra. A questdo € gque, no campo da histédria, qualquer
um que se aventurar a estudar qualquer que seja a tematica
no contexto do fim do século, terd gue se haver com essa
bibliografia. No entanto, neste campo surgem alguns
problemas.,

Vou recolocar minha explicacdo a partir de meu préprio
trabalho de pesguisa nos Jjornals de Belém, tomando como
exemplo a edigdo do dia 17 de outubro de 1887 do Didrio de
Noticias. Neste nGmero, encontrei, como de costume, entre
outras noticias, informacgfes sobre a movimentac¢do do porto,
a apresentagdo da Companhia Lirica Italiana no Teatroc da
Paz, e detalhes sobre inovagdes técnicas na Estrada de
Ferro que ligava a capital paraense ao municipio de
Braganca - tudo em primeira pidgina. Mas, no mesmo exemplar

de Jornal, virando a pégina, pude saber que, no dia 14 do




mesmo més, o subdelegado do 5° distrito levara presos o
pajé Miguel Martins, e os clientes Francisca do Nascimento,
Valentina Maria, um tal Caetano e duas criancas. O pajé
funcionava “em uma barraca, por detrids da Estrada de Ferro
de Bragancga em Sioc Bras”-* .

Essa passagem corriquelira serviu para que pudesse
pensar o qudc politica é essa “opgdo” da historiografia que
se debrugou no estudo sobre a virada do século. Existem
muitos trabalhos sobre a Estrada de Ferro de Bragancal®,
mas nenhum deles teve olhos para algum pajé gue, por
ventura, tivesse sua tenda armada nas proximidades.
Pajelanca, feitigarias, praticas magicas, s&o temas que ndo
combinam com esses simbolos de modernidade, por isso n3o
cabem na lista dos best-sellers consagrados pela
historiografia que estuda o fin-de-siécle.

Restava agora entender ¢ porqué do descaso dos
historiadores com “oufros temas”. Por que estudar uma
ferrovia ou as reformas urbanas de uma cidade deveria ser
mais interessante para a histdéria do fim de século do que
tentar recuperar formas de devogdoco e religiosidade
populares? A auséncia de fontes documentails para subsidiar
as pesquisas nfo poderia ser desculpa. O problema é mais
complexo do que parece a primeira wvista, especialmente
porque essa postura historiografica é datada, dande corpo a
uma espécie de tradigdo inventada, «como diria Eric

Hobsbawm'® .




A aparente “miopia” historiogradfica em relagdo a
religicosidade popular tem sentidos e significados proéprios,
demarcados historicamente numa longa “tradigdo” intelectual
com suas “matrizes” nos fins do século XIX e nas primeiras
décadas do atual. A principal formulagdo cilentifica de
entdo & a da projegdo de uma scciedade civilizada, baseada
na idéia de progresso e na evolugdo cultural - tanto assim
para histéria, como para antropologia e para a
sociologial” .

Assim é que a posterior producgdo historiogréafica,
acabou por se embebedar com essa tradicido “inventada”,
reconstruindo e manipulando o© mito da belle-épogue, a
partir do qual o©s autores sempre se remetem a velha nocéo
das “sociedades histéricas” como critério de circunscricdo
de seu campo de saber' . Com issc é mais facil perceber o
motivo de os historiadores recusarem—-se a enxergar histodria
onde ndo ha& escrita, incorporande uma das mais solidas
herancas do positivismc dque, de certo modo, permanece
intocado na praticas internas da disciplina.

Na Amazbnia, ©s historiadores tinham que conviver com
uma visdo ambigua da regido: de um lado a imagem da “terra
de indio” e, do outro, as de Belém e Manaus como “centros
de civilizacéo”. Os livros didaticos de Histdria utilizados
nas escolas primédrias, publicados a partir da década de
1860, estdo repletos dessas construcgdes. E interessante, no
entanto, perceber as diferencas de leitura entre os

historiadores do século XIX em relacdo aos do século XX,




acerca da figura do indio e do mestigo. Durante o
oitocentos a imagem do indio é de um ser distante da
realidade, preso no “passado”, figura da “época pré-
colombiana”, e assim por diante. Autores como Joaquim Pedro
Corréa de Freitas' , Theodoro Rodrigues®® e Arthur Vianna®!
sdo 0Ss nomes mais importantes dessa “tradigido”
historiografica citocentista.

Nas primeiras décadas do século XX, ©s historiadores
passaram a incorporar a figura do indic em suas anélises
sobre a formagdo social do povo brasileiro, porém essa
inclusdoc se da& com o objetivo da exclusde. Tomando
emprestado os termos de Jean Copans, poder-se-ia afirmar
que a leitura do 1indico pelos histcoriadores da épcca,
apresenta um duplo aspecte da inclusdo cilentifica e da
exclusdo ideoldgica®® . Esse viés de duplicidade aconteceu
quando os autores Incluiram o indigena como objeto de
investigagdc histdrica (ou pré-histdrica) para, a seguir,
descartar a possibilidade da insercdo deste como expressio
da histdéria da civilizagdo. Sob esse éngule estiveram os
historiadores Ignacioc Baptista de Moura®” e Theodoro
Braga®' , 0s quais apresentaram trabalhos mais conclusivos
nos quals analisaram o© papel do “selvagem” diante da
“ecivilizac8o nacional”.

Tributdria dessa visdo evolucionista e positivista, a
historiografia da belle-époque, por mais renovada que possa
ter sido, se distanciou da leitura da histéria social e da

dinamica cultural da Amazdnia na virada do século XIX,




preocupando—-se apenas com a “histdria da borracha” e com o
gque se convencionou a chamar de um projetco de modernizagao
e europeizacgéo das capitais da Amazbnia. Essa
historiografia mals recente, por ser, de certa modo,
tributaria dagquela concepcde de “socledade histérica”,
acabou por tornar-se alheia aos grupos sociais que ndoe se
enquadravam nesse esquema, dentre os quals os indios,
mesticos e imigrantes. Deste modo, praticas religiosas como
a pajelan¢ga néo poderia apresentar-se como um tema legitimo
para a investigagdo histdrica.

Se encontrel dificuldades com a bibliografia, ja gque
ela ndo me dava respostas sobre o0 tema dque queria
investigar, tampouco podia avangar somente através da
pesquisa documental. Com as fontes, ful acumulando um
nimerc razoavel de informacdes sobre o universo da
pajelanca em Belém ao longe do ultimo quartel do século
passado, mas ainda tinha que enfrentar um problema crucial
- ecra inteiramente leigo no assunto. O gue sabia sobre
pajés ndc diferia muito do “senso comum”. Tive entdo que me
aprofundar forgosamente no trabalho com a biblicgrafia.
Como o©s historiadores ndo tinham muito a me dizer scbre
pajelanca, ful pedir socorro a antropologia. Sabia, de
passagem, due eXistiam alguns trabalhos sobre o tema,
escritos por antropdélogos que fizeram suas pesgquisas de
campo na Amazdnia. Da histéria fui, entdc, para a

antropologia.




IIT. Mﬁmmﬁ&mmmm

Através da bibliografia antropolégica mais recente® ,
pude perceber que estava estudando um tema fora do periecdo
consagrado a ele. 0Os antropdlogos, por tradicdo do oficio,
preferiam fazer estudos de caso, pesquisando em alguma
comunidade amazdnica, ao invés de ficarem trancafiados num
arquivo ou biblioteca atréds de velhos documentos sobre o
assunto. Dentro dessa perspectiva de abordagem, 0s
antropdlogos elegeram seu “mito de origem”. Toda essa
literatura persegue os passos trilhados pela obra de
Eduardo Galvédo, The Religion of an Amazon Community: A
Study in Cultural Change, apresentada em 1952, como Tese de
Doutoramento em Antropologia na Universidade de Columbia.

Esse trabalho, publicado no Brasil em 1955, na colegdo
Brasiliana, transformou-se logo num grande cléssico®®, pois
que estava profundamente afinade com duas das mais
importantes linhas de estudo a época de sua feitura - os de
enfogue tedrico culturalista e entre os chamados “estudos
de comunidade”?’ , porém como tentareil expor mais adiante,
Galvao nao se limitou as amarras do método. 45 anos depois,
sua obra possul grande atualidade.

0 préprio Eduardo Galvic d& duas pistas importantes
para gue se possa entender o metivo pelo gqual seu livro se

transformou na princiapal referéncia sobre o assunto, e seu




autor passcu a ser o piconeiro nos estudos sobre vida
religiosa popular na Amazénia. No prefacio de 0Os Santos e

Visagens, escrito em 1954, diz que,

"Tanto na coleta do material etnografico, como na
sua elaboragdo, procuramos fugir de uma tendéncia
gue muitc tem prejudicado a abordagem do assunto.
A mailoria dos estudos e ensalos sobre a vida
religiosa do caboclo da Amazdnia é orientada por
um interesse aparentemente folcldérico, e neles se
da excessiva atengdo & sobrevivéncia de velhas
crengas, aos  aspectos exdticos de  algumas
praticas ou rituails, e as teorias gue procuram

explicar as origens dessas manifestagdes

- ZB
culturais™ " .

Ha excecgdes. Galvao cita o romance Marajod de Dalcidio
Jurandir e a colecdo de ensaios de José Verissimo®® . Como
antropblogo, Galvdoe se queixava da falta de “analise do
meio social e da relacgéo entre as institui¢des religiosas e
as outras que compdem o todo cultural”, quandoe se farzia
alguma descrigdo de hébitos religlosos do cabocle. Segundo
0 autor “idéias e conceitos sdo apresentades como elementos
espurios de sua fungdc dentro do sistema religioso e do
papel que realmente desempenham na vida do caboclo”" .

De o¢lho na c¢ritica de Galvido, fuli atras desses
malfadados estudos a que o antropdlogo se referia. Seguindo
uma imbricada trilha de notas de rodapé, uma obra me levava

a outra, e assim, para meu espanto, deparel com um

vastissimo acervo bibliografice, praticamente intocado




sobre o tema - afinal, a pajelanca havia sido estudada por
diversos pesquisadores. Entre os autores citados por Galvéio
figuram nomes muito conhecidos, ou melhor, conhecidos em
termos, pols que seus nomes foram c¢ristalizados como
pertencentes a esta ou aquela especialidade, algoe sem muito
sentide para a época em gue esses autores viveram. Por
isso, José Verissimo, no gque diz respeito ao tema da
pajelang¢a, quase nunca ¢é lembrado pelos seus inumeros
estudos de etnografia, folclore e religido. Sua figura &
quase sempre associada a literatura e a critica literéaria.
Ja Barbosa Rodrigues escreveu varios trabalhos sobre
mitoclogia indigena e crencas amazénicas™ , mas & comumente
lembrado como botadnico. Poderiamos arrolar uma série de
nomes que foram cristalizados como “pals fundadores” de
determinados campos de estudo, a despeito de sua variada
producao bibliografica.

Talvez assim seja possivel entender o porqué de os
antropdlogos que estudam a pajelanca néo citarem José
Verissimo entre os etnégrafos gque estudaram o tema.
Raymundo Heralde Maués® , por exemplo, em trabalho de 1977,
estudando medicina popuilar e xamanismo numa comunidade de
pescadores do litoral do Para - Itapud™, diz gque na
localidade a religidc dominante ¢ o catolicismo, porém de
forma “muito mais circunstancial e aparente”, pois “ac lado
do catelicismo (...) as crengas da populacdo se voltam para
a pajelancga”. A explicacdo scbre o termo pajelanga vem em

nota de rodapé, num tom enfatico:




"O termo 'pajelanga' ndo é usado pela populacgdo
de Itapua e, na capital do Estado, ele assume um
sentido pejorativo. Entretanto, esse termo jd
estd consagrado na literatura antropoldgica,
tendo sido Iinicialmente usado por Galvdo (1955:
118 e seguintes). A traducgdo do trabalho de
Wagley (1957: 316-317) contém o termo 'pajelanga'
e, também, a forma "pajeismc’. Cutros
antropélogos como Aratjo (1961: 76), Figueiredo &
Vergolino e Silva {(1972: 28) e Figueiredo {1976}
empregam © termo no mesme sentido de Galvao.
Seguindo esses autores, resclvi usar o© mesmo
termo, gue serve para designar o conjunto de
crengas e praticas xamanisticas de um largo setor
da populagdc amazdénica. 0O estudo mais completo a
respeito da pajelanca se encontra no l1ivro de
Eduarde Galvdo 'Santos e Visagens' (1955: 118-
173) "

Estéd constituida, dessa forma, uma  espécie de
linearidade (pelc menos no campo da antropologia) acerca
dos estudos sobre a pajelanca amazdnica. E porgue estou
insistindo nessa quest&oc genealdgica? Uma resposta seria a
de que, somente recuperando esse “fio da meada”, poderia
encontrar sentido para uma série de cristalizacées que
fizeram com que a pajelanca tivesse sua matriz originaria
na obra de Galvéo, baseada em pressupostos internos a
academia, no caso em tela, ligados & pesquisa de campo,
talvez © mais importante fundamento metodoldgico da

disciplina antropolégica.




Se uma visdo mals ampla sobre a bibliografia pdde me
revelar o processo de manipulagico dessa literatura, do
mesmo  medo, pensc gue podereil tentar discutir as
estratégias de apropriacdo e reprodugdo dessas linhagens
intelectuals por dentro da obra dos autores em estudo.
Sendo vejamos: o proédprio Galvaoc, em certa medida, induz o©
leitor a fazer comparacdes entre o seu trabalho e alguns de
outras linhagens. Por exemplo, guando o autor coloca em
questdo o processo aculturative vivenciado pelos caboclos
da Amazdnia. Nesta parte, Galvao atribui ao ancestral
amerindioc a mailcria das crencas ndo catdlicas professadas
na regido, afirmando, porém, gue elas foram “modificadas e
influenciadas no processo de amalgamagdc com outra de

#35  No entanto, o autor

origem ibérica e mesmo africana
procura se resguadar de comparacdes que poderiam mostrar-se
desastrosas, afirmandc gue “a integragdo dessas crengas no
corpo da moderna religido do caboclo, ndc assumiu, porém, a
forma de 'sincretismo' gue se observa nos cultos afro-
brasileiros”’® .

Nesse processco de diferenciagio de analise, toma como
exemplo o0s estudos de Arthur Ramos® , nome sobejamente
conhecido no campo dos estudos afro-brasileiros, herdeiro,
e ao mesme tempo critico, de Nina Rodrigues, de gquem se
considerava discipule - portanto, universo de uma outra
genealogia®® . Além da questdo estritamente religiosa, ou

seja, da diferenca que Galvac aponta entre a convivéncia do

catolicismo (religido hegemébnica) com a pajelanca (Para) e




com o candomblé (Bahia), o pesquisador teria que levar em
conta o pressuposto da hegemonia cultural indigena no campo
religioso. Em outras palavras: Amazénia era, nos termos de
Galvao, uma Aarea cultural de matriz indigena, em segunda
escala de influéncia ibérica, e por Ultimo a africana, esta
praticamente invisivel no livro do antropdlogo.

Além disso, Galvdo acreditava que as religides de
ancestralidade amerindia tendiam a perder espago para o0s
chamados cultos afro-brasileiros, no contexto urbano das
cidades amazdnicas. O autor exemplifica com o c¢aso do
Maranhdo, onde, segundo ele, a pajelanca muito popular na
regifo do Rio Pindaré, comegava, aquela época, a perder
influéncia guando aproximava-se de Sédo ILuis, lugar de
destaque para os terreiros de Tambor de Mina® . Deste modo,
o antropdlogo Ja4 observava naquela época uma tendéncia
atual nos estudos as religides de possessdo no Brasil, de
que o desenvolvimento dos cultos afros e um fendmeno
eminentemente wurbano e a paljelanca, segundoc ele de
genealogia tupi, era essencialmente rural.

E interessante notar gue nesse Drocesso de
constituicao religiosa, Galvdo segue, a despeitc do
brilhantismo de sua etnografia, o modelo cléssice de
compreensdo da assim chamada forma ¢do étnica e social do
povo brasileiro - indios (nativos),europeus (colonizadores)
e africanos (m3c—de-obra). Salvo engano, o trabalho de

Galvdo parte de um pressuposto, ainda muito generalizado,




de que a Amazdnia é terra de indio - um pressuposto que
possul uma longa histéria, longuissima mesmo.

Tinha claro que para comegar a entender em
profundidade essa histdéria teria, primeiramente, que
analisar em profundidade toda essa bibliografia. Fol assim
gue © presente estudo sofreu uma profunda e decisiva
transformagdo. Ao 1nvés dos pajés, em sua “pureza” e
“Yautenticidade”, resolvi estudar a fundo o ©processo
higtérice pelo qual o tema da pajelanga, em conexdc com
cutras praticas religicsas equivalentes, foi sendo
cristalizado de maneiras especificas dentro de &reas de
conhecimento também especificas. As tradigbes
bibliograficas que impuseram formas pontuais de anidlise ao
tema, seja Como literatura, folclore ou etnologia,
tornaram-se o objeto da pesquisa. Antes de contar as
histérias dos pajés “amazdnicos”, mesmo que cearenses ou
portugueses, passel a visualizar, com esta dissertacdo, um
momento fundamental para se questionar e, ag mesmo tempo,
recuperar essas varias tradigdes bibliograficas sobre o
tema.

Da histéria & antropelogia, das fontes & bibliografia,
noves gquestionamentos iam aparecendo. De um lado, o©os
historiadores tinham possibilidade de trabalhar com toda
aquela documentacidc com a qual estava 1lidando, mas ndo o
faziam pois, como enfatizel anteriormente, ela ndc cabia
nos modelos explicativos da belle-épogue. Por seu turno, os

antropdlogos, a exemplo de Eduardo Galvdo, estavam voltados




IV. %&%ﬂ&éo&aﬁz/w‘oﬁo@d&w@}w

Se repetisse a leitura ™“mitificada” de Santos e

visagens, jamais poderia ter chegado & obra de José de
Verissimo e, com este escritor, a uma série de
interlocutores preocupados com a mesma tematica, os gquais
publicaram suas obras especialmente a partir de 1870. Estou
aqui falando de uma “gerac¢doc” de intelectuals preocupados
com questdes variadas, da literatura popular aos estudos
racioldgicos, mas que, em suas obras, dedicaram parte
importante & leitura desse universo religioso da Amazdnia.
Devo esclarecer que, ac contrario do que parece ter
acontecido posteriormente com seu trabalho, Galvdc nao
elegeu nenhum “pioneiro” nos estudcs sobre a vida religiosa
do caboclo da Amazdnia. Sua preccupagdo fundamental, como
ja pude comentar, fol essencialmente a de esclarecer ¢ que
de “novo” a sua obra traria a este campo de estudo. Assim,

n

nido guerc agora, eleger um noveo “piloneiro” ou pai
fundador” para os estudos amazdénicos, lugar para o gual
Verissimo seria um sério candidato. © que pretendo €&, ao
invés de um pal, situar todo um grupo de intelectuais
contemporaneos desse autor, que ajudaram a constituir (néo
quero dizer iniciar) um campo de estudo sobre a questao da

religiosidade na Amazénia. Esse circulo de literatos pode

ser pensade em termos amplos, polis a Amazdnia ndo estava




para as abordagens sincrénicas, Com pesquisas
contemporéaneas em comunidades da regldc, de certo modo por
tradicdo de sua disciplina.

N&o obstante, fol essa literatura antropoldgica que me
permitiu chegar aos exemplos gue servirdo para a anadlise do
problema central com © gqual estou me havendo nesta
dissertacdo. Nesse sentido, Eduardo Galvdo e sua obra devem
servir como a ponte de ligacdo para conhecimento dos
processos de construgdo das matrizes genealdgicas, visto
gue, como JA pude demonstrar, esse autor se coloca como uma
espécie de “divisor de aguas” nos estudos sobre as
manifestacgdes religiosas amazdnicas. Antes dele, existem os
trabalhes com pretensdes “aparentemente folcléricas”;
depois dele, nadoc sabia dizer ac certo ¢ que viria. Hoje, ¢
possivel conhecer uma infinidade de colisas scobre seus
"sucessores", porém sobre a bibliografia lida por Galvao, a
comecar pela obra de José Verissimo, muito pouco ainda foi
discutido.

Esta dissertacdo pretende, desse modo, recuperar as
diferentes leituras sobre as manifestagdes religicsas da
Amazénia nas geracdes anteriores ao trabalho de Galvao. A
idéia é investir na caracterizagdo da pajelanga comoc um
problema social da virada do século passado e das primeiras
décadas do atual para, assim, poder visualizar melhor esse

didloge cultural que envolveu intelectuais e os préprios

pajés.




circunscrita apenas 4as preocupacdes da intelectualidade
local.

Para ndo me alongar muito nesta introducdo, devo dizer
que, por enguante, vou tecer maiores comentérios 2
“geragao” de José Verissimo, embora, mais adiante, no
primeira parte, volte a discutir mais detidamente suas
problemédticas especificas. Optei, assim, por tomar esse
grupe do final do século XIX como exemplo, pols somente
desse modo poderia dar maior visibilidade a minha proposta
de estudo. Posso assim tentar mostrar como a Bmazdnia se
insere em, pelo menos, duas genealogias fundamentais para a
histoéria do pensamento antropolbgico brasileiro. A
primeira, que de certo modo ¢ leitor j& conhece, é aquela
que estuda a pajelanga como heranca das religides
amerindias, genealogia complexa que precisa ser repensada a
partir dela prodpria, e que encontra nas obras de Galvio e
Verissimo duas pegas chaves. A segunda também aparece a
partir da obra de José Verissimo, ou melhor, do processo de
leitura da obra desse autor por outro intelectual
importante dessa “geragdo” - Raimunde Nina Redrigues. Essa
genealogia deu forma 2a nogdo da inexpressividade da
presenga negra no contexto demografico da Amazdnia, o que
impessibilitou um melhor entendimento dos diferentes
referencilais culturais presentes na pajelanca.

se no contexto da temdtica religiosa tive que me
esforcar para apresentar o trabalho de Verissimo, o mesmo

néo acontece com Nina Rodrigques, autor unanimemente tide e




havido como o© 1iniciador dos estudos sobre as chamadas
religides afro-brasileiras. O leitor deve estar se
perguntande o que Nina Rodrigues tem a ver com a Amazdnia e
com José Verissimo? E mais: em que a pajelancga pode ter
relacdo com as religides afro-brasileiras? Vou tentar
eaclarecer,

Nina Rodrigues, ac centrario do que muita gente pensa,
muito escreveu scobre a Amazdnia. Até por ter nascido ne
Maranh&o, provincia com profundas ligagdes histdricas com a
Amazdénia, Nina Rodrigues cultivava um interesse especial na
regiao como objeto de reflexdo. Quandoc era necessario
incluir alguma anédlise scobre ¢ extremo norte do Brasil, o©
autor recorria sempre & "competéncia indiscutivel do Sr.
José Verissimo™, como ele prépric afirmava®™ . Nestes
termos, gquando ficou pronto o seu "Brazil Anthreopologice e
Ethnico"', a Amazénia aparece na divisdo étnica do Brasil
come "a quarta e Ultima"*? regido. O mapa proposto pelo
médico maranhense apresentava uma divisdo do pals em quatro
grandes zonas ou regldes, com o©s caracteres fisicos e
climatoldgices especificos., O que & interessante € que na
feitura de seu texte, Nina Rodrigues frangquia totalmente a
palavra a dJose Verissimo. Quanto a questio da religiio
afro-brasileira, Nina Reodrigues nem cogita a existéncia de
tal manifestaclo por escsas bandas, mesme porque o gue ele
gabia, através das informagdes de Verissimo, era que o

negro era peg¢a rara na Amazdnia' .




Esses dois autores sd3o apenas uma parte do circulo
intelectual gque procurava pensar os destinos da sociedade
brasileira nos fins do séculeo XIX. Seus  trabalhos
entrecruzavam diversos campos de estudo, como era comum no
periodo - tornando anacrdnicas as tentativas posteriores de
manipulacido dos varios significados de sua obra ante alguma
drea especifica. O que pretendo afirmar & qgue José
Verissimo nao se difere de modo algum em relacdoc a Nina
Rodrigues Ccomo “matriz” do pensamento antropoldgico
brasileiro, embora sua paternidade n&o tenha o
reconhecimento de que goza seu colega maranhense.

Outrog autores do periode, interlocutores entre =i,
tiveram seus nomes cristalizados em campos especificos de
estudo, ao centraric do que suas obras propunham., Silvio
Romere, JoAoc Barbosa Rodriques, Frederico Jose Santa-Anna
Nery e o ilustre desconhecide Anténic Padua Carvalho® ,
figuram entre esses intelectuais. Alguns viraram “pais
fundadores”, outros nem chegaram a “padrastos” de coisa
alguma, Mas isso € uma longa histéria, que pretendo comecar
a recuperar neste trabalho.

Essa histéria sé pode ser apreendida se for pensada
como  um  entrelacamento de multas ThistArias. As  duas
genealogias de que falamos ainda a pouco nao podem ser
pensadag em separado, pols corre-se o risco de se repetir o
processo de construgdo de linhagens fechadas em torno de
temdticas especificas, como aparece na maloria dos

trabalhos que tratam do assunto em tela® . Autores como
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José Verissime e Nina Rodrigues tinham preocupacdes
bastante distintas da maioria dos autores que os referem.
Tomando come exemplo os dois livros de estréia desses
autores, percebemos o quanto é parcial e exterior a andlise
da maloria dos autores gue investiram sobre elas.

Em Racas Cruzadas nc Parad, de 1878, Verissimo estava
interessado em discutir um problema que ocupava mnuitos
intelectuais da épecca - a mestigagem, ¢ ndc o problema do
indic na BAmazdnia. Ou seja, apesar de considerar a raga
indigena como determinante no contextce étnice setentricnal,
Verissimo propunha ampliar a discussdo sobre a questio
racial. O mestico tem mals importancla nesse estudo do gue
as “racas puras”. Do mesmo mode, em As Ragas Humanas € a
Respensakbilidade Penal no Brasil (1894}, de Nina Rodrigues,
encontramos como a pedra angular, novamente, a figura do
mestigeo, pois que através desse “tipo étnice” o médico
preocurava refletir sobre “a populacgdo brasileira no ponto
de vista da psiceologia criminal”. Por enquanto, basta dizer
que o objetivoe da obra era comprovar gue os mesticos
brasileiros, apesar de serem “produtos soclalmente
aproveitaveis, Superiocres as ragas selvagens de gue
provieram”, traziam a pecha infame da miscigenacgdc que,
através do cruzamento racial, operava nesses individuos uma
série de desequilibrics mentais. Resultado: os mesticos

W

achavam-se em 1iminéncia constante de cometer acgdes

antisociais de que nao podem ser plenamente

i

respongaveis .

~T




Mas a critica gue hoje se pode fazer aog autcres que
se apropriam de parte da obra de um outro autor, deixando
muitas vezes de lado o problema central textualmente
propesto, pode ser dirigida aos intelectuais da época. E o
casce de Nina Rodrigues, que relega ao esquecimento as
longas informagdes sobre a linguagem, as crengag e 0sS
costumes das populacdes mesticas da BAmazénia' , tal gqual
aparecem no livro de Verissimo. Todavia hé, pelo mencs, uma
imbricada ligacdc entre a formulagdc central dos deis
autcores, hada vista que as teses defendidas em ambas as
obras de certo modo se complementavam,

Esse problema da leitura particularizada desses
autores, retiradas de contexto, se repete ad infinitum na
biblicgrafia com a qual me debato atualmente. 0 3&
citadissimo Eduardeo Galvido, nido faz gqualguer mencac ao
contexto em que a obra de Verissimeo ¢é produzida. Q
antropélogo apenas se utiliza dos textos desse autor para
motivo de comparacdc de registros de manifestacdes
culturais e religicsas. Se Galvao nac referisse o ano da
edigdc gue havia consultade, dificilmente saberiamos gue
estava lidando com um texto do século XIX* .

Se estou tentando me colocar contra esse tipo de
apropriacdo parcial de uma obra, tenho que tomar culdado
para nido cailr no mesmo erro. Neste momento, gosto de ser
historiador, posto que ¢ dever de oficio nos impde a tarefa
de histericizar nossas probleméaticas de estudo.

Historiadores tém que ficar de olho para nao perderem de




vista algo que Jja virou até chavdo de academia ~ estou
falando de um tal contexto. Por 1isso, na feitura dessa
dissertagdo tereli que me peoliciar, afinal estou realmente
preocupado, como alguns autores que acabei de criticar, com
partes da obra de Verissimo ou Galvag - quero saber como
eles participaram desse complexo processo de constituicgéo
de um largo campo de estudo sobre religific popular® na
Amazdnia. Tereli que extrair parte da obra desses autores,
mas procurarei (e isso & central neste trabalho) discutir o
circuito intelectual em que essas obras foram gestadas.
Neste sentido, meu trabalho persequird genealogias.
Quero, através do estudo dessas linhagens, recuperar uma
longa trajetdria que fol completamente esquecida. Sem
querer polemizar, devo dizer que muitos de meus 1lustres
contemporaneos, autores gque serdo nestas paginas muitas
vezes referidos, ndo se preocupam em inserir seus estudos
num quadro mais amplo, que, via de regra, extrapola oS
autores que citam. Sem mais delongas, vou passar a explicar

o modo como darei cabo a esta dissertacéo.

V. Gutre Gencolpgins e Seracoes:

Chega de prolegbmenos! Tenho agora que esclarecer como
organizarel essa dissertacdo de modo que o leitor nao fique
enfadado e a abandone no primeiro capitulo. Polis bem, Ja

pude deixar claro que © que seria, até certo ponte, uma




corriqueira critica biblicgréafica, acabou se transformando
no tema e problema centrais deste estudo.

Como jA pude dizer anteriormente, resolvi seguir a
trilha das genealocgias. A primeira parte wval tratar da
geracido de José Verissimo e seus interlocutores. E o
momento de insercglo da Amazdnla num contexto naciocnal, em
que a reglio & motivo de comparacdes com outras realidades
brasileiras. E também o periodo em que alguns desses
autores tentam redefinir o papel da literatura nacional em
busca de uma cara nova para o Brasil. Esse periodo é& tio
importante que alguns criticos falam numa “geracao de 707,
composta por intelectuails, véarios deles divergentes entre
si, gue teriam introduzido o pais na “modernidade
cultural”, pois que propunham o rompimento com ¢ pensamento
religioso em razao de uma postura laica. S3c os “homens de
sciencia” e também “homens de letras”, como situou um
importante interlocutor dessa geragdo, ¢ sergipanc Silvio
Romero™ .

Todos tem algo a dizer sobre o Brasil, e assim
acabaram falando da Amazdénia, um territério distante do
eixo intelectual do Rio de Janeiro, mas muito grande para
ser esquecido por completo. Fui atrads de algumas poucas
palavras e me deparel com um universo de idéias, quase
sempre tecidas numa labia preconceituosa e racista - coisa
da época, eu diria. Aqui a Amazdnia é incluida e excluida a
todo momento. Etnicamente possula muitos indios mas, que

pena, estavam completamente degradades. Tinha negros, mas




circunscrita apenas as preocupacgdes da intelectualidade
local.

Para nd3oc me alongar muito nesta introdugdo, devo dizer
que, por enguanto, vou tecer maicres comentédrios a
“geracdo” de José Verissimo, embora, mais adiante, no
primeira parte, volte a discutir mais detidamente suas
problematicas especificas. Optei, assim, por tomar esse
grupo do final do séculoc XIX como exemple, pois somente
desse modc poderia dar maior wvisibilidade a minha proposta
de estude. Posso assim tentar mostrar como a Amazénia se
insere em, pelo menos, duas genealogias fundamentais para a
histéria do  pensamento antropoldgico  brasileiro, A
primeira, que de certe modo ¢ leitor J& conhece, & aquela
que estuda a pajelanga como heranga das religlides
amerindias, genealogia complexa que precisa ser repensada a
partir dela prépria, e que encontra nas obras de Galvio e
Verissimo duas pec¢as chaves. A sequnda também aparece a
partir da obra de José Verissimo, ou melhor, do processo de
leitura da obra desse autcr por outro intelectual
importante dessa “geracgdo” - Raimundo Nina Rodrigues. Essa
genealogia deu forma A nogdc da inexpressividade da
presenga negra no contexto demografico da Amazdnia, o que
impossibilitou um melhor entendimento dos diferentes
referenciais culturais presentes na paljelanca.

Se no contexto da temaAtica religicsa tive gque me
esforgar para apresentar o trabalho de Verissimo, o mesmo

ndo acontece com Nina Redrigues, autor unanimemente tido e
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estudos posteriores. José Carvalho, imigrante cearense,
nome ainda desconhecido do leitor, serd citado por muita
gente, de Eduardo Galvido a Roger Bastide. Seu livro O
matute cearense e oo caboclo no Pard, publicade em 1930,
apresenta uma série de registros folcldrices, recolhidos
por seu autor em varias regldes do Paréd. Contudo, na época,
o impacto causado por esse livro se deveu a defesa dque
Carvalho faz do imigrante cearense gque vinha para a
Amazdénia com muitas dificuldades e, mesmo assim, construia
seu futuro, bem diferente do caboclo, que recebia tudo de
graga como presente das “selvas doces da planicie verde”® .

O texto de José Carvalho provocou a critica de varios
intelectuais da terra, como é o caso de Jorge Hurley,
conhecido historiador local, mas que além disso atendia por
folclorista. Sua obra ¢é importantissima acerca das
manifestagdes culturais da Amazdnia e o seu papel como
intelectual e politico foi apreciavel® . Hurley, como
folclorista muito escreveu sobre os pajés da BAmazénia e
come Desembargador e Procurador Geral do Estado Para,
evitou que muitos pajés de Belém fossem para a cadeia. Nio
por amor a pajelanga, mas por gue acreditava gue essas
“abusdes ingénuas, que revelam o estado primitive da
civilizac¢do (...) nidc redundam nem em crimes e nem em
prejulzos materiais a sociedade”, dai porque “Yescapam as
sangbes penals e devem ser toleradas mas, combatidas na

imprensa, no livro e nas escolas”?® .
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Assim, ndo interessa recuperar uma “linearidade” na
trajetdria desses intelectuais. Muito ao contrario, é mais
importante perceber a historicidade e varios significados
dessas “filiag¢des” literdrias, especialmente porgque os
campos de atuagido intelectual e politica das primeiras
décadas do séculec XX sdo completamente diferentes. Os
intercémbiocs entre o¢s grupos localis e outros circuitos
brasileiros aparecem comc um ponto fundamental nesse
processo de constituicdo do campo de saber sobre a
Amazdnia, e em especial sobre as manifestacdes da cultura
local.

As ligagdes com os intelectuais modernistas, a exemplo
de Mario de Andrade, apresentam uma vertente desse
intercambio. Um  momento exemplar dessa conjuncdo de
interesses ccorre em 1538, quando a famosa Missdc
Folclérica Paulista, projetada por Mario de Andrade, coloca
Belém no seu roteiro de viagem. O livro Babassué, publicado
em 1950, por Oneyda Alvarenga, assistente do escritor, foi
a obra fundamental para que os grandes nomes das pesguisas
scbre religido no Brasil comegassem a olhar com mais
atengdo para a Amazdénia, especialmente aqueles ligados ao
campo de estudo sobre as religides afro-brasileiras™ .

Sérgic Ferretti, em um recente balanco dos estudos
sobre sincretismo na regiido norte, inicia sua revisio
bibliografica pelo livro de Oneyda Alvarenga, acerca do

qual afirma que,
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“Foi um dos primeiros trabalhos na Rmazdénia com
informacdes sobre o tambor de mina, até entdo
pouco conhecido e praticamente ndo estudado,
também chamado babassué ou batugue, sobre a

pajelanca amerindia e com referéncias a

sincretismo”®’ .

1950 &, assim, a data chave para a constituigdo das
duas genealogias gque ficaram mals fortemente cristalizadas
como “mitos de origem” do campo de estudos sobre as
religides populares da Amazdédnia. A tese de Galvdc em
relacdo & pajelanca e a obra de Alvarenga acerca do campo
afro marcaram, desse modo, para as geracgdes posteriores, a
“descoberta” das manifestacdes religiosas do caboclo e do
negro amazdnicos.

Hoje, conhecendo parte dessas genealogias, posso agora
entender melhor os problemas gue sentl quando me depareil
com aguelas noticias de jornal, de gue falei 1la no inicio
da introducido. ¢ caso do Pajé Cearense ndo fol uma
“historinha” engracgada que contel para distrair o leiltor,.
Penso gue, agora, o caso do pajé acusado de larédpio de
corddes de ourc serviu para perceber o quanto eu era bedcio
em assuntos de pajelanca. Pensava aguela altura da pesquisa
que pajelanca era religido de indio, no maximo de alguns
caboclos que viviam no interior da regi&o, meio isolados e
que aprenderam o uso da pena e do maraca com Seus
ancestrails indigenas. Agora posso saber 0s motivos pelos

guals possula uma visdo cristalizada da pajelanga.
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Como entender gue um cearense scubesse tdo bem
utilizar suas ™“armas” de pajé? Acreditande que © Jjornal
tivesse razdo, como Raimundo de Belém congseguiu enganar
Philomena, e toda uma multidio de vitimas? Qu deveria levar
a sério aquela série de noticias que os jornais de Belém
traziam, e ficar com as Iinformagdes mals claras dos
analistas da época, ou deveria ir fundo, comprando uma
briga com toda uma wvasta literatura sobre o tema? Como
explicar gue a pajelancga, dque sempre fol apontada como “um
misto de fetichismo com politeismo (...) do tapuio”58 , Ccomo
aparece em José Verissimo até mais de meio século depois,
apareca reformulada COmo “religido do caboclo da
Amazénia”® em Eduardo Galvio?

A diversidade de referenciais culturals a que remetiam
as noticias dos periddicos me levava a crer que havia
muitos problemas com a bibliografia e que, para que meu
trabalho fosse seriamente viabilizado, teria de encarar de
frente a questdc. Essa dissertacdo é o resultado dessa
iniciativa de entender as diferentes leituras,
historicamente construidas, sobre o universo religicso da

Amazdnia.

Notas,

1

Atualmente chama-se Arcipreste Manoel Theodoro. Chamava-—
se Cruz das Almas por existir ali uma cruz com um cofre ao
lado onde eram depositadas pelos fieis as esmolas para as
almas do Purgatdorico. Cf. Ernesto Cruz, As Ruas de Belém.
Beleém, Conselho Estadual de Cultura, 1970, p. 47.
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2 Muand & uma pequena cidade localizada na parte oeste da
Ilha do Marajé. Parece ter sido um lugar de concentracdo de
pajés no século XIX, posto gue oS mesmos apareciam
regularmente em noticias nos Jjornais da época. Alguns anos
antes de ter estouradec a fama do pajé cearense, a imprensa
de Belém divulgou bastante dois casos muito interessantes
ocorridos em Muanéd: o primeiro refere-se ao aparecimento no
Rio Tupurugquara, distrito de Muané, de uma “Menina-Pajé”
que tratava os moradores da localidade e outros visitantes,
extrainde do corpoe de seus clientes uma série de
“animalejos”, c¢f. Didrio de Noticias, Belém, 08 de maio de
1884, p.2; o segundo caso refere-se ao Rio Paruru, outro
distrite daguela cidade, onde era conhecido o Pajé Angelo,
acusado por um andnimo de estar prescrevendo beberagens a
um “infeliz homem chamado Antdénio de Sarges’”, o qual, dizia
a gazeta, estava “para sucumbir, vitima da sua credulidade
e dos nocivos remédios desse especulador que diz haver
tirado de wvArias partes do corpo do enfermo - bichos,
formigas, flechas e outros embustes de igual jacz! (sic)”,
cf. Didrio de Noticias. Belém, 09 de abril de 1886, p.Z.

> pidrio de Noticias. Belém, 5 de fevereiro de 1885, p.Z2.

Didrio de Noticias. Belém, 5 de fevereiro de 1885, p.3.

> O jornal referia-se ao Museu Paraense Emilioc Goeldi, que
na época chamava-se Museu Paraense de Histdria Natural e
Etnographia. Fundado em 1866, abrigava desde aquele tempo
importantes colegdes etnogréficas sobre os grupos indigenas
da Amazdnia. Para uma leltura introdutdria acerca da
importancia dessa instituicdo para Belém e para toda a
regido durante o século XIX, cf. Osvaldo R. Cunha et al. ©
Museu Paraense Emilio Goeldi. Sao Paulo, Safra, 19266; Idem,
Talento e Atitude: estudos biogrdficos do Museu Emilio
Goeldi. Belém, 1989, v.l, pp.20-102; Lilia Schwarcz, Os
Museus Etnograficos Brasileiros. In: O Espetdculo das
Racas: cientistas, instituigbes e a guestdo racial no
Brasil {(1870-1930). Sac Paulo, Companhia das Letras, 19293,
especialmente, pp.84-89.

® Didrio de Noticias. Belém, 07 de fevereiro de 1885, p.2.

Didrio de Noticias. Belém, 08 de fevereiro de 1885, p.Z.

8 ¢f, Aldrin Moura de Figueiredo, A Menina Santa de
Paraitinga. D.0O. Leitura. v.12, n.135. Sao Paulo, 1993;
Idem, Uma Crianca Visiondria: a noticlia schre a menina
santa de S3c Paulo (1881). Cadernos de Histdéria. v.5, n.b.
Uberléndia, 1994; Idem, A Mensageira de Céu: notas etno-
histdéricas sobre uma menina santa. Trabalho apresentado na
¥I¥ Reunido da Associlagdo Brasileira de Antropologia.
Niterdi, CFCH/UFF, 1994, nos guals procuramcs resgatar a
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historicidade dessas noticias sobre “criancas magicas” para
a sociedade dos fins do dezenove,

* pidrio de Noticias. Belém, 0l de dezembro de 1886, p.2.

““ Em linhas gerais, esse projeto almejava limpar os vicios
do catolicismo colonial desenvolvido nas Terras de 5Santa
Cruz, por um clero, via de regra, despreparado & ausente da
vida religiosa cotidiana, que era antes de tudo leiga e
“popular”. Essa depuracdoc da 1nstituicido eclesiastica
brasileira deveria abranger desde o processo de formagdo
do <clero nos Semindrios até as ©praticas ©pastorais
desenvolvidas no dia a dia das dioceses e pardguias. E
extensa a bibliografia scobre o tema. Acerca da Romanizagao
na Amazdnia, cf., especialmente, Riolando Azzi, A Reforma
Catdlica na Zmazdnia (1850-1870). Religido e Sociedade.
v.10. Rio de Janeiro, ISER/CER, 1983 e Raymundoc Heraldc
Maués, Catolicismo Popular e Controle Eclesidstico.
Comunicacdes do ISER. v.6, n.26. Rio de Janeiro, 1987; A
Tensdo Censtitutiva do Catolicismo: © catolicismo popular e
0 controle eclesidstico. Tese de Doutoramento em
Antropoleogia Social. Rio de Janeiro, Museu Nacional/UFRJ,
1587,

' D, Anténioc de Almeida Lustosa, D. Macedo Costa: Bispo do
Pard. Belém, Secult; FCPTN, 1992 [1938], p.82.

** A primeira vista, pajelanca e feitigaria eram tratados
como sindnimos nos jornals de Belém. Porém, analisando o©s
anincios com maior cuidado, pude perceber gque & pajelanga
eram atribuidos as praticas mals comuns, nas quals estavam
presentes os instrumentos caracteristicos de uma sessdo de
cura de pajelangca - as penas, 0 maraca e o cigarro tauari.
Por sua vez, a feiticgaria eram atribuidos o0s rituals mais
desconhecidos, de origens estranhas ao universo amazdnico.
Devo esclarecer, no entanto, gue essa diferenciacdo ndo
pode ser levada em conta em se tratando da totalidade dos
Casos.

1> 0 percurso bibliografico scbre o tema & longoe demais
para uma gsimples nota de rodapé. Mesmo assim aqui vio
algumas indicacgdes ponftuais: Entre os viajantes vide Henri
Coudreau, Les Francais en Amazonie. Paris, Picard-Bernheim
et Cle., 1887; Idem, L'Avenir de la capitale du Para.
Annaes da Bibliotheca e Archive Publico do Pard. v.8.
Belém, 1913, pp.221-245. Sobre a administracdc municipal,
vide Carlos Rocque, Antdnio Lemos e sua época. Belém,
Amazdnia, 1973. L. Tocantins, O ‘velho! Lemos, o
transformador da cidade. In: Santa Maria de Belém do Grdo-
Pard. 3. ed. Belo Horizonte, Itatiaia, 1987 [1967], pp.136~
143, Clévis Corréa Pinto, Belém: imagens e evocagdes. Rio
de Janeiro, s.ed., 1968, Vide ftambém os romances de Vick
Raun, Arvore que chora: o romance da borracha. Porto
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Alegre, Globo, 1946 e de Ferreira de Castro, A Selva.
Lisboa, Guimardes, 1949. Sobre as ligacHes entre a belle-
épogue e a borracha, vide Roberto Santos, Histdria
Econdmica da Amazdénia (1800-1920). S&c Paulo, 1980. Barbara
Weinstein, The Amazon Rubber Boom (1850-1920). Stanford,
Stanford University Press, 1983. Sobre a estética da belle-
épogue paraense, ver Célia Bassalo, O art nouveau no Pard.
Belém, Grafisa, 1984. Sobre os significados do francesismo,
vide Geraldo Martires Coelho, Um pouco aquém da belle-
épogue ou quando o francesismo se 1insinua no Pard
novecentista. In: José C. Cunha, Ecologia, desenvolvimento
e cooperagdo na Amazénia. Belém, UNAMAZ/UFPa, 1992 [19920] e
Maria de Nazaré Sarges, Riguezas produzindo a Belle-Epoque:
Belem do Para (1870-1810). Diss. de Mestrado. Recife, UFPe,
1990. Para um comentdrioc critico dessa biblicgrafia, ver
Aldrin Moura de Figueiredo, Bruxas e Pajés na Belle-Epoque:
conflitos urbanos e religiosidade popular em Belém do Pard
(1870-1912). Projeto de Pesquisa. Campinas, IFCH/UNICAMP,
1993, pp.10-15.

"' Didrio de Noticias. Belém, 17 de agosto de 1887, p.2.

" A opc¢do de ilustrar minha problemdtica com as imagens da
"estrada de ferro" em oposigdo & da “cabana do pajé” &, de
certo modo, alegdrica, pois que possibilita a existé&ncia de
duas linguagens/discursos sobrepostos. No plano
historiogréfico, especificamente falando, existem trabalhos
que percorrem tradi¢bes de analise completamente diversas.
Para wuma leltura das abordagens ditas positivistas ou
tradicionais, vide, por exemplo, Ernesto Cruz, A Estrada de
Ferro de Bragan¢a. Belém, SPVEA, 1955; Idem, As Obras
Piblicas do Pard. Belém, Governo do Estado do Pard, 1967.
Mais recentemente a obra de F. Foot Hardman, O Trem
Fantasma: a modernidade na selva. Sdc Paulo, Companhia das
Letras, 1988, veio renovar os estudos sobre o tema, dando
nova direcao e perspectiva de abordagem aoc assunto,
inclusive inspirando outros na mesma direcdo. Vide a esse
respeito trés monografias de conclusido do curso de Histéria
da UFPa (Campus de Castanhal), orientadas por Maria de
Nazaré Sarges: Franciane Lacerda, Nos Trilhos da
Modernidade: a instalacdo da Estrada de Ferro de Braganca.
Castanhal, DH/UFPa, 1991; Rosadngela Oliveira, Ferrovia e
Modernidade nos Campos de Castanhal. Castanhal, DH/UFPa,
1981; Marlene Lopes de Souza, O desmonte da Maravilha de
Ferro: a extingdo da estrada de Ferro de Braganca.
Castanhal, DH/UFPa, 199]1.

'* Cf. de Eric Hobsbawn, Introducdo: a invencdo das
tradi¢des. In: Hobsbawn, E. & Ranger, T., A Invencdo das
Tradi¢les. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1978, pp.9-23.
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Uma ampla discussédo tedrica acerca do campo religioso em
autores dos fins do século XIX, especialmente Tylor,
Frazer, Lévy-Brulh e Pareto, estda em Edward Evans-
Pritchard, Theories of Primitive Religion. Oxford, Oxford
University Press, 1965. Vale consultar também a introducdo
Jacques Le Goff ao livro classico de Marc Bloch sobre a
cren¢a no poder miraculoso dos reis franceses e ingleses em
curar as escrdofulas por meio de um toque magico. Vide Marc
Bloch, 0Os reis taumaturgos: o cardter sobrenatural do poder
régio, Fran¢a e Inglaterra. Sio Paulo, Companhia das
Letras, 1993 [1924].

¥ pPara um critica dessa concepcdo sobre as sociedades
primitivas, “sem histéria” ou Vpré-histdricas”, vide
Marshall Sahlins, Islands of history. Chicago, University
of Chicago Press, 1987,

1 Esse autor & apontado como a principal figura do ensino
do ensino no Pard na fase imperial. Nascido em Cameta, foi
professor e 1inspetor escolar (vigsitador de esceolas), além
de diretor da Instrugdo Publica da Provincia. Fol também
deputadc na Assembleia Legislativa Provincial, onde teve
assento por varias legislaturas. Sua obra mais importante
foi a série FEnsaio de Leitura... para uso nas escolas da
Amazénia, em trés volumes, de acordo com © curso primario
da época, da qual consultei a 20% ed., Paris, Jablonski
Vogt & C?, de 1898 [Vide o apéndice iconogréafico]. Apesar
da grande énfase nos temas histdricos, esse livreo trata de
assuntos gerais, como geografia, literatura e poesia. Em
termos mals especificos, Joaquim Freitas publicou em Belém,
em 1863, No¢gdes de Geographia e Historia do Brazil,
considerada obra pioneira nessa matéria e com esse fim. CE.
Eidorfe Moreira, Obras escolares paraenses de Histdéria.
Revista de Cultura do Pard. V.7, n.26-27, 1977, 159-163;
Idem, C livro didatico paraense: breve noticia histérica.
In: Obras reunidas de Eidorfe Moreira. v.6. Belém, Conselho
Estadual de Cultura, 1989 [1979].

°“ Embora sua maior projegdo como poeta, Theodoro Rodrigues

publicou em 1898 uma Histdria do Brasil, pela tipografia de
A. Loyecla, em Belém. Cf. Eidorfe Moreira, Op. cit. 1977 e
18389.

21

°*  Arthur Vianna ¢é considerade um dos mais importante
historiadores paraenses, com vasta publicacdc. Foi diretor
da Biblioteca Publica do Parda e responsavel pelo
recolhimento e organizagdo, em cédices, da documentacéo
colonial das antigas secretarias de governo Estado do Grao-
Pard. ©Sua obra diddtica mais d1mportante fol Pontos de
Historia do Pard. Belém, Typ. da Editora Pinto Barbosa,
1898,
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2> Esses conceitos foram estabelecidos por Jean Copans ao
analisar os fundamentos e as origens da Antropologia. O
autor d& énfase ao duplo aspecto do discurso antropolédgico
na epoca cldssica. Nagueles tempos, oS gregos chamavam de
“bérbaros” a todos os “nao gregos”, 0s “outros”
ideologicamente excluidos do “centro da civilizac&o”; no
entanto era preciso estudar esses povos e descrevé-los em
seu estado de barbirie. A essa ambiguidade Copans chamou de
incluséo cientifica e excluséao ideolégica. Cf.
Antropologia: ciéncia das sociedades primitivas? Lisboa,
Ed. 70, 1974. Analza Vergolino-Henry propds uma leitura
semelhante, baseada em Copans, em relagdo & postura dos
africanistas sobre a presenga africana na Amazdnia. Vide,
dessa autora, A Amazdnia no discurso africanista, 1960-
1880. Curitiba, XV Reunido Brasileira de Antropologia,
1985,

** Ignacio Moura (1857-1929) era engenheiro formado pela
Escola Politécnica do Rio de Janeiro, mas & mais conhecido
com¢ historiador. Fol o primeiro presidente do Instituto
Histérico e Geographico do Pard, em 1917. Além de
relatérios de viagem, como De Belém a 5. Jodo do Araguaia.
Rio de Janeiro, Garnier, 1910, Ignacio Moura escreveu
varios trabalhos de histéria do Para, inclusive para &lbuns
comemorativos, entre os quals, os artigos ™“Histoire du
Pard” e “Industries” para o album L’Etat du Pard. Paris, A.
Lahure, 1897, pp.l-11 e 107-114. Sobre o indio, vide “Sur
le Progrés de l"Amazonie et prlus ses Indiens”.
Internationalen Amerikanisten Kongres., v.16. Wien, 1908,
Wien, Leipzig, A. Hartleben, 1910, pp.541-556.
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" Theodoro Braga (1872-1952) era Bacharel em Direito pela
Faculdade do Recife, mas fol como pintor e historiador que
ganhou fama. As duas atividades encontraram estreita
ligag8oc em sua obra. Como pintor produziu a famcsa tela “A
fundacao de Belém”, na qual compds uma imagem do encontro
de Francisco Caldeira Castelo Brance com os indios
Tupinamba, em 12 de janeiro de 1616 [Vide o apéndice
iconografico]. Um bom exemplo de sua leitura sobre os
indios, estéd em Theodoro Braga, “A arte decorativa entre os
indios selvagens da foz do Amazonas”. Revista do Instituto
Histérico e Geogrdfico do Pard. v.l, n.l. Belém, 1917,
pp.49-52., Vide Também, Apostilias de Histdéria do Pard.
Belém, Imprensa Official, 1915; Idem, Histéria do Paréa.
Revista do Instituteo Histdrico e Geographico do Pard. anno
3, fase 3. Belém, out, 1920 e, Idem, Histdria dc Parid:
resumo ditdtico. S&o Paulo, Melhoramentos, 1931.

> 0 estudo recente de maior envergadura que conheco scbre
a guestdo da pajelanga é o de Raymundo Heralde Maués, A
ITlha Encantada: medicina e Xamanismo numa comunidade de
pescadores. Belém, Universidade Federal do Para, 19380,

apresentado come dissertacdo de mestrado em Antropologia
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Social na Universidade de Brasilia, em 1877, publicado em
pela UFPa em 1990. Porém, existem alguns trabalhos mais
recentes sobre outras praticas xamanisticas no contexto
amazdnico como, por exemplo o livro de Edward McRae Guiado
pela Lua: xamanismo e uso ritual da ayahuasca no culto do
Santo Daime. 8Sdo Paulc, 1892, no qual o© autor segue, en
grande medida, os estudos de Galvdo (19250) e Maués (1977),
quando se refere as concepgbdes e praticas religiosas do
caboclo amazdnico. Vide também de Hirochika Nakamaki, Quem
ndo toma chd ndo tem alucinacgdes: epidemia de religides
alucindégenas no Brasil, In: H. Nakamaki & Américo
Pellegrini Filho, Possessdo e Procissdo: religiosidade
popular no Brasil, Osaka, National Museum of Ethnology,
1994, pp.61-86.
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Apesar de ter se tornadoc um grande <c¢lassico da
antropologia brasileira, o livro de Eduardo Galvioc sb teve
duas edigdes, uma em 1955 e outra em 1976, colncidentemente
o ano de sua morte. Galvao escreveu uma nota a essa segunda
edicdo explicande que o texto continuava ¢ mesme “hem
aumentado nem diminuido”. Dizia também gque muitas
transforma¢des haviam ocorrido na comunidade de Ita durante
o meio tempo entre as duas edig¢bes: Yas tentativas de
exploragéo de petréleo, a abertura da rodovia
Transamazdnica e da Perimetral Norte, © radinhc de piiha”
(Nota & segunda edicdo, Belém, 2/8/1975), tudo 1isso
exigiria uma nova viagem & campo para que © autor pudesse
alterar o texto. Porém, ele prdprio anunclava que os alunos
de Wagley, na época (1975), na Universidade da Flérida em
Gainegville, estavam revisitando a localidade. Ver o
capitulo 9 da 2a. ed. brasileira do livro de Wagley (1976},
egcrito por Darrel Miller sob o titulo Itd em 1974: um
epilogo (republicado na 3a ed., S$S3do Paulo, Edusp, 1988).
Seria inviavel c¢itar aqul ¢ numerco de trabalhos que tomam
como referéncia as informagdes de Galvédc sobre as préaticas
religiosas da Amazdnia, mesmo gque o assunto ndoc seja
exatamente a regido, veja-se, por exemplo, Alba Zaluar,
Homens de Deus: um estudo dos santos e das festas no
catolicismo popular. Rio de Janeiro, Zahar, 1983,

27 0 trabalho de Galvac estd muite enguadrado ao
direclionamento tedrico vigente na época em que foil
preparado. Neste sentido, o© autor analisa a religido do
caboclo a partir da d&ética dos estudes de aculturacéo,
conseguindo, no entanto, ir além da maioria dos estudos que
tomaram o enfoque tedrico culturalista. Por outro lado,
Santos e Visagens também pode ser 1incluido entre os
chamados “estudos de comunidade”, vigorcocscos nos 1idos da
década de 50. Todavia, Galvdo ndoc se limita a tentar
abarcar os varios aspectos da comunidade de Itd, procurando
descreve-la em sua totalidade, algo que, de certa maneira
ja estava sendo feito por Charles Wagley em Amazon Town.
New York, Columbia University Press, 1953, estudo realizado
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na mesma localidade. Destarte, Galvdo aponta para outra
maneira de estudar as comunidades rurals, tomando COmo
ponto de anadlise um aspecto especifico, no caso em tela a
religido popular e, a partir dele, buscar uma interpretacgdo
mais geral da localidade e da prépria sociledade amazdnica.

22 ~f, Prefacio, Rio de Janeiro, 1954 1In: Santos e
Visagens. S&o Paule, Nacional, 1976 ([1955], p.1ll, grifoe
meu.

23 Dalcidic Jurandir & <considerado entre o0s mais

importantes romancistas paraenses e, sua obra é
constantemente citada COmo referéncia nes estudos
amazdnicos, especialmente Belém do Grdo-Pard. Rio de

Janeiro, Livraria Martins, 1960, da gual saiu o tituloc ao
livro de Isidoro Alves O Carnaval Devoto: um estudo sobre a
festa de Nazaré, em Belém. Petropolis, Vozes, 1980, em
referéncia a uma passagem do Cirio de Nazaré, e Marajd. Rio
de Janeiro, José Olympio, 1947, citado por Galvdo, & um
verdadeiro tratado sobre a vida e os costumes da 1ilha,
lugar onde o romancista nasceu. Cf. também de Dalcidio,
Alguns aspectos da Ilha do Marajé. Cultura Politica. v.Z,
n.14. Rio de Janeiro, 1942. Para um leitura importante
sobre a obra de Dalcidio em referéncia & Amazdnia, cf.
Vicente Salles, © Chdo de Dalcidioc. Belém, Conselho
Estadual de Cultura, 1978 e Rosa Assis, 0 Vocabuldrio
Popular em Dalcidio Jurandir. Belém, Universidade Federal
do Para, 1992; para uma leitura da recriagac poética a
partir dos romances de Dalcidio, ver Benedicto Monteiro, O
Cancioneiro de Dalcidio. Belém, Cejup, 1985, por exemplo o
poema “Pajé” recriado sob o texto do romance “Ribanceira”
(1978}, c¢f. B. Monteiro, Op. cit., p-114-5. Quanto aos
trabalhos de José Verissimo, Galvao refere, especlialmente,
As Populagdes Indigenas e Mestigas da Amazdnia: sua
linguagem, suas crengas e seus c¢ostumes. In: Estudos
Amazdénicos. Belém, Univerisdade Federal do Pard, 1970
[1887), pp.9-87 e a série de ensaios publicada em Estudos
Brasileiros (1877-1885). Belém, Tavares Cardoso, 1889. CI.
Galvdo, Op. cit., p.ll.

3%

Galvao, Op. cit., pp. 11-Z2.

1 A obra mais importante de Barbosa Rodrigues, em relagao

4 problemdtica deste trabalho, ¢é Poranduba Amazonense.
Annaes da Bibliotheca Nacional. v.14, n.2. Rio de Janeiro,
1890, um verdadeiro tratado sobre as crengas e costumes
amazdénicos, sobre o qual seu autor publicou, quatro ancs
depois, um “Vocabularieo indigena com a @ ortographia
correcta”. Annaes da Biblioteca Nacional. v.16, n.2. Rio de
Janeiro, 1894, como complemento indispensavel a leitura
daquela obra. Galvdo cita varias vezes esses dois
trabalhos. Deve-se enfatizar, entrementes, que suas obras
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mais citadas s&do aguelas resultantes das expedigdes
naturalistas, c¢f., entre outras, Explora¢do do Rio Yamunda.
Ric de Janeiro, Imprensa Nacional, 1875; Exploracdo e
Estudos do Valle do Amazonas. Rio de Janeiro, Imprensa
Nacional, 1875 e Exploracdo dos Rios Urubu e Jatapu. Rio de
Janeiro, Imprensa Nacional, 1875. Mais adiante esse autor
serd objeto de uma andlise mais detalhada.

2 ¢cf, R, H. Maués, A Ilha Encantada. Belém, 1990 [1977].

3*  gopre Itapua, além do estude de R. H. Maués, é
interessante consultar O excelente Trabalhadeiras e
Camarados: relacdes de género, simbolismo e ritualizag¢do
numa comunidade amazdénica. Belém, Universidade Federal do
Para, 1993, de Maria Angélica Motta Maués, dque fez pesquisa
em conjuntoe com aguele autor, defendendo sua dissertagédo de
mestrado em 1977, na Universidade de Brasilia. Ver também o
curto ensaio de José Pires de Moraes Regoe Jr., A Pajelanga
da Vigia. Belém, Imprensa Oficial, 1973, onde esse autor
transcreve depoimentos que colheu de famosos pajés da ilha.

3  ¢f., R. H. Maués, Op. cit., p.33, grifos meus. Os
trabalhos citados por esse autor sdo, respectivamente: E.
Galvio, Op, cit., 1955 (trad.), autor que serd motivo de
andlise no final deste trabalho, C. Wagley, Uma Comunidade
Amazdénica. S3do Paulo, Nacional, 1957 (trad. de Amazon Town,
1953), trabalho realizado em Ita (nome ficticlioc dado pelo
pesquisador ao municipio de Gurupa, Para), a o©obra
constitui-se numa etnografia sobre a “regido e o modo de
vida de seu povo”, p.25, engquadrando-se dentre os chamados
estudos de comunidade; Alceu Maynard Aralijo, Medicina
Rustica. Sdo  Paulo, Nacional, 1961 [18597, que &
apregsentado como seguidor, em se tratando dos Termos
conceituails referentes a pajelanga, de Galvado, porém, o
autor, ao gue parece, nadc se coloca desta maneira, citando
os nomes/termos “Eduardeo Galvdo” e “Pajelan¢a” apenas uma
vez, cada um, em todo o livro (p.62). A obra trata de uma
pesquisa sobre a medicina popular (de folk) numa peguena
comunidade ribeirinha, &s margens do rio S&o Francisco, em
Alagoas, chamada Piagabugu; Napoledo Figueiredo & Anaiza
Vergolinoe e Silva, Festas de Santo e Encantadog. Belém,
Academia Paraense de Letras, 1972, trabalho sobre o
universo cultural das comunidades residentes na regido do
Alto Rio Cairari (municipio de Moju, Para), dando é&nfase
acs aspectos miticos e religiosos, em destaque a pajelancga;
Napcle&o  Figueiredo, Pajelanga e Catimbé na Regiéo
Bragantina. Revista do Instituto Histdrico de Geogrdfico de
Alagoas. v.32. Maceld, 1976, pp.41-52, artige que resulta
de survey realizado no municipio de Braganga, Para, tomando
comec ponto de analise as ligagdes entre o catimbd,
introduzide na regifo pelos imigrantes nordestinos, e a
pajelanga local.




44

* E. Galvdo, Op. cit., p.4.

* E. Galvdo, Op. c¢it., p.5.

* E. Galvado, Op. cit., p.5. E interessante notar que
Galvao toma como objeto de diferenciacio o estudo de Arthur
Ramos, outro importante nome dos estudos de influéncia
tedérica culturalista. Galvdo refere-se especificamente as
obras C Negro Brasileiro: etnografia religiosa e
psycanalyse. Rio de Janeiro, Civilizacdo Brasileira, 1934
(Galvao cita a 2a. ed. de 19%940) e Introducdo & Antropologia
Brasileira. Rio de Janeiro, Casa do Estudante do Brasil,
1947.

¥ Aqui refiro-me a uma tradicdc bastante consolidada nos

estudos sobre ¢ negro no Brasil, que pde e repde a idéia de
que Nina Rodrigues ¢é o fundador dos estudos cientificos
afro-brasileiros, conformando uma espécie de  M™marco
inicial™ ou "mito de origem"™, que possui uma linhagem de
discipulos, entre os gquais destacou-se © nome de Arthur
Ramos. Desnecessaric citar autores que corroboram com essa
"tradigdo", pols ndo conheco sequer um trabalho gque caminhe
em diregdo diferente desta dos "marcos" consagrados nos
estudos afro-brasileiros. Vide por exemplo, Henrique Alves,
Arthur Ramos e a Escola de Nina Reodrigues. Revista
Brasiliense. n.24. Sac Paulo, 1962 e o amplo estudo de
Mariza Corréa, As Tlusbes da Liberdade: a escola Nina
Rodrigues & a Antropologia no Brasil. Tese de Doutoramento
em Antropologia Social. Sao Paulo, FFLCH-USP, 1932.
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Galvaoc cita, aqul o estudo classico de Octavio da Costa
Eduardo The Negro in Northern Brazil: A Study in
Acculturation. New York, J. J. Augustin Publisher, 1948,
trabalho realizado sob a orientagdo de Melville Herskovits,
na gqual o autor analisa especialmente a retencio de
africanismos na capital maranhense. O outreo trabalho citade
por Galvao é o de Manocel Nunes Pereira, A Casa das Minas: o
culto dos voduns jeje no Maranhdo. Petrépolis, Vozes, 1979
[1947], para mostrar a influéncia nas c¢idades, com Belédm e
Manaus, dos "cultos caboclos" ou "terreiros de Mina", para
0 autor, de "influéncia sobretudo africana™. Cf. Galvio,
Op. cit., pp. 106 e 118. Apesar disso, o autor nao fara
qualquer anédlise mais profunda acerca da influéncia
africana nas manifesta¢des religiosas da Amazdénia, sendo um
des primeiros autores que, de passagem, coloca a regido,
sob esse aspecto, como apéndice do Maranhido - algo que serd
retomado por vairios outros trabalhos posteriores.

““  Raymundo Nina Rodrigues, As Racas Humanas e a

Responsabilidade Penal no Brasil. S&o Paulo, Civilizacio
Brasileira, 1938 [189%4], p.l136.
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a Capitulo IV de As Racas Humanas..., no qual o autor

estuda os elementos antropolégicos da populaglo brasileira:
ragas puras, mestigos; Composicgdo étnica do povo
brasileiro; Divisdo étnica do pals em quatro grandes zonas
ou regides e, por  fim, os caracteres fisicos e
climatolégicos dessas regides. CEf. o Sumario do capitulo
citadeo, p.l117.

42

Nina Rodrigues, Op. cit., pp.135-40.

* Nina Rodrigues baseia-se nos estudos de José Verissimo
escritos em 1883 e publicados scb o titulo Scenas da Vida

Amazonica. Lisbeoa, Tavares Cardoso, 1886.

4 vide o primeiro capitulo desta dissertacgéo.

¥ gobre pajelanca vide R. H. Maués, Op. cit., 1977 e,
sobre, o campo afro, vide o recente 1livro de Sérgio
Ferretti, Repensando o Sincretismeo. 8do Paulo, Edusp; 5&o
Luis, FAPEMA, 1995, onde esse autor faz uma interessante
revisdo da literatura afro-brasileira, dando destaque para
os estudos sobre sincretismo na regido Norte.

¢ Nina Rodrigues, Op. cit., p.217.

47 REdigdes citadas na nota 21.

**  ngradego a Raymundo Heraldo Maués por ter chamado-me
atencdo para a nogdo de “presente etnoldgico”, dquase
hegeménica na antropologia brasileira até os anos 70. HoJe,
bastante criticada, essa premissa ressalta que os dados
etnolégicos, independentemente da época de seu registro,
constituem uma fonte segura para leituras comparativas, sem
grande discussdo acerca de sua temporalidade. Eduardo
Galvdo, por exemplo, € constantemente citado em nota de
rodapé, sem qualguer referéncia ao local ou época de seu
trabalho de pesquisa. Numa dessas notas, Galvdc ao referir-
se aos casos em que as mulheres de Ita, sentindo-se
atraidas pelos botos saem corrende para a 4agua, cita J.
Verissimo, As Populag¢des Indigenas e Mesticgas da
Amazdénia..., 1887, p.353: "Dessa crenca no botc resulta uma
enfermidade nervosa, gue acomete homens e mulheres. sob a
denominacdc de uyara... O acesso nada tem de notavel ou
particular, vem com todos os sintomas de uma atague de
nervos e ¢ origindrio, segundo eles, de ter o individuo
sido vitima da uyara" Apud. E. Galvao, Op. cit., p.69. Além
de Verissimo outros autores que escreveram no séculeo XIX
sic citados seguindo mesma metodologia, especialmente, F.
Bernardino de Souza, Couto de Magalhdes e Barbosa
Rodrigues. A excegdo parece ocorrer, em alguma medida, con
os viajantes, como & © caso de R. Stewart Clough, The
Amazon: Diary of Twelve Month Journey up the River Amazon.
London, South American Mission Society, 1873, citado para
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justificar a antiglidade da manipulacdo do programa das
novenas durante as festas de santo na Amazdnia. Galvdo nao
cita, entretanto, o local onde Clough realizou sel

registro.

% 5 termo "religiZo popular" gue me utilizo no presente
fexto naoc tem a ver com "religido das classes populares”, o
que pretende & marcar a diferenca entre das diversas formas
de pensamento religioso leigo daquele pregado pelas

hierarquias eclesiasticas - que poderiamos chamar de
"religido oficial™. Para um leitura interessante dessa
relacgéao entre diferentes concepgdes religliosas,

especialmente, acerca do catolicismo popular e oficial no
contexto amazénico, vide Raymundoc Heraldo Maués, A Tensdo
Constitutiva do Catolicismo..., 1987.

50§ interessante situar aqui a polémica que existiu, no
final da década de 1870, entre Silvio Romero e Machado de
Assis, iniciada, ao que parece, a partir de um artigo deste
Gltimo criticando a "nova geragdo" (1879), da qual fazia
parte o projeto de critica literéaria, com  bases
cientificas, proposto pelo escritor sergipano. A incisiva
resposta de Romero, traz a baila a disputa entre 0S5
chamados "homens de sciencia™ vinculados a institulcgdes
cientificas e os "homens de letras", segundo Romero, uns
alienados das questdes mals prementes a época. Na
comparacdo sdo colocadas, face a face, as obras de Toblas
Barreto e Machado de BAssis. Para uma leitura mais ampla
desta questdo, ver Lilia Schwarcz, O espetdculo das
racas..., 1993, especialmente o 1. cap. Entre “Homens de
Sciencia”, pp. 23-42. Sobre a chanada "geragdo de 70" e o
sentido da polémica para época, Ver Anténio Candido, O
método critico de Silvio Romero. S&o Paulo, Edusp, 1988
[1945]; Roberto Ventura, 0 estile tropical: histdria
cultural e polémicas literdriags no Brasil. Sao Paulo,
Companhia das Letras, 1981; Lecnardec Pereira, Literatura e
Histéria Social: a "geracdo boémia" deo Rio de Janeiro no
fim do Império. Histdria Social. n.l. Campinas, 1994,
pp.-29-64.

5 Nina Rodrigues, Qp. cit., pp.l71-217.

52 Termos utilizados por José Verissimo para designar ©
conjuntos das crengas do homem amazdnico, cf. As populacdes
indigenas e mestigas da Amazénia..., 1970 (1887]. Ver
também o classico de Nina Rodrigues, O Animismo Fetichista
dos Negros Bahianos. Sdo Paulo, Nacional, 1935 [1896].

55 ¢f. Jorge Hurley, “Folk-lore do Parad. Yaribes da
nmazénia: em torno do livro 'o Matuto Cearense e o Caboclo
do Para', do poeta cearense José Carvalho”. Revista do
Tnstituto Historico e Geographico do Pard. v.9. Belém,
1934, p. 4
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5 Jorge Hurley de dedicou & carreira militar entre 1898 e
1907, depois disso formou-se em direito, chegando a atuar
como advogado, promotor e depois juiz de direito. Em 1930
chegou a ser Corregedor das Comarcas em Belém e, em 1834,
durante o primeiro governo do interventor Magalhaes Barata,
chegou a desembargadoria do Tribunal do Estado, nomeado
pelo ato de 10 de marcgo dagquele ano. Como intelectual, foi
um misto de antropdlcgo interessado em expedig¢des
sertanistas e, como historiador dedicou atengdo especial ao
estudo de movimento cabano ocorrido no Pard em 1835. Nas
viagens de exploracgdo, mulite anotou sobre as manifestagdes
culturais interioranas, escrevendo alguns ensalos sobre o
folclore amazdnico.

5 Arquivo Pubico do Pard. Fundo: Secretaria Geral do
Estado, Gabinete do Interventor (1931-1935), doc. s/n,
Fxpediente do Procurador e Desembargador do Estado Jorge
Hurley, acerca dos Autos de Diligéncia Policial contra José
Alves da Silva e Rosa Alves, praticantes de pajelanga no
bairro do Marco em Belém do Para, 11 de abril de 1934, s/n.
Agradego a Marcio Meira, antropélogo e atual Diretor do
Arquivo PUblico do Para a indicacgdo deste documento.

% n  Missdo de Pesquisas Folcléricas da Prefeitura
Municipal de S&o Paulo, programada por MArio de Andrade e
organizada por Oneyda Alvarenga, visitou o Para entre 27 de
junho e 07 de Jjulho de 1838, como o objetivo de recolher
informacdes sobre a misica religiosa afro-brasileira. Na
viagem, estiveram em Belém Luis Saia, Anténio Ladelra,
Renedicto Pacheco e Martin Braunwiesen. O grupo chegou a
entrevistar o famoso "pai-de-terreiro” Satiro Ferreira de
Barros, chefe do “Batuque de Santa Barbara”, onde =se
praticava o “Babassué” termo dado ac culto pelas pessoas de
fora da casa. No retorno da Missdo a Sdo Paulo, o© material
registrado em Belém, foi organizadc por Oneyda Alvarenga e
publicade em forma de livro, contendo muitas informagdes
sobre varias “tradicdes” que eram praticadas no terreiro de
Satiro, dentre as quais ¢é visivel o Tambor de Mina e a
Pajelanga. CI. Oneyda Alvarenga, Babassué: registros
sonoros do folclore musical brasileiro. Sd3c Paulo,
Prefeitura Municipal de Sac Paulo, 1950; vide, também,
Flavia Toni, A& Missdo de Pesguisas Folcldricas do
Departamento de Cultura. Sado Paulo, Centro Cultural Sao
Paulo, s/d. e Alvaro Carlini, Cachimbo e Maracd: o catimbd
da missdo (1938). Sao Paulo, Centro Cultural Sao Paulo,
1993,

=

° Cf. Sérgio Figueiredo Ferretti, Estudos sobre
eincretismo na Regido Norte. In: Op, cit., p.75 grifos
meus. Quanto acs “modelos” de culto citados, tratarei com
detalhe na segunda parte da dissertagdo.
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®  ~f. José Verissimo, As populagdes indigenas e mestigas
da Amazénia: sua linguagem, suas crengas_€& Seus costumes.
Rio de Janeiro, 1970 [1887], p.54 (versao revista de Racas
Cruzadas no Pard, 1878).

59 ~f. Eduardo Galvao, Op. cit., 1955 e do mesmo autor “A
vida religiosa do caboclo da Amazénia”. Boletim do Museu
Nacional. N.S. Antropologia. n.15. Rio de Janeiro, 1953.
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1. Da deiincia ao- ‘folh-lore”: as péginas do Didrio- de

Noticéas.

Até aqul tentei mostrar como, desde ¢ projeto inicial,
mudei os rumos desta dissertac8io as custas da necessidade
de conhecer a Dbiblicgrafia sobre as manifestacdes
religiosas na Amazdnia, especialmente em se tratando do
tema da pajelanca. Procurel esclarecer véarios dos problemas
com 0s guais me deparei no inicio da pesquisa com as fontes
documentais nos Jornais do final do século passado, tal a
diversidade de caminhos “novog” que aquele material me
revelava. Fui ent3o para a pesguisa bibliografica e
constatel gue nas pesguisas histéricas sobre o dezenove na
Amazdnia ndc havia lugar para pajés, pols estes deveriam
ser indios, e por isso, seu lugar era “no mate”, longe da
“*urbe mcderna” - categoria reivindicada & Belém e Manaus
por aquele tempo.

Se pajé era indio, indio era coisa de antropdlogo. Bem
mandado, recorri a bibliografia dos mestres no assunto e,
finalmente, encontrei o que estava procurande. Li com
atengdo alguns trabalhos muito importantes sobre o tema e
com eles muito aprendi. Havia porém uma diferencga marcante
entre os pajés dos livros e aqueles gue encontrei na
documentacdc. Os pajés que a literatura antropolégica
revelava eram do tipoc que sempre ouvi falar que existiam;

eram caboclos das peguenas cidades e vilas do interior




amazénico, gente gue aprendeu com seus ancestrais indigenas
0 uso ritual da pena e do maraca. Mas os documentos falavam
de pajés cearenses ladrdes de Jjoéias e de portugueses
habilidosos no oficio da pajelanca, algo gue nidc batia com
aqueles “modelcs” de pajés amazdnicos. Como explicar,
entdo, aqueles pajés gque, t&c comumente, encontrava na
documentacao do século XIX?

Além disso, o©s estudos sobre pajelanca pareciam, &
primeira vista, circunscritos a uma genealogia
antropeolégica demarcada historicamente. O pioneiro de tudo
e de todos era Eduardec Galvac com o célebre Santos e
Visagens. Poucos se interessaram em saber gue autores
estavam por tras da obra de Galvido, pois que, de certo
modo, ele proprio ajudou a cristalizar o cardter original
de seu trabalho. Fui, entdo, em busca dos autores lidos
pelo antropdlogo. Seguindo um percurso que, via de regra,
passava pelas notas de rodapé, encontrel um universo de
obras sobre o assunto, algumas sobejamente conhecidas,
algumas pouco citadas, outras completamente esquecidas.

A pesquisa bibliocgrafica parecia entdo ser o primeiro
caminho a ser percorrido. Era preciso entender, entdo, como
toda essa literatura se construiu enquanto um campo de
estudo e, o mails importante, como ela ajudou a construir
imagens, discursos e representagdes sobre as manifestacdes
religicsas na Bmazdnia. Nao sé a bibliocgrafia, porém, me
revelava esse mundo dos intelectuais interessados nas

religides da Amazdnia.
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0 proprio jornal Didrio de Noticias, onde realizel as
primeiras pesguisas, 1nsistia em apresentar umas certas
crdnicas que, vira e mexe, traziam a tona temas ligados as
crencas religiosas locails. Era, no entanto, um tipo de
texto que por diversos &ngulos se diferenciava daguelas
dentncias mais corriqueiras sobre o©s pajés gue viviam en
Relém. Ja no século passado, €& bom gue se diga, parecia
existir mais de uma visdoc sobre a pajelangca. O prdprio
jornal era um importante veiculo dessas diferentes
leituras.

Tornel-me intimo de alguns pseuddnimes, mas nenhum me
chamou tanta atengdo quanto um tal Sganareilo. No segundo
semestre de 1886, apareceram no Didrio wvarias matérias
assinadas por esta figura que segquer sabia de quem se
tratava. Agora, caro leitor, deve dizer que em nossa
preofissidc lidamos também com o Macaso”, pols as vezes tive
que contar com a “sorte” para ir adiante.

Foi o© que aconteceu, por exemplo, durante o IV
Congresso Afro-Brasileiroc que se realizou em abril de
1994, no Recife' . Por 14 visitando a livraria da Fundacéo
Joaguim Nabucc, me deparel com o© livro O Folclore

Brasileiro de Frederico José de Santa-Anna Nery, nome gue

j& conhecia por outra obra - O Pais das Amazonas’ . Também
me chamou a atencdo o nome do tradutor - Vicente Salles,
referéncia basica nos estudos amazénicos. Com avido

interesse folheei a apresentagdo da obra feita pelo




tradutor. Nela encontrei algo gue me deixou mais

interessado ainda. Dizla Salles que,

“O ilmportante, porém, nesta obra, & apresentacgic
de materiais novos, coletados pelo autor e pelo
seu mais prolifico colaborador, o Jornalista
paraense Antdénio Padua Carvalho (1860-1889). A
coleta desse Jovem escritor falecide mogo,
Juntamente com a de Santa-Anna Nery, & digna de
atencdo e & nela, possivelmente, que hoje reside
o maior iInteresse do livro. Interesse qgue
justifica a tradugdo, por si s6&, oferecendo a
ambos um lugar entre os pioneiros dos estudos

folclédricos no Brasil”’® .

Imaginem o que eu fiz? Comprei imediatamente o livro e
cacei o nome de Padua Carvalho, pagina por pagina, até
encontrar numa nota de rodapé, adquele dado gue faz a
alegria de gqualgquer pesquisadcor. Santa-Anna Nery dava uma
referéncia ao autor de uma das lendas que transcreve em seu

livro* .

“Antdnio Padua Carvalho, Jovem Jornalista do
Para, escreveu no Didrio de Noticias desta
cidade, sob 0 pseuddnimo Sganarello, uma série de
excelentes artigos sobre as lendas populares.

Deu-me © manuscrito deste contc gque eu traduzi”.

Essa descoberta, trouxe-me, por um lado, © dado gque
estava precisandc e, por outrc, mais problemas. Sganarello,
ou melhor, Padua Carvalho, me levava a crer gque a distincia

entre as fontes que eu levantei na pesquisa inicial e a
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biblicografia que eu passel a investigar eram mais ténues do
que eu esperava. Padua Carvalho revelava em seus escrites
um misto de literato e folclorista, um tipo de intelectual
gue causaria espanto para ©os circulos académicos atuais,
cada vez mais ciosos de especializagdes e delimitagdes em
seus campos de estude” . Os escritos do jornalista iam das
denuncias de falscs pajés gue enganavam a boa fé de seus
clientes a “folhetins” narrandc lendas e c¢crendices da
regifo com evidente interesse de registro folclérico.

0 significade do pseuddbnimo vim saber somente quando
14 encontrava-me redigindo o presente trabalho. Sganarello
{no original Sganarelle) fol uma personagem recorrente na
obra de Molliére. Ficou especialmente famoso como o falso
nédico da comédia Le Médicin Malgré Lui® . Como o leitor
poderd notar mais adiante Padua Carvalho procurou, como era
costume entre os literatos da época, 1nserir em suas
crdnicas o significado arquetipico da figura teatral que o
inspirou. Assim, com essas novas informacdes veoltei ao
percurso inicial de meu trabalho, mas n3oc para mudar de
rumo, mas simplesmente para reavivar minha trilha. Via-me
retornande ao velho Didrico, mas parecia estar saindo das
paginas policiais e dos pajés cearenses e portugueses para
adentrar no mundo das crdnicas ditas “folclédricas”. Mas

sera que o caminho ia ser, assim, t&do simples?
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Minha trilha comegou com uma “historinha” de um pajé
cearense gue, em 1885, andou enganando uma tal Philomena,
moradora na Rua da Cruz das Almas, bem no centro da capital
paraense. Raimundo de Belém representava, contudo, apenas
um lado da histdria, onde os pajés apareciam como
embusteircs e ladrdes que se utilizavam dos conhecimentos
do ritual de cura da pajelanca para enganar a boa fé de
pessoas 1ncautas., Ndc era sempre dessa maneira, no entanto,
que a gquestaoc da pajelanga vinha a publico nas paginas de
nossa famosa gazetilha. Se encontramos pajés acusados de
assassinos, malfeitores e embusteiros, também encontramos
outros asscoclados a imagem do indio que wvive na mata,
simbolo da Amazénia.

Sganarello vai nos ajudar a comegar a entender essas
diferentes visBes sobre as crengas religicsas da Amazdnia
no século passado. Vamos, entido, deixar a cidade de Belém e
acompanhéd-lo numa viagem a misteriosa ilha de Mayandeua,
onde viviam outreos pajés com outras histdrias para contar.

Era manhd do dia 14 de novembro de 1886, e o fjornal
Didrio de Noticias chegava As mdos de seus leitores
paraenses. 0s jornaleiros podiam gritar: extra, extra! A
cidade Encantada do Mayandeua!.

Na segunda péagina da edigdo do dia, na concorrida

sessdo do “Folhetim”, ocupando bhoa parte das oito colunas
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do periddico, vinha a seguinte <chamada: “Lendas e
Supersti¢des” com o subtitulo “Mayandeua”, assinada com o
pseuddnimo Sganarello. O autor convidava o leitor para
acompanha-1c em sua viagem A misteriosa ilha do
Mayandeuaj. Com um texto exageradamente poético®, O
viajante comegava a narrar a sua histéria. Nio houve de sua
parte preocupag¢dc em datar o dia, a hora, o0s minutos de sua
chegada aquelas paragens. Selu recurso & o mesmo daquele gue
conta uma fabula gue, de certo modo, era bem o© seu
interesse.

A narrativa trata da viagem noturna pelo Rio Mayandeua
e do encontro fantdstico com a ilha encantada, que mais
parecia “um ponto branco, que avultava pouce a pouco a
proporgao que a barquinha voava as sopapadas das vagas de
revés, o soprar gigante da ventania”’ . A beleza do lugar
atraia o viajante, proporcionando a visdo de “marinos
bandos alados” e tristes alcycnes'®, que despediam sobre a
embarcagdo “o gritoc de alerta gque eccava naguela imensa
soliddo”. Sganarello diz gque chegou a esguecer o caminho
que percorria tal o encantamento com “a abdbada estrelada”
que pairava sob sua cabega. Acordou com o grito do piloto:
Mayandeua! De onde estavam o que se podia ver era um “ponto
branco que aparecia ao longe, pequena cirro a surgir das
ondas, era um pedago de i1lha de areia branca, onde o luar
ascorria, dando aguilo tude um aspecto fantéastico”. ©

forasteiro, pode, assim “contemplar a maiestade do




Mavandeua", segundo ele, “tao diferente do gque foi
outrora”.

Na chegada trataram logo de alimentar-se, pois né&o
puderam fazé-lo durante o dia “lutando com a forca do mar”.
Enquanto fazliam a refeigdo scb o luar da pralia, o pilloto
que acompanhou o© nosso viajante pode contar-lhe “a famosa
lenda do Mayandeua”.

Padua Carvalho val encontrar as origens dessa lenda
numa época remota, num tempo distante, numa era mitica. Era
um tempo em que os antigos pajés se dirigiam aqueles bandas
para “buscar a virtude de curar”, um tempo “em gue as
criangas que passassem pela 1lha ficavam encantadas e
sumliam-se das mdes, algumas para sempre, outras para serem
encontradas misteriosamente nas costas do Mavyandeua”. O
cenario era paradisiaco, ne qual Yas trepadeiras,
ajuruseiros, cajuelircs, dgue sobre o© cume das c¢olinas
areentas formam soberbos caramanchées, ndc haviam tomado a
ilha e deixavam-na limpa para o encanto dos que avistavam-—
na de longe”.

Mas nao se assuste o leitor! Paédua Carvalho pdde
presenciar aquele éden amazdnico. Um paraiso gue, num
piscar de olhos, poderia nos levar para outras terras
mitcldégicas. Ha momentos do texto em gque se tem a impressdo
que o autor estad falando de uma terra saida da mitologila
antiga. As imagens sac concebidas com retoques alegéricos

aparentemente exteriores:
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“Nessa brancura feita de colunas atiradas ao céu,
como colunas de mdrmore banhadas pelas vagas ou
alvas pirdmides pontiagudas afrontando a furia
dos ventos e a majestade do oceanco, as noites de
luar de nossa terra eram como criagdes

fantasticas de génios, sonhos lendédrios dum

paraiso misterioso”'! .

Embeora ndoc seja meu objetivo neste trabalhe realizar
uma analise minucicsa da obra de Padua Carvalho, wvale a
pena  perseguir algumas questoes muito importantes
apresentadas em sua narrativa. Primeiramente, o©s recursos
literdriocs chamam a atencdo. Sao imagens das aves alciones
pairando nos ares, colunas de marmore banhadas pelas vagas,
e belas e alvas piramides rigidas diante os ventos que
sopravam na costeira da ilha. Mas, ndc se engane o leitor.
Sganarello estava convicto de que trazia a olhos vistos a
melhor descrigdo de uma ilha amazdnica, cheia de
encantamentos. Seu recurso imagético e literdric wvai ser
uma constante em outros autores gque escreveram sobre o fema
posteriormente' e, de certo, o prépric Padua Carvalho ja
estava seguindo um conhecido modelo narrative ndo sendo,
assim, o responsavel por sua “invengdo”.

A apropriacéio de referenciais mitolégicoes na
construcgdo literadria tem também sentidos muito especificos
nos textos de época. Neste caso, por exemplo, a idéia &
definir uma tradi¢do a gqual se tenta ligar os registros
folclorizados. Veja-se, nestes termos, gue o© recurso

simbolico deita suas raizes em algo que pode representar o
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percursc originario da civilizagdo ocidental - pirémides
egipcias, aves sagradas dos gregos e colunas romanas. Penso
que a abordagem de Sganarello procura inserir o registro
folcldérico no campo da histéria da civilizaclo, como se na
“selvageria” das crengas de Mavandeua estivesse,
naturalmente, em forma embriondria, a esséncia origindria
dessa civilizacido ocidental.

0 folclorista via, deste modo, o cutro como um retrato
de s5i préoprio em um estédgio muito inferior. Era essa a via
de leitura das crenc¢as amazdnica e dos encantos daguele
paraiso. Dizia o cronista que, “em noite escura, a
fosforescéncia das &guas gque em certos tempos, dizem,
cobria a 1ilha, deizxavam sobre as dunas uns gue como gue
luzeiros que os viajantes chamavam a iluminacdc da cidade”.
Tratava-se, afinal, para o cronista, de um lugar incomum,
unico, encantado.

Piddua Carvalho afirma que era “crenca popular” a idéia
de que ali existia "“uma cidade encantada”. E como provar
tudo isso? A resposta talvez estivesse nos depoimentos dos
moradores da ilha. Nosso narrador sal entdo daguele tempo
ancestral e comega a contar o que ouviu em Mavandeua.

0s pescadores que aportavam nas enseadas da ilha, Yem
busca de tainhas”, Juravam terem visto “pela praia, os
rastros de um pequeno, elegante e mimoso pé de moga, gque

k1l

chamam as pegadas da princesa do Mayandeua”. Ela era “uma
moga mais alva que a arela, com cabelos mais dourados que o

sol da manha” e sempre aparecia sentada em uma rocha
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branca, “em completo estado de nudez”. Uma imagem
fascinante que Sganarello tinha como “mais formosa que as
madonas de Raphael”.

Se o leitor, como eu, estava esperandc a descricgidc de
uma bela e morena india amazdnica, enganocu-se. Padua
Carvalho fala na beleza das noites da 1lha, onde os
moradores, “em plena noite de prata, quando o luar parece
fundir as encostas dos montes arenosos”, podiam apreciar a
passagem de “galeras imensas, de mastreacdo bem trabalhada,
panos empinados em dire¢do da ilha, tendo por marinhagem
mogas da cor das lucidas espumas, de cabelos louros, solto
sobre as espaduas”. Eram da cidade encantada que por ali
existia.

Se 0s nativos da 1lha pudessem esperar mais um pouco,
poderiam escutar, 14 pela meia noite, o canto do galo, o
bater de tambor no fundo do rio, ali mesmo, junto & ilha,
“como se existisse al a submarina cidade do que os pajés
falam nas suas cantigas tristes e poéticas”. Sganarello
ficou entusiasmado com o canto que ouviu de um pajé da
ilha, um canto gque “como o canto da sereia”, levava sua
imaginagdo a “sonhos divinos”, fazendo-lhe acreditar que
estava diante dos “tempos legendarios da aurora do mundo”.
Serd que Sganarello literalmente encantou-se e perdeu a
nogido do real em Mavandeua?

Hoje, analisando com detalhe o texto do folhetim,
consigo saber gque seu autor ndo andou por toda a ilha.

Posso mesmo duvidar que ele, algum dia, tenha estado por
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aquelas bandas. O que me leva a crer nisto €& algo dgue
Sganarello jura ter ouvido dizer. Diz ele, “que no meio da
ilha, naqueles vales entre as colinas, entre os montes que

hil

sdc as supostas ruas da cidade principesca”, existiria “um
grande lago de &gua doce qgue, embora coberto no tempo das
cheias pelo salseo do mar”, permanecia “sempre doce e
cristalino”. O lago, como guase tude na ilha era encantado.
Uma prova disto eram “as bacias de conchas de todas as
cores e tamanhos” que qualquer pessca gue se aventurasse a
um mergulho profundo poderia trazer. A existéncia daquele
lago seria, na leitura do viajante, mais uma das lendas da
misteriosa ilha.

Pode parecer estranho, mas eu mesmo em visita & ilha
de Mayandeua, ha algum tempo, pude comprovar in l1loco a
existéncia do lago de gue falou Padua Carvalho e, apesar de
ndo ter tido o privilégio de ter avistado a prihcesa
encantada [Cf. o apénd. icon.], ouvi dos moradores e mesmo
de alguns visitantes véarias histérias scbre a tal lenda,
evidentemente, com muitos cutros acréscimos. Alnda assim, a
descricdo do Jornalista ndc perde o vwvalor do documento
histérico, especialmente, porque nado estou interessado na
descricdo comc um dado verdadeiro scbre a vida na ilha de
Mavandeua. Muito ac contrario, o texte de Sganarello tem um
valor renovado, na medida em que revela a construgdoc de uma

imagem, de uma representagaoc do cotidiano amazdénice - algo

que verdadelramente me interessa.




62

Com todas as ressalvas, pode-se extrair do folhetim a
famosa lenda do Mayandeua. O leitor, contudeo, deve estar
intrigado com a diferenca dessa narrativa em relacdo aquela
“historinha” do pajé cearense. No lugar da bandidagem dos
pajés de Belém, depara-se com um texto gque evoca um
discursoc épico sobre a natureza amazdnica, de um tempo
legenddrio e misterioso. & interessante notar gque a
descrigdo de Padua Carvalho abrange inicialmente esse tempo
remoto da “aurora do mundo”, época em gue a lenda de
Mayandeua teria nascldo, e, posteriormente, fala do seu
tempo presente, onde a lenda subsiste como Tcrenca
popular”.

Tempos passados e época presente, Padua Carvalho
refere-gse, entdo, A lenda do Mayandeua como um conto
ancestral, uma espécie de lugar de origem da “histdéria dos
tempos primeiros da poesia”. Acreditava ele gque, na
“misticidade” da vida do povo, “longe do bolicc da cidade”,
estava “a poeslia popular de nossa terra”, carregada de
tradig¢des imemoriais no “cantar do indio que adora Tupd e
que ¢ vé manifestado no retumbar dos mares e no siléncioc
das flores assombrosas”. As referéncias mitolégicas
eurcpelzadas (como as alciones) em combinacdoc com os
elementos simbdlicos amazdnicos (como Tupd) revelavam para
o folclorista a “autenticidade” do pove e de seu pensamento
primitivo e germinal.

Sua tarefa como escritor era ir buscar a esséncia

poética da Amazdénla Jjunto a esse povo mais simples. O




folclore era uma atividade gue estava intimamente imbricada
com aquela: o literato tinha que fazer viagens, ir ao lugar
onde subsistia a “crenca popular” ou, mesmo na cidade,
encontrar nas ruas o que seria a alma do povo. Com este
proposito Padua Carvalhe procurou 1ir em Mayandeua - “a
cidade encantada dos caruanas'™ , o encanto dos viajantes,
uma paisagem grandiosa de nossa Provincia”. Uma
oportunidade tunica para entrar em contato com Yo povo
criado naquelas costas” e que, por isso, dizia o autor,
vivia acostumado “ac gemer das ondas nas fragas, ac solugar

14 gr

dos ventos nos mangueliros , buscando inspiracéo

n

nos
cantos de seus antepassados” e construindo sonhos “com a
vida de além-tumulo”. A poesia revelava-se, assim, por meio
do aspecto sobrenatural, mistico, religioso.

No comentédrio de Sganareilo, a populacdc da ilha
admitia, em suas crencas, “a exilsténclia de poderes
sobrenaturals”. Dentro desse mundo mégico, © Unico temor
daguela gente era “a feitigaria que brota das almas
pequeninas que estudam na flora a arte para fazer o mal”;
no entante, possuiam um grande contraveneno, uma defesa -
seus curandeiros - gue, “em oposicdo, ai mesmo estudam, com
proveito, a medicina da experiéncia”.

0Os curandeiros mals importantes eram “os pajés que
tocam maracéd e soltam ac vento suas cancdes atraentes, para
chamar as almas dos seus misteriosos companheiros de além
tumuilo”. Para o autor, os pajés “wivendo na solid3oc das

selvas onde se perdem acos o©olhos profanos do mundo, sdo
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entes respeitados como semideuses, espiritos superiores que
arrastam a veneragdo dos patricios”. Traziam consigo um
destino tragado, pois eram como “entes predestinados a
viver sete anos no fundo das aguas, tende por companhia
neste desterro ignorado as sereias, as uyaras®, as
boitnas'™® que lhes falam tém a propriedade de conversar com
os mortos”. Deste modo, o8 pajés além de terem acesso aos
“espiritos videntes”, tém a possibilidade “de wver, guando
querem, a rainha dessas plagas, a princesa encantada do
Mavandeua gue respeitam e estimam como se¢ estima uma amante
fiel e dedicada”. Padua Carvalho conta que a princesa “& a
senhora desses servos humildes”. e que eles lhes sédc
totalmente submissos, pols “sé podem ter a magia de poder
curar todas as moléstias, depois de terem passado pelo seu
reinado, oculto dos miseros mortais”,

Depois de toda essa envolvente narrativa épica que
anunciava o0s pajés gsemi-endeusados e outros tidos como
espilritos superiores, o nosso narrador parece lembrar
daqueles outres pajés que, volta e meia, apareciam
envolvidos em falcatruas, segundo as dentuncias do Didrio de
Noticias que o préprio Sganarelle ajudava a redigir. Aqui
cabe uma informagdc pontual: & possivel, grosso modo,
distinguir os dois tipos basicos de colaboracdo de Padua
Carvalho para o Didrio de Noticias. Primelramente, escrevia
crénicas para os folhetins, espago nobre do jornal, no gqual
além de suas preccupacdes estéticas de literatc também dava

vazdo ao velio folclorista, valorizando especialmente a
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imagem do caboclo interiorano numa busca incessante de uma
suposta pureza cultural constitutiva da Amazdnia. Por outro
lado, o cronista também escrevia matérias mals corriqueiras

para o Entre Colunnas, onde tinha preccupagdo maior com a

informacdo, dando malor énfase ao que seria o papel de
jornalista. Nesse segundo tipoc de texto Sganarello
preocupava-se mals com o ambiente urbano de Belém,
construinde matérias gque aproximavam-se muitas vezes das
ocorréncias policiais mais corrigueiras.

O proprio folhetim que me propus a discutir serve para
esclarecer a questdo. E que seu autor ora e vez parece
lembrar daquele tipo urbano trapaceiro. Afirma ele que “o
povo rustico cré nesses entes [encantados], confiam {sic)
neles muitas vezes o futuro de suas £filhas, de suas
esposas”, porém existliam os espertalhbes “que se arvoram a
curandeiros para praticar toda a sorte de escandalos e
desacreditar a classe dos gque nasceram com o dom de curar e
aprenderam, com a experiéncia, a fazer o bem aos gque sofrem
fisicamente na terra”. Padua Carvalho construia um discurso
homicida em relacdo a pajelanca. A “pureza” e a “beleza” da
religido do pajé estava em seu passado remoto, ou melhor,

no seu sepultamento através do folclore. & possivel

inferir, desse modo, que , para o folclorista, aqueles
pajés que estavam vivos, em plena atividade dentro do
perimetro urbano de Belém, representavam uma versio

deturpada dcos antigos pajés.
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Nos relata Sganarello que a gente de Mayvandeua
aprendeu a cultuar e a repassar para as geracdes futuras a
crenga nos caruvanas. As maes, devotas nesses espiritos,
“"ensinam os filhos a estima-10s, a ver neles og enviados de
Tupd, ©0s servos da princesa que & naguelas imaginacdesinhas
como a santa protetora contra a mde d'adgua que assombra as
criangas e da-lhes mau-olhadeo”. Nio obstante, Padua
Carvalho via temor nadquela crenca. Dizia o jornalista que,
apesar de a princesa sccorrer a populacdo da ilha “contra
as febres e o0s maleficios”, muitos moradores do 1lugar
acreditavam “que ela assombra, atrai as criancinhas, e faz
chorar na barriga da mulher o feto, que tem de advinhar
tudo na wvida, gquando nascer na classe dos predestinados
fumantes de tauari!’ e tocadores de maracal® “.

Sganarello continua: “Para estes que assim nascem,
protegidos da princesa, hd uma vida de sete ancs no fundo
do lago do Mayandeua, porta encantada da cidade submarina

das cangdes dos caruanas”. Foi 14 que o autor ocuviu um pajé

cantar:

“"Nas aguas do Mayandeua
Minha barca naufragou
Vivi na terra distante

Onde bicho me levou

Vi casas ¢ vi palicios
Que na terra nunca vi
Ha coisas nunca sonhadas

Ha mais belezas que agui”.
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Mayandeua persiste na tentativa de elaboracidc de uma
visdo da Amazdnia, onde ainda existe um povo simples que
acredita em mitos ancestrails, obstinado na conservacio das
crengas dos antigos indios da regifo. E uma imagem
romantica do povo do interior, o qual mantém uma espécie de
pureza original. O autor defende que a misticidade daquele
povo mantém sua crenga nos pajés e nas lendas da pajelanca.
Um misticismo que, quase sempre, é prejudicial as pessoas,
pois as torna vulnerdvels aos embusteiros. Ingenuidade e
supersticdo sd@o os dois lados de uma mesma moeda.

Essa visdo de Sganarello.é perfeitamente explicavel.
Sua vivéncia como redator do Didrio lhe impunha a “certeza”
do que estava dizendo. Ora, ele estava acostumado a ver
estampadas nas paginas da gazetilha uma série de dentncias
de pajés cometendo todo tipo de falcatruas. Era gente como
aquele pajé cearense de quem j& falamos anteriormente e que
fizera sucesso havia pouco mais de um ano, em 1885, ou
daguele pajé portugués, o tal Manoel dos Santos - sua
histéria viria a publico no mesmo jornal, exatos 18 meses
depols de Sganarello publicar seu folhetim.

Neste sentido, ¢ redator é profundamente ambiguo ao se
posicionar diante das praticas religiosas populares da
reglido. Uma explicagédo para essa postura deve residir no
fato de o auteor encarar a crenga dagquele homem do interior
como algo puro, ingénuo e, a
o mesmoc tempo, lendario. Algo que 1ira desaparecer, sem
nenhuma davida, com o avango da civilizagdo, com a chegada
do “boligo da cidade”. Com essa postura, o folclorismo

procurava observar e registrar a parcela “tradicional” da
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socledade - aquela que morava nas “matas”. Ac mesmo tempo
também havia o© 1interesse pela gente da cidade. Esse
segmento social sempre fol temido e estigmatizado pela
maior parte dos folcloristas, tanto no Brasil como na
Eurcopa. Assim o© significado politice do registro dos
costumes populares era de mata-lo, cristalizando-o como
algo do passado, dos tempos da “aurora do mundo”!’ .

0O que Sganarello via acontecer na capital da borracha
parecia-lhe, por seu turno, bem diferente da pureza do
interior. A cidade refletia um tipo de degradacgido das
“crengas antigas”. Fra o cronista tentando aprisionar nos
tempos “passados” os costumes vistos come primitivos e gque,
na época, eram “atuwais”. Por isso, as crengas da pajelanca
vivencladas numa capital como Belém aparecem manipuladas

por criminosos gque se utilizavam da boa fé e da ignoréncia

alheia.
Veja o leitor, por exemplo, quando Sganarello trata de

uma dessas “lendas”, agcocra no espaco da cidade de Belém.

ITT. 521&J@égavmx%azciwé?anawaé&Qa;é?ﬁwmzeo;/&&épéﬁuﬁymz

do Tia, Joscpha.

Dizia Pédua Carvalho que 14 pelas bandas da “Estrada
do Consgelheiro Furtado, no bairro denominado de Arvore
Grande, ha de se ver uma baixa, ou nantes (sic) um grande e

largo covac donde em tempos 1dos tiraram terra para o
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aterro da Rua do Imperader”. Por aguelas bandas, num
“pequenc terrenc, vé-se a cabana da tia Josepha conhecida
no bairro pela habilidade de curar maleficios e, segundo
muita gente, de o0s por em gqualguer pessoa gue por desgraca

se atravanca na sua frente”.

La por aqueles lados, o autor pode presenciar a briga
de duas lavadeiras que trocavam elogios com palavras
ferinas, chegandc mesmo a trocarem uns sopapos.

Uma delas dizia: “Olha sua feiticeira, eu ndo sou como
tu qgue andas de noite assobiando pela rua. Eu ndo tenho
fado, eun nac sou matinta-pereira”. Ao que a outra
respondia: “Axi, Analia porca, feiticeira é&s tu, que
mataste wuma mulher no largo da Trindade, assoprando-lhe
canela de urubu na porta e deste cabo de D. Maria do
Pacoval, coitada, a mulher morreu coberta de bicho!”.

Assim a briga continuou pelo menos por mais duas
horas. Sganarello, no entanto, dizia que “policia por 14&,
nem pixé®® 7,

Tia Josepha, a velha da cabana, prestou-lhe, entdo, um

depoimento interesgssante:

“Esta preta que estava brigandoc & uma refinada
feiticeira, € conhecida cd no bairro por Joaquina
Matim, nas sextas feiras, anda assobiando, alta
noite pelas estradas! £ uma matinta-pereira que
faz os cdes ladrarem por toda a noite, e anda com
uma perna sb, com um bastic na mdo. Eu j4 a vi
uma noite: vinha se aproximando da minha casa,
trazia uma saia preta e tiracolo e vinha pulando;
mas quando me avistou deu um assobio - fiau! e

sumiu pelos ares; foi talvez cair na ilharga do
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Cemitério® , de onde gritou: matinta-pereira! Que
assobio, que me fez tremer os ossos! Eu tenho
mede dela que me esfolo, mas ndo proibi-la (sic)
de vir & minha casa. Agui, para comige, € boa
mulher, trabalhadeira; diabo & ter um fado
triste. O ©Sr. pensa?... adquelas duas mnulatas
velhas all sentadas na sombra daquele angazeiro
{sic), também sidc matins; mas é de dizer que
aguelas sdo das que voam, sado das gue assobiam
sem ser pela boca; andam de cara amarrada pelos
quintais a roubar e a bulir na vida alheia,
farzendo maleficics. Elas sd dao um assobio fino e
comprido. Quem quiser pega-las & sé dizer, quando
elas assobiarem perto: amanhd vem buscar um
pedago de tabaco! A primeira pessoca gue se
apresentar na sua porta, serd uma das tais... vai
buscar o prometido tabaco. Uma coisa que admira:
¢ elas estarem de olhos vendados e enxergarem
tude! Onde tem matinta-pereira, de ordinario
feiticeiras, tem uns passaros arrepiados e pretos
que asscobiam tdc bem - matinta-pereira! Na Estada
dos Jurunas®®, do Conselheiro Furtado®®, da
Conceicdo®™ , no BRajé®®, na Queimada®® , ouve em
quantidade aqueles passarinhos dizendo: Matin-

Matinta-Pereira!”?’

Sganarello arremata as supostas informagdes da velha
Josepha, com algumas palavras aos leitores deo Didrio.
Contava ele que “em toda parte existem mulheres de ma vida,
malfazejas, que em pacto com mefistéfeles, praticam atos da
Gltima degradacéc animal”. E continua, dando exemplo de
varios casos acontecidos pelo interior da Provincia: “Em
Curugca, fala-se de uma tal Natalia, que voa; em Marapanim

da Lésbia do Cuinarana®® ; na Vigia, da Justina do Belchior;
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no Marajd da Senhorinha do Agaizal; e de outras famocsas
feiticeiras do Arary, do Igarapé Grande, de Muand, ectc.”
Uma coisa todas essas mulheres tinham em comum: carregavam
0o “fado de andarem assoblandoc todas as quartas e sextas-
feiras de noite”.

0 préprio autor chegou ao ponte de dizer que teve
oportunidade de morar perto de uma mulher que se
transformava em matinta. Esta, dizia Sganarello, “quando
ndo tinha o que fazer, sentava-se no batente a cantar a
cragdc do galo: '‘Galo grande da serra, galo preto

. Era s6 a mulher comecar a cantoria “gque

gentil...’ etc."
todos os galos comegavam a cantar desesperadamente”. O casco
era estranho até para a policia, acostumada a desvendar
histérias do tipo. Mas o autor alertava que ndo eram apenas
as mulheres que possuiam “o fado dos assobios!”. Reclamava
ele que, no bairro de Sd3o Jodo, andava um homem bem
atrevido “gue chegou a ir assobiar na fechadura da casa do
delegado e roubar-lhe um cacho de banana do guintal”.

Vela bem, caro leitor. Estamos em 1886, no correr dos
dourados anos da belle-épogue paraense. Mas Padua Carvalho
nac fala em grandes financistas ingleses, nem de ricos
seringalistas andando nas modernas calcadas da cidade.
Fala, aoc contrérico, de uma cidade infestada daqueles seres
abominavels. Dizia ele que, na Rua do Bailique bem prdximo
ao elegante largo da Pdlvora, onde se construiu o Teatro da
Paz, a vizinhanga reclamava gque sempre aparecia um porco;

na Travessa da Gléria® , falavam de um jacamin; na Rua do
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Espirito Santo’ via-se constantemente um burre, e todos
indistintamente se reuniam no Largo da $é*, bem em frente
a grande Catedral de Belém. Do mesmo modo, outro grupo
destes seres se juntavam no Largo de Sac Jodo e ambos, em
bandos, aprontavam pelas ruas e estradas, atentando contra
a moralidade publica e zombando da policia.

Sganarello clamava: “Unha neles!”® .

Da 1lha de Mavyandeua as ruelas de Belém do Para,
Sganarello transpunha um universo. Histérias como as do
pajé cearense, ou mesmo a das mulatas da Arvore Grande gque
se transformavam em matintas, nioc eram as melhores
referéncias para o folk-lore. Neste sentide, para o
folclorista, a lenda do Mayandeua era bem melhor pois
parecia carregar por tréds de si uma aura de pureza, de algo
original da “crenga popular”. BApesar das alciones, das
alvas colunas e das piramides pontiagudas, Padua Carvalho
acreditava estar revelando uma lenda que fazlia parte da
esséncla cultural da Amazénia. Mas ndo pense o leitor que
Sganarello era um deslumbrado viajante que misturava, a seu
bel prazer, costumes amazdnicos com alegorias literarias
exteriores a regiao onde anotava todas essas histérias. Se
0 leitor achou gque Sganarello estava colocando na lenda do
Mayandeua algo “fora de lugar”, val se decepcicnar Com um
casc que o préprio jornalista apresenta dois anos depois no
mesmo Didrio. Na matéria, o autor fala de alguns “tipos

234

populares que viviam em Belém, em especial de um tal

Mestre Zeferino, um negro alto e magro que andava pelas
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ruas sempre vestido de pretc, como se estivesse de luto.
Naquela altura j& havia passado dos 50 anos e toda a cidade
o tinha como um habilidoso curandeiro. A maioria das
pessoas atestavam que ele era um “verdadeiro paijé”,
especialmente pela sua capacidade de tudo adivinhar.
Sganarello anotou uma cantiga que © preto sempre entoava e
que parecia muito com a “oracdo do galo” que o autor cuvira
anteriormente de uma matinta desaforada dque cantava a dita

oracdc, nha sua vizinhanca.

“Galo pretc da serra
Galo preto do sul
Vem dos campos do sertdo

Dar noticias do meu pai

Eu szou D. Firmino
Senhor das Minas d'Quro
Nas matas do Xahim

Tenho todo o meu tesouro

Vivo na fonte de um rio
Embaixo da areia branca
Viveo no fundo, sou rei

Das donzelas de Arabanca.

A boitna de Potou
No fundo do Pilcomaio®®
Foi c¢riada no meu reino

E filha do meu lacaio.

As donzelas de Atacama
Mortas por meu amor
L& no Monte de Scorata

Vaguelam sombras de dor”®
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O canto do pajé apresenta uma série de elementos
simbolicos incrivelmente sugestivos, mas © que tenho que
deixar claro agora & a necessidade de mostrar que as
multiplas referéncias geogradficas presentes no texto da
cantoria sdo exemplares para se entender o cruzamento de
tradigdes culturalis nas manifestacgdes religiosas da
Amazdnia. Em outras palavras, querc afirmar gque a “viagem”
literdria de Padua Carvalho ndo é fruto exclusivo de seus
laivos de poeta, mas pode também ser interpretada como
resultante do referencial simbdlico da propria manifestacio
da “crenca popular” que © mesmo pretendia registrar. O
canto do pajé e o texto de Sganarellio demostram muito bem
que formulagdes do tipo T“popular” ou “Terudite” sao
generalizantes e pouco esclarecedoras. Penetrando, mesmo
que en passant no texto de Zeferino, pode-se avistar o
complexo referencial de matrizes culturais onde bebe a
pajelanga nas Ultimas décadas do século XIX,

Indo mais a fundo nos referenciais simbélicos da
cantoria de Zeferino, é possivel observar que ela percorre
um caminho diverso daguele trilhado por Sganarello em sua
cronica. Nao sdo mais as lembrangas das pirédmides egipcias,
das alciones gregas ou das colunas romanas, nem a algo que
procure deitar raizes no chamado “bergo da civilizacio
ocidental””’ . As referéncias do pajé tem a ver com a
América do Sul: sao as famosas minas de ouro, que fizeram o

triunfo de uma cutra civilizagdo - astecas, maias, incas.
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Seguramente, a cantiga do pajé resume a “histoéria de
vida” de um guia espiritual, um caruana. Dom Firmino é um
rei, © grande senhor das Minas d'Oureo, um encantado gue
vive na cabeceira de um rio, debaixo das areias brancas,
numa cidade misteriosa tal qual Mayandeua, mas com outro
nome - Arabanca.

Arabanca, a cidade encantada, poderia ficar em alguma
paragem da Amazdnia. Gecograficamente, ao que parece, ficava
bem distante, na América espanhola, debaixo do que seria
nao exatamente um rio, mas o contrario simbdlico dele, um
deserto - o Atacama® . Por la, Dom Firmino carregava seu
encantamento e, tal gqual a princesa do Mayandeua, volta e
meia vinha a superficie para seduzir as donzelas da regido,
que pulavam na miragem do rio e morriam por amor ac Reil
encantado de Arabanca. Depois de mortas, as lindas donzelas
comegavam a vagar carregando a dor de suas palxdes.

Fssa histdria, aparentemente mirabolante, transmitida,
se estou certo, pelo canto do Mestre Zeferino, ndoc surgiu
da cabega de um indioc e nem das idéias de um tipico
“caboclo amazénico”, pois o que se sabe é que o preto velho
tinha nascido e se criade no quilombo do Caraparu® . Mas
anc da aboligidc conseguia andar tranguilamente em Belém,
carregando a fama de grande curandeiro.

Essa fama que atraiu o folclorista também chamava a
atencdo da policia. Zeferino por diversas vezes teve que se
haver com os subdelegados. Um ano antes de Sganarello

procura-1ic para anotar seu belo canto, gquem andou no seu
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encalco fol o Sr. Subdelegado da Trindade, gque em outubro
de 1887, “passou busca em casa do pajé (...) e l&d encontrou
garrafadas de burundangas’ . A diligéncia foi feita porque
se suspeitava que o preto Zeferino era o tal paijé que,
volta e meia, aparecia na imprensa®' .

Q Didric de Noticias diz gue “o pajé declarou receber
visitas para tomar consultas, e entre essas visitas
distingue-se Carlota, Alfredc e Maria de tal, nas quais com
a sua experiéncia tem feito diversos curatives”. Mas o
subdelegado parece ter tido pena do preto velho, pols n3o o
prendeu nem © multou, visto que ndo o pegou em flagrante e,
ainda por cima, o encontrou bem adoentado® .

Mesmo sendo um famocso pajé, Zeferino ndo tinha certeza
de uma vida sossegada, longe da policia. Porém o texto de
Sganarello prova que © pajé conseguliu vencer a doenga gue
impressionou ¢ subdelegado, chegande a ser, no ano
seguinte, um dos mals interessantes informantes daguele
folclorista.

E importante que se diga agora que Padua Carvalho
procurava encontrar em todas essas histdérias a esséncia e a
origem do que seria a verdadeira literatura regional e, em

certo sentido, nacional. As categorias povo e popular sédo

utilizadas maltiplas vezes para definir o lugar originario
de nossa identidade brasileira. Recolhendo a fala popular,
Padua Carvalho acreditava estar dando ac seu texto uma
legitimidade unica, através da valorizacdo das tradicdes da

gente comum da Amazénia. Dite isto, ¢é importante que se
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amplie o quadro, pois a empreita de Padua Carvalho
inseria-se num campo literarioc maior, pois ndo & a toa que
um Jjornal diario dava-lhe com freqgUéncila um espago cobicgado
para a divulgagdo desse tipo de matéria. Pecgo, entdo,
licenca ao leitor para contar-lhe um pouco da histéria de
Padua Carvalho e de suas lendas, com toda certeza um
caminho mais seguro para © historiador interessado em
recuperar a historicidade dessa produgdoc e o significado

dessas histérias no contexto em que foram gestadas.

V. Clorral ofolcloristwe a “crenca popular”.

Padua Carvalheo tinha 295 anos de 1ldade guando comecou
a escrever no Didrio de Noticias. Era o ano de 1885, & o©
Jovem Jjornalista assinava o Entre Colunnas, onde criocu o©
pseuddnimo Sganarello. Seu ingresso no jornal deve-se muito
a um conhecido intelectual paraense - Juvenal Tavares. Este
era O chefe da redacac da gazeta desde 1881, quando o
periédico, fundado em 1879%, foi comprado por Jodo
Campbell.

A convivéncia entre Padua Carvalho e Juvenal Tavares é
um importante capitulo em toda essa histéria. Juvenal era
10 anos mais velho. Paraense de Cametd, veio ainda mogo
para Belém estudar no Seminario de Santo Antdénic a fim de
segulr a carreira sacerdotal. A atividade politica e a

vocacdo literdria parece té-lo desviado da misséo.
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Juvenal Tavares, ainda no semindrio, mostrava seu veilo
nacionalista: era 1870, anc em que publicou no Liberal do
Pard, na sessdo & pedido, um poema exaltando a vitdria do
Brasil na Guerra do Paraguai®® . Mas a vida de um poeta é
cheia de idas e vindas. Dois anos depois, Juvenal Tavares,
apds saber a noticia da morte do pai, saia do seminédrio
para trabalhar como professor de francés. Os tempos eram
dificeis e o poeta revelava-se descrente, 1lnclusive através
de seus versos. O anc seguinte, 1873, prenuncia a grande
virada na vida de Juvenal Tavares, com uma série de
acontecimentos chaves para o campo literdrio paraense.
Neste ano, sai o primeiro livroe - Pirilampes, reunindo
poemas antigos que falam da sua descrenga e revolta com as
“coisas da vida”. Também ingressa definitivamente no
jornalismo como redator do jornal A Tribuna®® .

Fiquei pasmo ao saber gue esse Jjornal chegou a
refletir e divulgar no Pard as idéias da I Internacional
Socialista’® . O ambiente de trabalho ja diz um pouco de
tudo. Tavares declarcu-se neste mesmo anc “livre pensador”,
comegandc sua carrelra come um vigoroso polemista. Talvez
tenha ide com muita sede aoc pote, pols no outro ano, 1874,
A Tribuna, Jornal que se afirmava como um ‘“periddico
popular”, feoi alvo de uma forte perseguigdo, culminando no
més de ocutubro com o seu empastelamento. O dono do jornal,
Capitdo Marcelino Nery foi para a cadeia, c¢ondenado a 4

meses de detencio.
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Tudo 1iss0 ocorreu porgque © Jornal vinha investindo
contra os grandes empresdrios portugueses que dominavam a
imprensa local e mantinham estreita articulacdoc com a
politica e com o0s negbcios do governc da Provincia. Com a
prisdc de Marcelinoc Nery o grupo de redatores, denominados
“tribunos”, se dispersa: Marcelino Nery, depois de sair da
prisdo, procura exilio em Manaus Jjuntamente com Bento
Aranha; Mucio Javrot fol temporariamente para Macapa e
Juvenal Tavares mudou-se para sua cidade natal - Cameta. O
caso tanto repercutiu que até em Lisboa houve eco do
conflito entre os tribunos e a elite lusitana gque morava no
Para. Em 1875, o portugués D. A. Gomes Percheiro publicou
por la o livro Questdes do Pard, apresentando uma vVersao
bastante pesscal dos acontecimentos ocorridos no ano
anterior, aproveitando para acusar todos os jornalistas de
subversivos e “comunistas”'’ .

O leltor deve estar se questionando sobre o gue toda
essa histdéria tem a ver com este trabalho? Posso responder
gue muitc. Toda essa movimentada histdria, contada aqui em
resumo, serve para anunciar o contexto politico por onde
Pédua Carvalho vai transitar.

Tudo parece iniciar quando Juvenal Tavares, depois de
viver entre Belém e Cametad nos anos de 1875 e 1881, volta a
residir na capital da Provincia, para ingressar na redacdo
do Didrio de Noticias. £ a partir de 1881 que comeca a
aparecer 0 pseuddnimo que val torna-lo famoso -

“Mephistopheles” , com o qual o jornalista passa a assinar
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muitos artigos que vd&o da critica ao humor, da polémica a
reflexdo politica. O passado como “tribunc” reflete-se
bastante em seu decidido engajamentoe nas campanhas
abolicionista e republicana.

No ano seguinte, entretanto, ndo estd mals no Didrio,
e Jodo Campbell seu ex-patrdo ¢ ataca no periddiceo A Troca,
o gue leva Juvenal Tavares a editar sua prépria gazetilha,
chamada O Papagaico, demonstrando sua qualidade de falador.
Esse jornal Tinha o) codinome de “periddico
mephistophelico”, publicado semanalmente e considerado a
época “como © mals espirituosc Jjornal caricato que tem
aparecido nesta cidade, quer no texto, quer nas
gravuras”®® . Oh! vida atribulada. Juvenal Tavares perdeu o
rumoe nos anos que se seguiram’ , retornando a Belém e ao
Didrio de Noticias em 1886, agora com novo proprietario’™ .
Na redagdoc do Jornal ocorre o feliz encontro com o jovem
Padua Carvalho, uma relacgdc gue dard muitos bons frutos e
provocara a maledicéncia opositora.

No periodo entre 1886 e 1889, a convivéncia dos dois
jornalistas imprimiu uma face interessante na proposta do
Didrio de Noticias: o© Jjornal continuou politicamente
combativo, o gque ndo I1lmpediu que as facetas poéticas dos
redatores viessem & tona. E interessante notar que as
preocupagdes soclais apresentadas por ambos, em seus
discursos aboliclonistas, bem como nas lutas operarias, vao
se revestir num profundo interesse por ftudo gque era

“popular”. Esse termo, sacralizado na imprensa e na
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literatura, fol uma constante na obra desses intelectuais.
Defender a causa popular também era registrar seus costumes
e suas Tradicgdes. O folclorista, deste modo, colocava-se
como porta-voz de um “Ypovo” sem vVoz, PUro em sua
ignoréncia e infantilidade e, portanto, necessitadc de
defensores gue mostrassem o que era melhor para suas vidas.
O engajamento politico e a atividade de folclorista foram,
na época, duas facetas do intelectual atuante.

Mas a estreita ligagdo entre o experiente Juvenal
Tavares com o Jovem Padua Carvalho também provocou
desafetos. Foli o que ocorreu, por exemplo, em 1889, guando
o Jjornalista Olympio Lima publicou em seu pasquim O
Cosmopolita uma crénica maledicente intitulada A Corja e
dedicada “Ao muito pifido (sic) e acanalhadissimo menestrel
de eréticas cantilenas. Ao estupefaciente beberraoc e
passivo pederasta Juvenal Tavares...”’' . A vil acusacdo
estampada no Jjornal & importante para se pensar o tom dos
embates na imprensa da época. Antdnio Padua Carvalho, com
uma trajetérlia brilhante pela frente, morreu neste mesmo
ance, com 29 anos incompletos, pouco depcis do ocorrido.

Juvenal ndo se deixa abater. 0s dois anos seguintes
serdo prodigiosos para o escritor. Proclamada a Republica,
acaba por ser nomeadc Secretario Interino da Instrucdo
Pablica. Continua escrevendo para o Jjornal e publicando
livros. Depois de dedicar, em 1887, “aos proletadrios do
Para” o 1livro de poemas A Viola de Joana, publica dois

outros livros muito interessantes no correr de 1890, ambos
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profundamente marcados por aquele tipo de trabalho
desenvelvidoe por Padua Carvalho. O primeiro, A Vida na
Roga: contos e scenas de costumes paraenses, e o outro foi
singelamente nomeado Serdes da Mde Preta: contos populares
para criancas™ .

O que chama a atengidco em toda essa histdéria & que a
atividade do folclorista, atualmente considerada anacrdénica
e despolitizada, surgiu a partir de um movimento politico
com pretensdes revoluclonarias. Vicente Salles, folclorista

de hoje, diz que,

“Juvenal Tavares & recordado comc poeta, mas
embora tenha produzido alguns poemas a lira ndo
fol o seu forte. O© ©polemista vigoroso, o
jornalista destemido, 0 soclalista que se
inspirou em Proudhon, Louls Blangui e Rochefort,
sac gqualidades, ou defeitos talvez intocaveis.
Homem cheio de contradig¢des, mas de uma energia

intelectual indiscutivel?””® .

Pédua Carvalho, do mesmo modo, entre as disputas pela
destruigdo das senzalas e suas viagens de coleta folclérica
nos deixou um legadoe importantissime. Primeiramente, seu
trabalho simplesmente faz ruir a idéia, muito corrente, de
que o intelectual interessado em cultura popular, lendas e
superstigbes, ¢é td3o supersticiocoso e alienado quante seu
informante. As “crencgas populares” como chamava Sganarello,
Jamals seriam, na interpretacido desses revcolucionadriocs da

atualidade, algo que pudesse ser, strictu sensu,
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transformador. E ¢ pior, essa idéia ganhou as universidades
brasileiras, imputande-se reacignarisme a figura do
folclorista® .

Naoc pretendo, neste ponto, fazer uma apoclogia da
atividade do folclorista, pois esse campo de estudo, como
as outras disciplinas gque estdo na génese das chamadas
ciéncias soclais, se revestiram, nessa época, de um visivel
tom preconceituoso que marca a leitura das manifestacdes
culturais da regido. O trabalho do folclorista era logo de
inicio marcado por uma incrivel ambigiiidade: primeiramente,
chegar até o povo era conhecer de perto as origens de uma
nacionalidade, da identidade de um pais, mas, por outro
lado, registrar as tradig¢des populares era a garantia da
sua conservacgdo e, ao mesmo tempeo, de sua despolitizacio,
garantida pelo recurso de prender a tradicfo no passado.
Conservar como folclore era a salda para as crengas
primitivas, pois o inexoravel avango da civilizacédo
anunciaria o© seu exterminio. O registro das lendas e

supersticdes populares significava a conservacio dessas

crengas como feolclore. Era como preservar a beleza do gque
j& estava para morrer”™, ajudando a matid-lo. Mas enguanto
esses costumes primitives ndo desciam & tumba, restava a
missdo de divulga-los. Padua Carvalho, como folclorista,
atuou, de certo modo, come um arauto flinebre de muitas
manifestagdes culturais existentes na regido.

Sua preocupagac com o registro das crencas amazdnicas

esteve sempre relacionade com a descrigdo de suas “origens”
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e a forma da “sobrevivéncia” das mesmas na épcca de sua
pesquisa. Ndo ha da parte do autor interesse em perceber os
significados proprios dessas manifestagdes no contexte das
comunidades da regiéd. Deste modo, a tarefa do historiader
¢, de certa maneira, a de procurar reinserir esses relatos
em seus contextos histdricos como uma forma de chegar mais
proximo de seus sentidos e de suas significacdes™ . Ao
historiader cabe a tarefa de contextualizar fontes e
bibliografia, tecende as inumeras ligagbes gue Va0 se
construindo - desde os debates constantes nos Jjornais da
época até a conformacdo do, assim mencicnado, saber erudito
dos literatos, folcloristas, médicos e etndlogos. Esses
discurscs, & bom frisar, muitas vezes rompem as fronteiras
locais e nacionais.

Como historiador, posso entdo deixar um pouco a cidade
de Belém e a propria Amazdnia, bem como os pajés das
paginas policiais para vwvisualizar outros contextos,
percorridos por obras de sujeitos como Padua Carvalho. HA
de ser imprescindivel, no entanto, recontar algumas
histoérias distantes no tempo e no espago para
compreendermos um poucc dos tortuosos caminhos pelos gquais
se desenrclaram as peorfias bibliograficas em tornc do tema
da pajelancga.

A obra de Padua Carvalho & exemplar para o tipo de
leitura gue estou procurando. Seu trabalhco foi sem davida

vigoroso, porém ganhou o esquecimento. E intrigante pensar

gue uma obra elaborada com o intuitoc de preservar as
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manifestacdes culturais de uma terra, tenha, ao contrario
do gue previa, conguistado sua propria tumba.
Simplificande: muitos registros folcléricos “morreram”,
engquanto muitas crencas locais “wiveram” (ac contrario de
simplesmente “sobreviverem”). Se esta assertiva é polémica,
sua comprovacdo nem tanto.

Neste ponto, € necessdrio recuperar a historicidade do
embate 1ntelectual no qual o trabalho de Sganarello estéa
inserido. OQOriginalmente escrito para circular num Jjeornal,
0s textos do autor nunca foram divulgados em forma de
livro. Istc de certo modo explica o porqué de praticamente
ninguém ter sequer ouvide falar em Antdnico Padua
Carvalho® . A questido é que a Unica divulgagio maior dessa
obra apareceu no livre de Santa-Anna Nery Le Folk-lore
Bresilien, em 1889, no mesmo ano em que o autor falecia em
Belém do Para. Completamente mutilados, os textos de Padua
Carvalho tiveram boa repercussdo na época, mas ao que
parece apenas na Europa.

Para relativizar um pouco esta hipdtese, vale a pena
pensar que, no momento em gue foram escritos, 03 textos do
folclorista tiveram uma divulgagdo muito maior que qualgquer
publicagac em livro poderia proporcionar. O problema esta
relacionade com a posteridade e deve refletir um novo
movimento histérice ondec tipo de posicionamento politico
de Padua Carvalho poderia ndo fazer muito sentido. Seguindo
0s passos dessa histbdria editorial vou deixar um pouco de

lado as obras de Padua Carvalho e Juvenal Tavares para ir a
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cata das repercussdes do livro de 8Santa-Anna Nery, na

Franga, e seu esquecimento no Brasil.

V. EQZadﬁééyawwézuchlggyig aeaﬁgjaéée&wqaewyaea&n&a&mﬁ

Agora é bom que se conte ao leitor um pouco da
histéria do Le Folk-lore Brésilien e seu autor, pois foi
através dele que Padua Carvalho e seus pajés lendarios
ganharam a chance de alcangar “ares parisienses”. 0O barao
Frederico José de Santa-Anna Nery foi, em si, uma figura
Unica. Nasceu em Belém em 1848 e ainda bem jovem fol para
Manaus estudar no Semindric de S3c José. Em 1862, com 14
anos teve a oportunidade de acompanhar o Bispo do Para Dom
Macedo Costa em sua primeira visita pastoral ao Amazonas.
Neste mesmo ano, com o apoic do prelado, embarcou para a
Franca com a iIntencdo de completar seus estudos no famoso
Semindric de Saint Sulpice. Ndo chegou a tornar-se padre,
embora tenha recebido as ordens menores. Mas é certo que
sempre teve grande ligacdo com a Igreja Catélica.

Uma prova desta boa relacgdo é€ o titulo de Bardo - uma
concessdo de Ledo XIII - dado, a0 que parece, em razidoc da
defesa dos interesses pontificios apresentados em sua
primeira obra Les finances pontificales, de 1871,
sugestivamente assinada “por un catholigue”. Sem davida,
Santa-Anna Nery foi um intelectual muito respeitado em seu

tempo. Era amigoc pesscal de Victor Hugo e Gambetta, além de
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fazer parte de algumas das mais importantes sociedades
cientificas do mundo®® . Todavia, mesmo vivendo na Europa, ©
Bardo sempre mantinha-se informado sobre o Brasil., Cémara
Cascudo diz que “a curiosidade do Bardo de Santa-Anna Nery
& gque ele escreveu muito e scbre assuntos gue pouca gente
erudita gostava de escrever morandco em Paris e sendo
brasileira”® . Os tais assuntos a que se refere o eminente
folclorista s&o especialmente os temas amazdénicos® .

Veio, ao que se sabe, trés vezes ao Brasil. Na segunda
dessas viagens, realizada em 1885, esteve no Amazonas = no
Parad. Em Belém, conheceu Anténio Padua Carvalho ficando
muito interessado nas coletas de folcléricas realizadas
pelo jovem jornalista® . De volta a Paris, Santa-Anna Nery
pronuncia, com sucesso, uma conferéncia no Instituto Rudy,
sobre a poesia popular brasileira, dando atencdc especial
aos “contos e lendas” aos guals teve acesso através dos
textos de Pédua Carvalho. Essa conferéncia foi fundamental
para a publicagdo do Le folk-lore Brésilien, pois que
precedide em sua fala por dois nomes conhecidos do campo
literdrio - Frederico Mistral e Frederico Passy® , recebeu
destes o incentive para reunir parte do material que havia
levade do Brasil.

Porém, o sucesso gque cercou a publicacdo do livro do
Bardo ndc impediu que a obra ficasse pouco conhecida dos
brasileiros. Aqui comeg¢a outra histéria, a da repercussdo

nacional daquela obra.
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Com um titulo pomposo Le Folk-lore Brésilien - Poésie
populaire. - Contes et Ilégendes. =~ Fables et Mythes. -
Poésie, Musique, Danses et croyances des indiens.
Accompagne de douze morceaux de Musique, o livro de Santa-
Anna Nery fol o primeiro publicadoe na Eurcpa e em lingua
estrangeira, inteiramente dedicado ao folclore brasileiro.
Mas apesar do sucessc alcangado na época, essa obra nao
teve grande influéncia posterior nos circulos literarios
brasileiros. 0 gue deve ficar claro, e é o nosso maior
interesse em toda essa histdéria, & que tal esquecimento né&o
foi castigo do destino. O trabalho de Padua Carvalho teve
uma chance de ganhar a notoriedade futura que ndo da o
folhetim. Porém, veio a publico no meio de um conflito
entre Santa-Anna Nery e um respeitavel polemista brasileiro
do final do sécule - Silvio Romero.

Essa briga é reveladora de muitas guestdes
interessantes para este trabalho. Primeiramente, chamou-me
a atencac o “lugar” gque Silvio Romerc ocupou nha obra de
Santa-Anna Nery. E gue este autor procurou arrolar, em seu
trabalho, os nomes dos principails folcloristas brasileiros
do século XIX*® . Chegou mesmo a situar entre eles o nome do
jovem  Péadua Carvalho, figura restrita ao circuito
jornalistico de Belém, contudo, propositadamente,
“esqueceu” de Silvio Romero. Este aparece na obra nio como
folcleorista, mas como critico, um autor que, nas palavras
do Barao, Taproveitando as pesquisas de todos o8 seus

antecessores com extrema sagacidade, submeteu-as a uma
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critica esclarecedora (...) [produzindo] uma coletdnea téo
rica gquanto 1nteressante”, embora tenha colaborado na
publicacdo com “seus proprios trabalhos” de coleta
folclérica.

Santa-Anna Nery referia-se aos Cantos Populares do
Brasil, publicados entre 1879 e 1881, obra gue, se néo
estou enganadc, demarca para muitos autores brasileiros a
matriz fundamental dos estudos de folclore no Brasil® . Mas
o 1mportante nisto tudo é o sentido histdrico desse
trabalho a sua época. Todavia, Santa-Anna Nery pdde
“reclassificar” Romero, pois este ndo tinha interesse na
coleta de material folcldérico, na amplitude em que trata o
autor de Le Folk-lore Brésilien, por exemplo. Seu interesse
era estudar a “poesia popular”, procurando através desse
campo entrar nas provavels raizes da literatura nacional. O
sentido aquil, guardadas as devidas proporgdes, & anadlogo ao
utilizado por Péadua Carvalho em seus textos, pois este
autor também corroborava a idéia de que o germe da
verdadeira literatura brasileira estaria nos versos do
povo, como por exemplo nas cantorias da pajelanca.

Neste sentido, Santa-Anna Nery, aoc que parece, estava
certo, posto que o proprio 51lvio Romero reconhecia gque
iniciou suas pesqulisas com a intencdo de criticar o livro
de José de Alencar, Nosso Cancioneiro®™ , este sim o
primeiro nome citado por Nery entre os folcloristas
brasileiros, apesar de sua fama como romancista. Parece um

paradexo, mas Silvio Romero queria se distanciar de varioes
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daqueles autores citados por Santa-Anna Nery, entre eles do
préprio José de Alencar, em quem censurava a idealizacioc da
poesia popular, tipica de seus “cismares romidnticos” e
inspirada na fdrmula da “inerrédncia popular” de Jacob
Grimm. Esse romantismo alencarino teria produzido, segundo
o c¢ritico, o “malor defeito em gue pode incorrer o
estudicso da poesia popular”, ou seja, o de tentar
“corrigi-la” e “refaze-la”®® .

Por este angulo, percebe-se logo de salda a
“diferenga” de Romero em relacdo ao trabalho de Santa-Anna
Nery. Mas a celeuma literaria estava apenas comecando. Pois
apesar do “elogloc” recebido de Santa-Anna Nery, Silvio
Romero quando tomou conhecimento de Le folk-lore Brésilien,
assacou uma série de acusagdes ao trabalho do Bardo, a mais
importante de todas foi a acusagdo de plégio pelo
aproveitamento de suas idéias. Segundc Romero, Santa-Anna
Nery nao teria citado os textos que lhe serviram de fonte.
Romero dizia que Nery tinha copiado suas idéias expostas no
prefacio de Cantos Populares no Brasil, de 1883. Sio suas
as palavras na primeira nota de rodapé da 2a. edicio dos

“Cantos”:

“"Ndo esquecer que esta introducdo foi publicada
em 1873 na Revista Brazileira e plagiada mais
tarde pelo Sr. Santa-Anna Nery, um singqular bardo
que reside em Paris, em seu livro Le Folk-lore

reT

Brésilien .
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Romero também nidc deve ter g¢gostado das palavras do
autor paraense, gquando associou seu nome ao do escritor
portugués Theophilo Braga, autor do famoso prefacio due
acompanhou a primeira edicdo de seu ja& citade livro®™ . E
que Silvio Romero repudiou aquele prefacic, entendendo que
o autor tinha falsificado sua obra original.

A gota d'adgua wvem gquando Santa-Anna Nery, numa
comparacdo tanto erudita gquanto sarcéastica, procurou
mostrar o quanto era bobagem ¢ mau-humor de Silvio Romero.
Usando a expressdo latina “si parva licet componere magnis”

(3=
)7

(se & permitido comparar as pequenas coisas as grandes
0 bardo procura mostrar a seus pares, em especial ao
polémico sergipano, o sentido do método de trabalho de um
folclorista. Arremata tudo isto afirmando: “recolhi
materiais folcléricos durante as trés viagens que fiz ao
Brasil, de 1882 a 18877. E continua: “De todas essas
escavacdes no terreno das tradigdes populares do meu pais
querc dar aqui idéia suméria, encaminhandc os leitores as

7 . .
17" . Enfim, queria

fontes que citarel o méximo possive
dizer que seu trabalho n3o se limitou as transcrigdes dos
textos de outrem, revelando materiais novos coletados
pesscalmente em suas viagens & Amazdnia.

E come ficava a Amazdnia, seus pajés e indios, no meio
de toda essa polémica? Pois bem, apesar de nio aparecer de
forma explicita, posso constatar que estava bem préxima ao

que seria o “centro” do debate. A Amazdnia n3c estava no

ponto de convergéncia da disputa, porém, como se verad mais
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adiante, essa regido poderia ser tomada como referéncia
para se generalizar a tematica do folclore no Brasil.

Sendo vejamos: Santa-Anna Nery era um native da
regido; seu livro dava grande énfase aos aspectos locais.
Silvic era sergipano, assim sendo, grande parte dos
“cantos” coligidos em sua obra sdc corigindrios do nordeste
brasileiro, em especial, de sua terra natal. Mesmo assim,
ambas as obras reivindicam ¢ tom genérico de expressao
nacional. O certo, porém, é qgque nenhuma delas a fundo
poderia se arvorar a tanto’ . Silvio Romero, especialmente,
revela pouco interesse em relac¢do & Amazdbnia como “objeto”
de estudo feolclérico. Seu interesse & muitec mais, como jé&
frisava Santa-Anna Nery, o de critice literario. Por isso,
a regldo val aparecer, na obra romeriana, Ccomo uma espécie
de apéndice, guando esse esc¢reve ensailos criticos a
respeito de autores que atuaram na Aarea’” .

Polémicas a parte, ¢é preciso se entender um pouco o
contetdo da cobra de Santa—-Anna Nery no que diz respelto a

Amazdnia e sua “Yesséncia cultural” indigena.

VI. ?Zwvéandoy%z%&mw& aﬁqﬁ#&a%@gﬁhna&&&Ammdbwwhaﬁw&

Apesar da singularidade de sua nobreza, Santa-Anna
Nery conseguiu a amlzade e ¢ respeito intelectual de muitos
nobres nada singulares. E o caso do principe francés Roland

Bonaparte que prefaciou o Le  folk-lore  Brésilien
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ressaltando a importéncia de um livro sobre as tradicdes do
Brasil, um pals que oferecia aos folcloristas “um campo de
estudos pouco explorado, embora muito fértil”’” . O motivo
dessa fertilidade era a propalada conjuncdo, ad infinitum,

das trés racgas formadoras de nossa sociedade.

“Colonizado pelos portugueses, que lhe abriram a
civilizacgéo, este pais deve também seu
desenvolvimento aos africanos, importados do
continente negro; esses dois elementos,
diferentes entre si, encontraram ai chegando, um
terceiro, os indigenas donos da terra, que
precisaram submeter ou domesticar. Da amdlgama

desses trés elementos resultou o Brasil atual”’® .

Porém, sendo ¢ bar&oc nativeo da Amazdnia, seu olhar
esteve direcionado para a raca simbolo da regido - ¢ indio,
algo que chamou a atengdo do principe: “A primeira vista,
estaria tentado a reprovar-lhe haver dado espage tie largo
as tradigbes de origem indigena. Mas sabe-se hoje a
importédncia que se di& a este ramo da mitologia”. Seguindo
as pesquisas de Andrew Lang e seus discipulos, diz que “o
elemento irracional contido nos mitos & t&doc somente a
sobrevivéncia de um estado de pensamentc que foi outrora
muito comum, para ndoc dizer universal, que sé se encontra
entre o8 selvagens e, até certo ponto, entre as
criancas”’® .

Neste ponto, aparecem com extrema visibilidade as duas

questdes chaves para os estudos folclédricos da época, tao
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bem expressas por Pé&dua Carvalho e Santa-Anna Nery. O
primeira questidc & a idéia do povo infantilizado,
mantenedor das sobrevivéncias de um pensamento primitiveo e
selvagem. O segundo ponto & a invencdo de uma determinada
tradigéo através da pesguisa folcldrica, na medida em que
buscava-se aprisionar as manifestagdes populares como
“sobrevivéncia” de um estdgio inferior e originario da
civilizacao ocidental.

Essa imagem do indio - puro, ingénuo e infantil -
anunciada nas paginas agucaradas dos romances do indianismo
brasileiro, foi a ténica do discurso foleldrico do final do
século XIX. Mas saiba o leitor que o doce era feito de
chocolate meioc-amargo. Essa visdo da ingenuidade do indio
amazénico (ou brasileiro) tém por tras uma carga pesada de
preconceitos. A mitologia indigena, tao decantada pelos
folcloristas, era fruto de uma interrogag¢do por parte de

Santa-Anna Nery.

"A imaginagdo representa grande papel entre os
indigenas. Suas poesias e suas concepgdes tem
muitas vezes encantadora finura. Quando estudamos
de perto seus sonhos melancédlicos e suas
estranhas visdes, fica-se na duavida: isto ndo
seria demasiado para uma raca selvagem que emerge
da barbdrie ou duma raca decaida da sua grandeza
primitiva, que teria conhecido dias mais

civilizados?”'® .

A resposta vem por meio das palavras de José de

Alencar:




“Penso que © Brasil é o berco da humanidade, e
que o Adac da Biblia ¢ homem vermelho feito de
argila, fol o tronco desta raca americana, gque
alguns supdem uma degeneracdo das outras,

entretante, ao contraric, ela fem uma origem

AN

comum .

0Os indios que existiam por aguela época conformavan
entdo o sentido de uma raga decalida. A riqueza de suas
crengas eram, na verdade, lembrancas fragmentdrias de um
passade remote. Um passado que perpetuava mitologias
ancestrais. Através do texto de Alencar, Santa-Anna Nery
exemplifica com clareza a premissa béasica do folclorismo
oitocentista e suas ligagdes com as formulacdes tedricas do
evolucionismo cultural: a humanidade €& sempre a mesma,
porém encontrava-se, nagueles idos, em estagios diferentes
da civilizac&o™ . O barac acreditava gque a supersticdo
conservada pelo indic contaminava todos aqueles que viviam
em sua proximidade, pois que “o indigena, mesmo o indigena
em contato permanente com a civilizacdo, ficou um ser
supersticioso”’™ .

Santa-Anna Nery, de certo modo, repetia as andlises
sobre © “tipo racial” amazdnico. Esse autor, assim como
muitos outros que mencionei, ajudaram a construir e a
reproduzir a visdo da Amazdnia como terra de indio, um tipo
de discurso gque possui uma longa histéria. © indio

desenhado neste discurso, a primeira vista, s¢ ¢ pensado

morandc no mato, em suas tabas, longe da civilizacdo. Mas
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essa imagem homogénea tinha, paradoxalmente, dque conviver
com uma outra, dque anunciava a regldao como uma espécie de
tltima fronteira da civilizagdo. A empreita civilizatéria
misturava o conquistador Dbranco e civilizade com o
conquistado indio e selvagem.

Essa segunda imagem teria resultade de uma fatalidade
da conquista. O folclorista acreditava que os indigenas
semi-civilizados teriam perdido sua antiga civilidade e néo
adguiriram uma nova, quer dizer, no didlogo com o “outro”
continuavam a ter seus préprios referenciais de cultura:;
nado estavam “aculturados”. Nery considerava que o problema
disso tudo residia no fato de que esses indios viviam como
uma rag¢ga perdida contaminando, especialmente através de
suas creng¢gas religiosas, as populagdes das vilas do
interior amazdnico. Seis ancs antes da publicacio do Folk-

lore Brésilien, Santa-Anna Nery assim acreditava:

“Tem-se dito que um culto nunca morre, mas sempre
se transforma. A verdade dessas palavras aparece
de maneira Impressionante nos costumes e nas
tradigdes singulares que os descendentes dos
indios conservaram desde sua origem.

Certamente, pode se sentir que 0 grande
pensamento do cristianismo adaptou-se bem ao
pensamento dessas almas novas, que conceitos mais
avangados se enxertaram sobre crengas antigas;
mas pode-se afirmar que a arvore primitiva ainda
ge encontra em plenc vigo.

Do mesmo  modo que o} europeu guarda nas
profundezas do seu ser um velho fermento de

naturalismo antigo, as populacdes inferiores da
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Amazdnia permanecem inconscientemente ligadas ao
fetichismo indigena.

A hereditariedade acumulou nas camadas profundas
dessa racga todos os instintos, todas as
superstigdes que caracterizam 0s antigos
peossuidores da terra. As festas, as cerimdnias
cristies 540 corrupgdes, ou antes,

. . = o
aperfeigoamentos dos antigos usos pagaos”®® .

Se nos rostos das pesscas pcedla-se ver sua heranca
racial, mais visivel ainda era a heranca cultural. A
religido das “populag¢des inferiores” da Amazdnia estavam
impregnadas das crengas indigenas - era o mais wvisivel.
Pensava-se em duas tradigdes que entraram em contatoc - o
catelicismo, branco, civilizade e o fetichismo, indigena,
selvagem. Para uma raga degenerada, uma cren¢a degenerada.
Se na Europa as festas do cristianismo representavam a
evolugdo das crengas pagds, no Brasil a situacdoc era
diferente pois o fetichismo ainda vicejava nas crengas e
costumes populares.

A religido era, assim, o grande paradigma da raca.
Apesar de sua “grandeza primitiva” os indios amazénicos
eram fetichistas, politeistas e iddlatras, um atestado de
seu estado de barbarie. 0s europeus civilizados também
tinham seu passado de barbérie, no qual cultivaram o
paganismo. Porém, o que por 1la restou era apenas “um velho
fermentc do naturalismo antigo”, enquantec na Amazdnia a
religido do indio n&o era algeo do passado, possuindo ainda

largo alcance nos instintos do povo amazdnico® .
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Dentro desse quadro, a atividade deo folclorista era
extremamente ambigua, ainda mais sendo ele um nativo, pois
0 1interesse pelo registro dos costumes populares sempre
esteve assoclado a idéia de seu iminente desaparecimento
com a chegada avassaladora da civilizacdo. A c¢ivilizacdo
traria © progressc gue, por seu turnc, seria o algoz das
tradicdes pepulares. Uma tradigdo que também era de certo
modo vivenciada pelo folclorista.

Niac quero dizer que a experiéncia de classe do
folclorista era compartilhada pelo “povo”. Neste aspecto ha
uma diferenga Dbésica de classe e cultura, ou seja, a
identidade amazdnica ndo suplantava as diferencas sociais.
Agsim, o folclorista por n&o compartilhar a mesma
experiéncia histérica, seu impulso como intelectual néo é o
de salvar seu passado, mas o de enterrar o passado dos
“outros” sob a lépide do folclore.

Assim como Padua Carvalho péde fazer anotacdes sobre
as matintas da Arvore Grande, nos arredores de Belém do
Para, Santa-Anna Nery também lembrou em seu livro que
durante a sua infincila, vivida na mesma cidade, nos meados
do século passado, gquantas vezes ndc se viu assustado pelo

medonhe assobio da matinta-pereira.

“Durante a nolte, ouviam-se os gritos lugubres e
irrequlares de um pequeno péssaro noturno, o
matinta-pereira. As mies brasileiras para
assustar as criangas, contam-lhes gque esse & o
grito de wuma feiticeira negra ou india. Os

mendigos segundo a crenca geral, ndc faziam
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nenhum escrupulc de aproveitar-se do terror das
criangas e da cumplicidade das mdes. Ao amanhecer
era certo aparecer uma velha megera, que pedia
tabaco ou aguardente de cana. Era a matinta-

pereira da véspera, gue vinha buscar dinheiro

para acabar seu passeioc noturno”® .

A histdéria da matinta-pereira, tida por Santa-Anna
Nery como uma “poesia de origem indigena”, ganhou um
significado bem diferente daguele encontrado na narrativa
de Padua Carvalho. De fato, o bardo talvez nem tivesse
conhecimento da vers&oc recolhida por Sganarello, pois que
ndac apareceu nenhuma referéncia na edigdc do livro. ©
certo, porém, & que o tom de ameaga e desordem impresso por
Padua Carvalho ac tratar das “mulheres de vida desregrada”
que se transformavam em matintas ganha o sentido lirico de
histéria da carochinha, para embalar o sono infantil.

O leitor diria: Paris ndo ¢é Belém. Padua Carvalho
vivia por aqui, lia os Jornais diadrios, ou melhor,
trabalhava em um deles. Santa-Anna Nery era um aristocrata,
vivia longe. Seu maior informante era a sua prbpria meméria
de crianga, que agora fazia passar pelo crivo da “cié&ncia”
do folclore. Também & importante que se observe o sentido
literario e estilistico de um "folhetim”, um tipo de texto
bastante diverso dum trabalhc académico, como era o livro
de Santa-Anna Nery, resultado de uma prelecdo dita
ciéntifica. Embora PAdua Carvalho pudesse nfdc acreditar em
todas aquelas histérias, como era de se esperar de um homem

de letras afinado com o seu tempo, essencial também era, em
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seu propoéosito literario, articular “crencga” e “descrenga”.
O "folhetim" era ¢ lugar-mor desses temas que envolviam o
“scbrenatural”, dal & necessidade de apropriagdo desse
imagindrio como tema literédrio.

E bom que o leitor saiba, no entanto, que a redacio do
propric Didrio de Noticias, como um todo, se utilizava
dessa estratégia ambigua para chamar a atengdo de seus
leitores. Pajelanca, feitigaria, bruxaria - temas que, por
seu “exotismc inerente”, acabavam se tornando por demais
corriqueiros, banais e familiares. Quero dizer que ninguém,
em s& consciéncia, iria ao Jjornal para se confessar um
bruxce ou feiticeiro, mesmo que praticasse algum tipo de
culte gque pudesse ser nomeado como tal. Aqueles termos,
quase sempre, eram utilizados para l1dentificar a religido
dos “outros”, de alguém pretensamente diferente daguele que
acusa o “outre” de feiticeiro. Desta forma, a feiticaria é
sempre exterior® , e por isso mesmo, exética, embora esse
exotismo figque apenas no discurso, pois que a maloria das
pessoas era familiarizada com os elementos materiais e
simbdlicos dagquela crencga.

Veja, por exemplo, uma matéria publicada na sessdo que
Sganarello assinava, dols anos apds a sua morte. O texto &

exemplar:
WIMISTERTIQ! MISTERIO!’
Coisas de arreplar o cabelo.

Quem ndc tiver &nimo ndo passe a noite pela

Estrada de Séo Joseé.
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A essa hora fatidica, em que a matinta-pereira, o©
lcbisomem, o porce espinho, a cabega de fogo e os
fantasmas brancos arrastam o seu misero fadario
pelas ruas soturnas de Belém relnem—-se em um
velho prédio ali situado, em migterioso
conciabuleo, hcomens e mulheres mascarados trajandoe
longos mantos negros.

Ao principiar a sessdo acendem velas de cera, e
um dos mistericosos personagens, Que parece, pelos
modos, estar investido das honrarias de
presidente, declara, tragandc no ar largos gestos
cabalisticos, iniciados os trabalhos.

Siléncio completo! Ordem para apagar as luzes!
Tudo fica sepultado nas trevas!

Mistério!

Meia hora tudo permanece na malis cerrada
egcuridao.

Depois, & uma voz 1mpericsa, alguém reacende as
velas.

E curioso entdo, observar-se o aspecto geral da
sala.

Lateralmente, em duas filas iguails, conservam—se
imdvels muitas mulheres, em respeito a atitude do
centro, a volta a mesa dos trabalhos ({sic}), ao pé
de qual permanece solenemente acadelrado o
presidente.

Diz coisas misteriosas, alarga os bragos,
levanta-se, manda apagar de novo as velas.

Recal a sala no mais profundo siléncio.

Mistéric!

Ninguém explica convenlentemente o gque aguilo &,
3¢ a policia indagando, esmerilhando, poderé por
toda esta patifaria em pratos limpos.

Nos ndc, o povo também néao.

86 a policia... sé a policia...”™ .
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Alguém razoavelmente familiarizado com a 1literatura
sobre feitigaria, seja ela brasileira ou estrangeira, diria
gue © c¢aso acima, guardadas as especificidades de tempo e
espaco, se tratava da ocorréncia em Belém do Parad de um
legitimo sabad - uma reuniac noturna de bruxos.

Mas tenha calma o leitor. Apesar da incrivel descrigdo
daquele “misterioso concidbule”, ndc me arvoro a tal
conclusdo. Apesar de og “homens e mulheres mascarados”, de
par com fantasmas e seres zoomorfos, se reunirem numa “hora
fatidica” para praticar, sob a hierargquia das trevas, sabe-
se 1l& o que, nac posso dizer que se tratava de um saba.
Ginzburg talvez encontrasse rastros morfolégicos® da
presenca de t&c famosa “instituicdo”. E possivel, posso até
dizer provavel, gue o mito do sabd tenha a ver com a
descricido manifesta no Didrio de Noticias. Na trilha
simbélica poderia algar longos véos, acompanhando em riscos
imaginarios, ¢ ftracado noturno de bruxas em céus pouco
estrelados. Mas o© leitor gue me desculpe. Ndo sei se &
excesso de rigor empirico ou pura ignorancia, a verdade é
que néd&o consigo ir multo além do que estou dizendo, pelo
menos para as pretensdes desta dissertacao.

O proprio Ginzburg que atualmente fala, de bom grado,
nas “raizes folcléricas do S$aba”®*, interessando no
instrumental analitico da pesqguisa folcldrica ac trabalho
do historiador, sabe que estd tratanto com uma disciplina

da qual T“geralmente até os mais sérios dentre osg
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historiadores da feiticaria se mantiveram distantes”® . £
como Se o historiador estivesse diante de um campo minado.
Da redagao do wvelho Didrico de Noticias podia sair
muita coisa, até mesme cidades submarinas, governadas por
lindas princesas ou por algum rei fidalgo encantado. Da
luta proletadria a crenga popular, os Jjornalistas, gue eram,
ac mesmo tempo, também literatos e folcloristas, sabiam
miitc bem coadunar, A& sua maneira, esses dominics da
experiéncia social aparentemente distantes e opostos uns
aos cutros. 0s textos de Padua Carvalho, produzidos nesse
contexto, refletiam tudo issc. Eles chegaram & Paris pelas
maos de um “singular bardo” gue teorizou e rememorou o©
folclore de sua terra natal. Contudo, como j& se viu, estes
trabalhos encontraram, pelo caminho, a critica sisuda,
implacdvel e precipitada, porém competente, de Silvio
Romerc. Uma critica que deixou marcas indeléveis nos
escritos sobre a Amazdénia. B preciso agora gque se adentre
nessa critica, procurando em sinuosos meandros, com enredos
intricados, as artimanhas para se descobrir qual a visiao,

do feroz critico, a respeito da Amazdnia e seus j& afamados

indios.

VII. JJivio Romero na Amazonia: Lueny dirin?

Ao tempo de Padua Carvalho e Santa-Anna Nery, o

briguento Silvic Romero parecia ndo revelar muito interesse
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em relagdo a Amazdénia. A regido que havia despertado a
ateng¢do de tantos outros autores, ndo chegou a seduzir o
grande mestre dos estudos de folclore. Por ca ele nunca
veio pesscalmente, porém muite mals que outros autores
locals, acabou causande um grande impacto nos circuitos
literérios paraenses.

Mas quem diria? A partir do dia 14 de janeiro de 1890
passou a circular em Belém, para © nosso espanto, um
periédico semanal intitulado Sylvio Romero® . Apresentava-
se como um Jjornal critico e noticioso, publicado sob os
ausplclos do “Grémio Literdrio Sylvio Romero”. A direcdc de
redagdo da gazeta ficava sob a responsabilidade de um dos
membros do grémio, escolhido mensalmente. Entre confrades
- mais uma surpresa - o© Jjornalista Olympic Lima, aquele
mesmo que, no ano anterior, havia publicado uma acusacdo a
Juvenal Tavares de ‘“passivo pederasta”. Para lembrar o
poema de Carlos Drummond de Andrade?” , parece que estamos
diante de uma grande teia de relagdes - Olympio Lima que
adorava Silvioc Romero que brigava com Santa-Anna Nery que
apadrinhava Padua Carvalho que amava Juvenal Tavares que
fol acusado por Clympic Lima.

N&oc & incrivel? Trata-se de um universc pouco
conhecido e, por isso mesme, atraente e melindroso. A toda
hora, penso estar deixando de lado muitas informacdes por
nao té-las “descoberto”. Mas, pelo que se pdédde encontrar, o
jornal Sylivieo Romero, fazendo jus ac nome, tinha nos temas

literarios o seu forte, dando énfase na divulgacdo de
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textos 1inéditos produzidos pelos literatos da casa. Sucede
também que, quande em vez, © jornal divulgava as qualidades
intelectuais de seu patrono. Foi o que ocorreu na edigdo do
dia 28 de julho de 1890, quando aparece uma nota intitulada
“Dr. Sylvio Romero”, apostando na candidatura a
constituinte daquele "extraordinadric wulte da literatura
brasileira"™ .

A falta de interesse de Romero, respondem os literatos
paraenses com a criacdo de um jornal e mencgdc de apoio.
Como explicar isto? Pois sim. Um bom comego seria, talvez,
atentar para as varias possibilidades de leitura da
influéncia de Silvio Romero no Para. Primelramente, esse
escritor é tido, essencialmente, como literato e critico
das formas literédrias brasileiras, influente, portanto, em
qualquer interessado no campo das letras® . Além disso, a
auséncia de interesse do autor na abordagem da Amazénia
como tema de pesquisa parece ndo ter sido nenhum pouco
importante para 0s seguidores locais, muito mais
interessados nos aspectos Y“tedbdricos” e Y“geralis” presentes
naguele autor. Por ultimo ha que se notar o quadro politico
dessa vassalagem romeriana na Belém de 1890. E que o grupo
intelectual ligado a Olympic Lima nd3c se afinava &as
propostas literidrias dos autores amazdnicos criticados por
Romero, intelectuais que deitavam suas ralzes no movimento
socialista, expresso pelo periddico A Tribuna’™ .

Tudo 1sto leva a crer gue, para gue se possa

depreender ¢ universo dos literatos e suas criticas, é
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indispensédvel o conhecimento das brigas politicas,
entrelacadas no campo da critica literaria. E mails do que
isto, os proéprios Jjornais podiam, como velculo dessas
disputas, dar a conhecer os diferentes interesses que o0s
leitores da época manifestavam pelas obras desses
intelectuais. Neste contexto, faz sentido recuperar a
contenda romeriana com alguns autcres gque tiveram na
Bmazénia o foco central de suas pesquisas.

Em 1874, Silvio Romero escreve um artigo intitulado
"Fthnologia Selvagem"” , no qual o autor se propde a
analisar "a parte geral e antropoldgica"’ do livro Regido e
racas selvagens do Brazil®® do Dr. Couto de Magalhdes. No
texto, Romero tece wuma acurada critica acerca das
interpretacdes sobre as origens do indio brasileiro, dando
énfase aos aspectos académicos desse estudo, acentuando
que Couto de Magalhdes utiliza-se de uma bibliografia
ultrapassada, ndc dando conta dos avangos nos estudos
antropolégicos scbre o tema. Em toda essa critica, a
questdo da religide do indigena e do tapuio, possul um
lugar de destaque.

Para Romero, Couto de Magalhdes pretendeu uma obra
além de suas possibilidades. Quande discute, por exemplo,
as crencas religlosas do indigena o autor parece revelar-se
um curioso ao 1invés de fildscfo, dando-se a tracar
“bibliografias escusadas” e batidas “nogdes linguisticas e
geolégicas”®® A unica “verdade aproveitavel”, segundo

Romero, fol a de gque “a idéia de um Deus todo podercsc e
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Unico ndo fol possuida pelos nossos selvagens ao tempo da
descoberta da América”’’ . Uma assercdo deveras vulgar, mas
que, contudo, acordava-se “com as 1idéias da critica
hodierna scobre a marcha evolucional do  pensamento

PEL

humano . A chamada filosdfica de Romero vem por causa de

um livro intitulado Factos do Espirito Humano, escrito anos
antes pelec poeta Gongalves de Magalh3es, no qual este
escritor “pretendeu refutar um dito de Locke de que nossos
indios ndo possuiam a idéia de Deus”” . No entanto, o autor
da ‘“suposta filosofia”, segundoe Romero, enalteceu por
demais o sentido da teologia dos selvagens, acreditando
mesmo que o8 indios do Brasil eram wuns verdadeiros
tetlogos.

O problema estava na educacdo romantica gue esses
autores possuiam; uma formagdoc intelectual gue “desconhecia
totalmente os achados da ciéncia hodierna sobre o homem nos
periodos primitivos”!® . Silvic Romero emitia a sua

opinido, enfaticamente, embasada nos critérios

evolucionistas da antropologia.

“Os gelvagens de nosso pals estavam no grau de
atraso do homem geoldgico, o homem da idade da
pedra. N&o podia ter uma religidc que reconhece
um  Ser Supremo. O contrario é desdenhar ou
desconhecer o©s achados da critica moderna gue
assinala os diferentes periodos da formagdo das
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mitologias, das religifies e da poesia .
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Neste ponto é& preciso comparar a critica literaria de
Silvio Romero com a posicgdo dos folcloristas paraenses que
buscavam as origens da literatura brasileira ({(em formagdo)
nos mitos e tradicgdes do ancestral indigena. Apesar de uma
premissa evolucionista comum, hé&d aqui uma diferencga
marcante, posto que para o critico o indio brasileiro era
como um homem pré-histérico, vivendo na "primeira fase” da
evolucio do homem. Com este argumento de Romero era dificil
acreditar gue o indio possuisse alguma forma de poesia,
embora grande parte da intelectualidade do fim do século
XIX afirmasse, de comum acordo, que as tribos indigenas
eram verdadeiros retratos do ©passado, mais antigo e
primitiveo de nossas letras. Além da polémica literaria, a
natureza da religido 1ndigena era, também, objetc de

contenda. Neste sentido, Romerc acrescenta.

“Umas tribos desgarradas pelos desertos e matas,
vivende da caga e guerreando-se, e outras
reunidas em paupérrimas palhogas, sem indGstria
agssinaldvel, usando da pedra para utensilios,
como © homem das cavernas, sem tradicdes, sem
herdis, sem histdéria, ndo podiam possuir a no¢do
da individualidade do Ser Superior, como ndo

podiam ter uma poesia”'®® .

Essa negacido do direito & histdria e a transformagao
esclarece bastante a diferenga entre Romero e Padua
Carvalho, por exemplo. Embora sejam ambos evolucionistas, o

paraense ao contrario daquele vé nas tradigdes indigenas a
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“pura” tradicédo nacional, ou melhor, a pétria na sua
inféncia. Romero, por seu turno, anuncia toda uma discussioc
sobre o cardter animista das crengas amerindias; uma
interpretacdo que sera a tdnica mais ampla dos discursos
sobre ¢ indio amazdédnico, uma leitura fortalecida, como se
verd mais adiante, pelas analises de autores conhecidos
como José Verissimo e Nina Rodrigues. Nao obstante, para o
sergipano, a grande prova de que © gentil vivia num estado
de atraso cultural exacerbado, provinha da falta, entre
eles, do mais rudimentar elemento fetichista, o qual sé foi

alcancado pelo seu descendente - o “caboclo”.

“los indics] estavam pouce além da época de puro
naturalisme em gque ¢ tCerror faz crer que, as
nuvens, ©s trovdes {tupanha), as tempestades, s&o
seres terriveis gue se combatem, entidades
ferozes gue se devem respeitar (...). A grei
cabocla, encarada por toda a parte como pode sé-
lo pela ciéncia, a luz de idéias sd&s e longe do
influxo de certos prejuizos, achava-se em um dos
mais remotos degraus da escala da civilizacgéo.
Cacador, ainda hoje no seu descendente, nem
sequer estava adiante daguela segunda fase do
periode fetichico (sic), a idade da astrolatria
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de gue fala Comte .

O leitor deve ter claro que Romero estid trabalhando na
16gica das teorias da evolucdo humana, onde a realidade
indigena correspondia a um estado pouco além do

naturalismo. © indio era, com 1isso, um ser que vivia

mecanicamente, baseando a sSua existéncia primitiva nos
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acontecimentcs do mundo concreto e material, portanto, sem
intervencdo sobrenatural. Por sua vez, © descendente
caboclo, vivia no periode seguinte na escala evolutiva: o

fetichista. A existéncia agora J& consegula atribuir

poderes sobre-humanos a objetos animados ou ndo, criados
pelo homem ou pela natureza, aos quals se rendia alguma
variedade de preito equivalente ao culto dos astros
sugerido pelo fundador da doutrina positiva.

Silvio Romero arrancava as provas positivas para a sua
interpretacdo das formas de adoracgdo indigenas ac sol e a
lua, assim chamadas guaracy e Jjacy, enmbora ainda se
conformasse de um modo ténue e indeciso. Dal gue Romero
dizia que era "mais licito dizer gque j& havia passado a
época mais flutuante do naturalismo"'”® . BApesar disso,
porém, nio se podia dizer gque os indiocs eram monoteistas e
muito mencs politeistas, como queria afirma Couto de
Magalhdes. E interessante que se diga gue, para Romero, o©
gentio estava numa fase intermedidria, quase indefinida, de
desagregacdc de suas caracteristicas naturalistas. E mais,
o seu afd de critico literério levava-o a acreditar que o
citado indianista, com sua obra, acabava por, na realidade,

dar um voto de continuacdo e cultive do indianismo pela

poesia e prosa brasileiras.

0 desfocado rigor analitico de Silvio  Romero
impossibilitou que ele pudesse, naquela ocasldo, examinar
em detalhe as inUmeras contribuicdes prestadas pela cbra de

Couto de Magalhdes aos interessados na literatura popular
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brasileira, especialmente, do caboclo amazdnico, tido e
havido como o descendente direto dos indigenas da regidoc. A
certeza da auséncia poética nas tribos amazdnicas,
cultivada pelo critico, veio abaixo com a publicacdo do
novo livro de Couto de Magalhdes chamado “O Selvagem”, o
qual trazia um curso de gramatica tupl ao lado de uma série
de 23 lendas colhidas na regido, transcritas no original
tupico e na traducdo portuguesa'”® . Ainda assim, Silvio
Romerc teve tempo de se redimir: 5 anos depois vinha a
publico a continuacdo de Y“Ethncleogia Selvagem”. Trata-se
agora de um ensalo intituladc Y“Couto de Magalhdes e a
influéncia dos selvagens no folclore brasileiro”'®, de

1879, no qual suas posicdes 580, em parte, revistas.

YA parte [de O Selivagem] dque contém as lendas
selvagens ¢é que & ©preciocsissima. Couto de
Magalhdes & beneméritc das letras por esta secio
de seu interessante livro. Fci o© primeiro
escritor brasileiro que coligiu o8 contos dos
selvagens e os publicou no original. E inutil
encarecer a Iimensa I1mporténcia de tais mitos
primitivos, praecicsos documentos para a
compreensdo das religides autdctones. Muitos
desses contos passaram as nossas populagdes

cristas...”" .

Desses contos, chamou a atencdo de Silvio Romero o da
“onga e o veado”, no qual o©s8 perscnagens se pdem a
construir uma casa. O interessante fol gue o propric Romero

coligiu uma outra versdo da historinha, na cidade de
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Lagarto, no Sergipe. Na variante sergipana, a figura do
veado é substituida pela do bode. O povo, segundo Silvio,
*mudou o simbolo da destreza indiana {(...) por um animal
mais seu conhecido”, o gue lhe fazla concluir gue esse era
o modo em que ia-se Yoperando por uma raga a assimilacao
dos contos de outra”™® .

Tomando esse tipo de material folcldrico como objeto
de estudo literdrio, e submetendo-os & uma critica
contundente, Silvio Romero tinha a ©possibilidade de
articular em seus trabalhos wvarios contextos literarios
regionais, situacgdes e realidades histéricas bem
especificas. Combinandoc diferentes métodos de abordagem da
fonte literaria, o «c¢ritico teve a possibilidade de
construir o seu prdprio método, entrecruzando contribuiches
de vArios campos do conhecimento (varics deles em ténue
formacdce), do folclore a etnologia, da literatura &
sociologia.,

No gque se refere a lida com © assunto “Amazdnia”,
Romero procura dar um sentido prépric a sua andlise., O
indic, sempre presente na obra dos varios autores que ele
critica, serve como fio condutor para a decifracdc de uma
questdoc mais ampla - o “sentido” histdérico e social da
sociedade brasileira. A generalizagdo de suas conclusdes &,
deste modo, o resultado mais importante de sua obra para o

contexto em que fol preoduzida. Essa idéia esta relacionada

ao sentido cientificista que o autor pretende incutir em

sua obra, pois embora encarando a critica literaria como
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disciplina nao cientifica, procurava fundamentéa-la
cientificamente. Neste intento, adotava um ponto de vista
positivista e, em termos mais gerais, naturalista,
considerando, bem de acordo com seu tempo, a ciéncia com um
ramoe do saber fundamental para a ceonstrugdce de leils
comprovaveis'®” . Assim & possivel entender a “utilidade” do
conhecimento da realidade amazbnica para a formulac¢do de
uma nocao, mais geral, de Brasil e da literatura
brasileira.

Agora, no plano do embate politico, sua proposta
tebrica sobre a sociedade brasgileira (e mais wvisivelmente
sobre as formas literarias do pals), noc que toca aos
circuitos literarios da Amazbnia, serviu para atralr alguns
bons “discipulos”, muitos dos quais associados em torno de
seu nome, porém também incitoun a aversdo de outros. No
plano da critica literaria, o mais conhecido de todos esses
gque se afastaram da influéncia romeriana e também o mais
citado, talwez seja José Verissimo, um dog nomes mais
importantes para o campo literario amazdnico dos fins do

século XIX.

VIII. WWMMM&&WWWO-WJQ#W

Assim como o conto da onca e do veado atrairam Romero,

outra historia, também retirada de 1ivro de Couto de
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Magalhdes''®, que contava “Come a noite apareceu” ',

seduziu José Verissimo...

Contava a lenda gue no principic ndoc havia noite. Era
dia © tempo inteiro. A noite encontrava-se adormecida no
fundeo das &guas. Og animais também naoc existiam e todas as
coisas possuiam o dom da palavra.

A filha da Cobra Grande havia se casade com um mogo
que tinha trés servos que lhe eram multo fieils.

Un dia, o© senhor chamou os servos e disse-lhes para
irem dar um passeio, pois sua mulher nic queria dormir com
ele,

Os servos foram embora. Entrementes o esposo chamou
sua mulher para dormir, mas ela respondeu-lhe gque ainda nao
era noite. O mog¢o retrucou, entdo, que nolte nao havia, e
que s6 existlia o dia.

A filha da Boitna''® falou-lhe, entdo, que seu pail
tinha a noite em seu poder. E mais, se o marido quisesse
té-la consigo para dormir, teria gue mandar buscar a noite
no fundo do rio,

0 rapaz lembrou dos servos. A mocga, filha da cobra,
ordenou-lhes que se dirigissem a casa de seu pal e de 1l&
trouxessem um caro¢o de tucumd' . Os servos, muito
obedientes, foram até a morada da cobra e dela receberam um
caroco de tucumid muito bem fechado. A velha cobra advertiu-
lhes, porém, de que nado poderiam abrir a semente pois que

assim todas as coisas do munde se perderiam.




0s servos seguiram de volta para a casa do patréao.
Ficaram, no entanto, muito incomodados com o barulho gque
saia de dentro do carog¢o. Era uma zoada parecida ao canto
dos grilos e sapinhos & noite.

Ja4 estavam bem distantes quéndo um deles disse para
verem o que era o barulho que vinha do coco do tucuma. O
pilotc que vinha remando a canca tinha medo dque se
perdessem. Continuaram a remar, mas © karulho segula
incomodando.

A curiocsidade aumentava, e quando tomaram uma certa
distancia, ajuntaram-se no centro da canoca e acenderam um
fogo e puseram ¢ carogo em cima das labaredas o que fez com
gue o0 breu, que envolvia a semente, derretesse. Abriram o
coco e, de repente, tudo escureceu.

0 piloto disse, assustado, que estavam perdidos. Mails
assustadeo ficou em saber que 0s patrdes em casa J& sabiam
que eles tinham aberto o tucuma.

Mesmo assim, segquiram na viagem.

A filha da Cobra Grande falou entdoc para ¢ marido due
08 servos haviam soltado a noite e que, por isso, teriam
que aguardar até o raiar do dia.

Com o aparecimento da noite, todas as coilsas gue
estavam espalhadas pelc bosque se transformaram em animais
e passaros. O que estava disperso pelo rio deu origem aos
patos e aos peixes. Do paneirc nasceu a onga; o pescador &

sua canca transformaram-se em pato - a cabecgca do pescador
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originou a cabega e 0 bico do pato e a canoa formou o Corpo
do pato e, por fim, dos remos criou-se as pernas do pato.

A filha da Cobra Grande gquando viu, pela madrugada, o
aparecimento da estrela d'alva, disse ao esposo, que iria
dividir o dia da noite.

Fez isto, enrolando um fio. Disse entédc: “Tu serd
cujubi”™ . Assim ela fez o cujubi, pintado a cabeca da ave
com o branco da tabatinga e as pernas com o vermelho do
urucu'’® . Ordenou entido ao pdssaro: “Cantards para todo
sempre guando a manhd vier raiando”.

Depois tomou novamente o fic e, sacudinde cinza em
cima dele, disse: “Tu serds inambu''®, para cantar nos
diversos tempos da noite e de madrugada”.

Daquele fempo até hoje todos os péassaros passaram a
cantar com “hora marcada”, inclusive de madrugada, para
alegrar ¢© nascimentc do dia.

Quando, entao, os trés servos chegaram em casa, © MOCO
falou-lhes: “Ndo fostes fieis. Abristes o caroco de tucumd,
soltastes a noite e todas as colisas se perderam, e vés
também, que vos virastes macacos, andareis por todo o
sempre pelos galhos dos paus”.

Contam as pessoas que a boca preta e a risca amarela
que ©s macacos tem no brago sdo ainda o sinal do breu que

fechava o carogo de tucumd@ e gue escorreu scobre eles guando

o derreteram.
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Sem duvida & um histéria interessante. Mas nio foi a
poesia do conto que atraiu os olhos rigorosos de José
Verissimo. O literato ia muito além da explicita licao
contra a infidelidade que a lenda anunciava. Ele encontrou
neste mito a resposta para a crenca que varios grupos
indigenas do Pard e, mesmo os habitantes - tapuios - nas
pequenas vilas do interior, tinham, & sua época, de que os
macacos “ndo falam para ndo remar”.

Do feolclore a ciéneia, José Verissimo perseque um
caminho bastante comum para os literatos de seu tempo. ..

E o que acontece. O autor ni3o se conteve com a
informagdo da lenda recolhida por Couto de Magalhies. Foi
adiante. Chegou a descobrir, através de um relato de época,
que na Capitania de Sdo José do Rio Negro (na época
Provincia do Amazonas) teria existido até o século XVIII,
uma tribo de indios Ugina que possuiam, em seus traseiros,
rabos “do comprimento de trés ou quatro palmos ou mais”. No
Didrio de Viagem''' do ouvidor local Francisco Xavier
Ribeiro de Sampaio, aparece a justificativa dos ﬁoradores
da regido para tal singularidade - “Atribui-se a origem
desta nacgdo caudada ao ajuntamentc das mulheres com os
monos cuatas, e por isso também se chamam cuata tapuia”*!® .

As informagdes prestadas pelo ouvidor se basearam “no
testemunho de um grande nimero de indios descidos do Jurua,
que conheceram a dita nacao”. Porém além do depoimentos dos
indics, Francisco Sampaioc chegou a ver em poder do

Reverendo Visitador e Vigério Geral da Capitania do Para,
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José€ Monteiro de Noronha, uma certiddo “passada pelo
Reverendc Padre Fr. José de Santa Tereza Ribeiro”,
religiosc carmelita que vivia no convento da ordem no Para.
A certiddo é datada em Castro de Avelds, onde o religioso
era vigario, em 15 de outubro de 1768. No documento, o

religioso afirma gue,

"Sendo missiondrio na Aldeia de Pirauauri, que
depois se mudou para o lugar de Nogueira, chegara
ali um homem com indics resgatados, entre os
quais vinha um que seria de trinta anos de idade,
que, dizendo-lhe o dito homem que aquele indio
tinha rabo, e nidc podendo acreditad-lo, o fez
despir com o pretexto de tirar tartarugas de um
poco em que se costumam conservar - e entdo
certifica o dito Padre - que vira sem poder
parecer engane algum, que o sobreditec indio tinha
um rabo da grossura de um dedo polegar, e de
comprimento de meio palmo, coberto de couro liso

sem cabelos”!!? |

Lendo uma descricdc como esta, ¢ historiador de haoje,
interessado na contextualizacio de tal crenga, via de
regra, iria buscar relacdo, em algum tratade de
demonologla, ou relatos de viagens sobre os habitantes da
América como aqueles que circularam na Europa moderna?® .
Mas José Verissimo segue em direc¢do oposta, buscando na
dita ciéncia moderna a resposta para tal crenga. Numa
comparagac com a lenda amazdénica, o autor cita, nada mais
nada menos, do que antropdlogo inglés Edward B. Tylor'®' em

suas pesquisas sobre Africa:
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"Todos tém ouvido dizer gue os negros afirmam gue
0s macacos podem realmente falar, mas gque fingem-
se de mudos, com medo de serem obrigados a
trabalhar; o que ndo se sabe muitc é que esta
opinido acha-se como mui séria crenga em regides
muito afastadas uma das outras - a Africa
Ocidental, Madagascar e a América do Sul - nas

quals vivem diferentes espécies de macacos”!?? .

A afirmacgdo de Tylor, um dos mestres do evolucionisno,
leva Verissimo & seguinte gquestdo: “Nio se poderia ver
nesse fato uma reminiscéncia de um tipo humanc inferior,
mals perto talvez dos antropdides gue do homem atualz?”’™
A pergunta parece sem sentido para os dias de hoje, porém,
junto com toda essa histéria que acabei de narrar, pode ser
uma fresta mals do que interessante para se visualizar as
mudangas ocorridas em alguns circuitos intelectuais
brasileiros durante os fins do século XIX.

José Verissimo, sequindo as premissas do evolucionismo
da época, procura deixar de lado o sentidec poético,
imaginario ou supersticioso que a lenda dos macacos pudera
ter. Iste é ¢ fundamental.

A comparacdo com o texto de Primitive Culture (1871),
nac revela apenas a atualizagdoc das leituras de Verissimo,
nem tampoucoe o achado gque a semelhanca da citacgdo poderia
revelar. Isto & o superficial. A aproximacdo com ¢ trabalho
de Tylor fazia conhecer uma vinculagioc de pensamento entre

José Verissimo e o que seria, nos dias atuais, facilmente
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caracterizado como matriz do evolucionismo antropoldgico,
analoga, portanto as explicagbes comtianas no pensamento de
Silvio Romero.

Para Verissimo os indios da Amazdnia eram selvagens, e
em termos religicsos, viviam “no periodo fetichista” desde
a chegada dos colonizadores. Possuiam o© que seria um
“supernaturalismo” ou “animismo inicial, vago, sem crencas
definidas”'** . Tylor, em seu trabalho mais importante,
desenvolveu sua versdo da histéria da evolucido humana,
dando especial énfase aos aspectos religiosos do homem dito
primitivo. Acreditava o antropdlogo 1inglés, como também
José Verissimo, que a religidc primitiva mais antiga fora o
“animismo”, denotada pela crenga que os africanos (Tylor) e
0s indios (Verissimo) tinham que todos os seres - homens e
animais, vegetals e minerais - teriam espiritos ou almas. A
génese dessa crenga, e dal a origem da religido, afirmaram
esses autores, deveria ser procurada no desejo que tem o
homem de explicar racicnalmente o gue acontece no sonho e
na morte. Destarte as crencgas, os mitos, as lendas eramn
explicagdes sequenciais e historiadas de seu pensamento
animistico, numa versdo primitiva e selvagem da religiao.

A fantasiosa histéria do aparecimento da noite
serviria, desse modo, para os indios e tapuios explicarem
duas gquestdes basicas: primeiro, a existéncia do universo e
suas formas de vida, a organizacdo do espaco e do tempo,
utilizando como elemento ordenador de tais idéias o

“animismo inicial” de que fala Verissimo. A segunda




121

explicagdco poderia ser a da sobrevivéncia ao nivel
mitoldgico de um passado mais remoto, onde possivelmente
teria existido um tipo humano inferior (os seres com rabo),
mais préximo dos primeiros antropdides que do homo sapiens.

Cauteloso, José Verissimo nfo se arvora a perseguir
essa segunda explicacgédo, porém, em varios trabalhos comenta
a complexidade animistica do indigena brasileiro. No caso
em que se refere a lenda da noite, apresenta, como
possibilidade de leitura, a faculdade de que fazia uso o
gentil patrioc de “animar” os seres 3 sua volta - animais,
vegetais ou minerais. Destarte, segue apontando alguns
exemplos de formas primitivas da crenca nesses seres; tipos
de crenga gque chamaram & reflexlio vArios pesquisadores:
refere-se as crendices no boto em suas miltiplas
versdes'®?, bem como nos vegetais, como o tajapurd’®®, e
ainda nas pedras como o muiraquita'?’ .

De todas essas formas de aproximacdo do indio com o
mundo sobrenatural, sem duvida a que causou maior polémica,
na época, foi a crenca nos tipos minerais. José Verissimo
dizia que a confiang¢a nas rochas estava, naqueles idos, com
0s dias contados. Mesmo assim, confirmava a existéncia, no

Para, da crenga no muiraquita.

"Ainda se encontram pessoas, principalmente
mulheres velhas, que por dinheiro nenhum dariam o
muiraquitd, que a guisa de amuletos pende-lhes do
pescogo, junto no devoto rosario com figurinha de
pau de Santo Antdnio, bracinhos de osso (figas) e

dentes de animais. De iguais penduricalhos enchem
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as maes - muitas de familias que se tém por
civilizadas - o©s pescocos dos filhinhos, e
ajuntam-lhes mais dentes de certas cobras, de
boto, pequenos punhos de homem, bicos de acauia e
outras aves, conchas, olhos de Santa Luzia em
metal, figurinhas de S. Bras em osso, para
preserva-las de gquebranto, caruaras, maus-
¢lhados, de moléstias como convuls®es, diarreias,

mal de olhos e de garganta e outros achaques

peculiares a infancia”'?® .

Assim, quando as criangas ficavam enfermas, os pais
dirigiam-se, infalivelmente, aos pajés ou as velhas metidas
na “oculta e misteriosa ciéncia de curar pelo benzimento”.

Verigsimo recolheu uma dessas oragdes contra o quebranto:

"Em nome da Virgem:
Quebranto, mau-olhado.
Sai-te daqgui;

Que este menino

rwl29

Nao & pra ti .

A reza era, assim, um remédio para o mal acontecido e
o "fetiche" funcionava como uma prevencdo a esses males
corriqueiros. O muiraquitd possuia ainda o privilégio de
dar sorte a quem o© trouxesse carregado no PpPescoco.
Verissimo fala das informagdes que colheu de uma velha
tapuia, segundo a qual, "a estimadissima pedra verde" era,
muitas vezes, encastcada em ourc ou outro metal, para
adornar, em especial, o colo feminino.

Mais do que um fragmento etnografico, toda essa

exXplanagdo de José Verissimo sobre o muiraquitd pode ser
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entendida dentro de suas preocupagdes mais amplas de
compreender a fundo a definigdo cultural do homem da
Amazbnia, ou seja, o sentido de suas crencas, linguagens e
costumes - como ele prdéprico afirmava. Em outre nivel isso
também significava definir a natureza do povo brasileiro e
a caracterizagao deste pais como nacgdo. Nesse sentido,
Verissimo juntamente com outros intelectuais contemporineos
tratavam das “crengas  populares” distantes de uma
preocupacao nativista e muito mais voltados para os
sentidos de nossa nacionalidade.

Nas entrelinhas de seu texto, Verissimo se coloca como
um observador da realidade amazénica conformandc desde j& a
caracteristica ogue o tornard célebre - a de critico
“imparcial”. Como intelectual acaba por definir o restante
da porulacéoc COomo objeto privilegiado de estudo.
Tematizando a questdoc racial como fundamento de suas
andlises, esse autor - como seus contemporanecs procurava
tecer uma linha de compreensfo da sociedade nacional. Sua
idéia era wvisualizar através das etnias amazénicas -
“indios” e Tmesticos” - os demais elementos culturais que
davam cor a esses retratos do tipo brasileiro.

Como  parte desse colorideo racial, as crengas
religiosas tiveram um destaque especial. Praticamente todos
08 intelectuals da época dedicaram ao mehos um estudo sobre
a questdo. A crenga no mulraquitd, por exemplo, virou um
tema atraente tanto para a literatura como para a

arqueologia, e assim por diante. Além de José Verissimo,
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essa forma de devogdo ac muiraquitd, inguietou outros
intelectuais interessados em desvendar as “origens” de tao

interessante crenca animistica.

Jo&o Barbosa Rodrigues encontrou na pedra vwverde a
resposta para algumas das Iinquietacdes de José Verissimo
acerca da natureza das crengas do homem amazdénico. A rocha
parecia esconder a chave para o entendimento das origens e
da evolugado racial do tipo humano amerindio.

QO assunto era interessante porque através dele poderia

™

se chegar o mais préxime possivel do que seria a
verdadeira origem do indio brasileiro”. A questdo era que
Barbosa Rodrigues chegara a coletar alguns mulragquitis,
talhados em nefrita', em regides do Baixo-Amazonas;
depcis dele o préoprio José Verissimo chegou a adquirir, nas
proximidades de Obidos, Para, um exemplar semelhante.

A questao, aparentemente, sem a menor importadncia,
teve um grande impacto & época. Primeiramente, a descoberta
do 1dolo traria a prova definitiva sobre as origens do
animismo do indigena brasilico e, segundo, passaria-se a
limpo o piconeirismo das teorias a respeito das pedras
verdes. José Verissimo em Os fdolos Amazénicos (1883), e um
ano depois, Silvio Romerc com Barbosa Reodrigues e a questdo
da pedra nephrite (1884), ocuparam-se em incisivas criticas
as Iinterpretagdes daquele autor. Esse debate que levou
Silvio Romero a dizer que Barbosa Rodrigues sofria de um
“egostismo intoleravel”. B questdo & que esse autor parecia

por demais arrogante ao nomear - “Como conheci e porqgue
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liguei importéncia ao muiraquitd” - a um artigo publicado
na Revista Amazdnica, em 1884, Romero, diz gque o caso era
de “auto~idolotria, para nao dizer “charlatanice
cientifica”, acusando Barbosa Rodrigues de chegar a altera
as data s de varios trabalhos, “no desesperc de revelar a

#131  Era uma polémica que parecia nio ter

sua originalidade
fim.
Como, porém, Verissimo ndc poderia ir muito longe se

buscasse uma explicac¢dc para suas duvidas apenas na otica

da evolugdo das formas humanas, acabou passando a uma

leitura do que 1lhe era mais familiar - as crencas
amazdnicas. Diante diste, o indio, o tapuio, e as
"populacdes inferiores da RAmazdénia” torna-se-3o  seus

objetos prediletos de andlise. E por que isto?
Para Verissimo, o indic era como ™“um espirito
infantil” que acreditava apenas no medo:; “nic revelava

votar outro culto sendo o terror”' . Porém, passada a

sensacao de medo, retornava & indiferenca habitual. Esse
carater do gentio poderia se descobrir no “tapuio, no
mameluco e na outra gente amazdnica, gue a sua influéncia
sujeitou-se”, Em meic a isso tudo, o contato com o branco
colonizador lhe trouxe o politeismo e a heranga do selvagem
0 manteve no fetichismo, dando origem, dessa maneira, a uma
religido mista. Deveria ficar claro que “catélicos o sao
apenas de nome e por se haverem batizado”, pois que

dificilmente se encontraria entre os nativos da regido “um

individuo perfeitamente monoteista”. A explicacdo mais
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Obvia para Verissimo provinha, sem nenhuma davida, do fato
“de ndo estar o selvagem preparado para compreender, e

portanto aceitar, a elevada concepgdo do monoteismo

cristdo” .

E como explicar o fendmeno de muitos deles terem

aprendido os dogmas cristdos? A resposta & assustadora:

“"Foi por haverem tido por missiondrios os mais
habeis de todos o0s catequistas, o5 cobicosos
jesuitas, que naoc se deram de torcer a religido
consoante o gosto selvagem e Iintroduzir no culto
as prdticas bdrbaras que deviam torna-las mails
agradavels aos seus olhos e mais acessivel ao seu
espirito, como fizeram quando criaram, ou melhor

modificaram o sairé”*® .

Mais adiante José Verissimo promete explicar como esse
processo de corrupgdo liturgica deu-se no contexto de uma
manifestagdo religiosa indigena como o sairé!®® . Por hora,
continua a comentar como os jesuitas consegquiram sucesso
{ou melhor, pseudo-sucesso) com a catequese dos indios e

tapulos amazdnicos.

“Os espertos padres ao contrdric de outros
missionarios, por ventura mais bem intencionados,
pPOorém  menos inteligentes, e sobretudo, a0
contrario dos missionarios protestantes,
geralmente t&o mal sucedidos, compreenderam a
verdade posta em principio pela sociologia, de
que nenhum homem, ndo preparado pela evolucdo
natural dos pericdos da sua civilizacdo, pode

passar do fetichismo ao politeismo, sem levar




127

restos daquele e, por issc ndo sé ndo duvidaram
fazer diante do selvagem as mesmas momices do
pajé, como adulteraram as regras e disciplinas da
Igreja, sendo esta a causa do sucesso, que, ainda

assim é mais aparente do que real”*®® .

Essa alusdo ao trabalho jesuitico talvez possa, a
primeira vista, parecer mera divagacdo histérica. Mas ndo o
€, carc leitor. As observacdes de José Verissimo acerca do
passado deos inacianos na Amazdnia se insere, tal qual sua
relacdo com as diretrizes evolucionistas, dentro de amplo
quadro de debates sobre o papel da Igreja no contexto da
sociedade brasileira de sua época.

José Verissimo muito participou, a sua maneira, nestes
debates. Por isso, pego ao leitor que acompanhe-me nessa
empreitada para 1r mais a fundo pelos meandros onde se
gestavam os discursos sobre a situacdo e ¢ “estado” da
religido das populagdes amazdnicas. Era o que o estudo
antropoldgico poderia informar sobre os aspectes politicos
da gquestdo, ou, melhor dizendo, a importancia cientifica
que a anédlise etnoldgica daria ao conhecimento da realidade
nacional (no caso, amazdnica), permitindo que os governos
agissem segunde critérios verdadeiramente “cientificos”.

E oportunc notar gue o proprio Edward Tylor tinha uma
leitura equivalente da antropologia, numa fase em que a
disciplina ensaiava o8 seus primeiros e largos passos.
Dizia o britadnico, quase profeticamente, gue a nova ciénecia
se desenvolveria, deixando de lado o espaco “marginal da

verdade” para chegar numa “época em gue sua ajuda e suas
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decisdes seriam buscadas pelos governos”™ . Como braco da

politica imperialista europeia, a antropologia realizava o
trakalho clentifico de conhecer oS grupos soclais
“inferiores” para domina-los. Assim, se estou certo, José
Verissimo dirigia sua leitura etnoldégica da Amazdnia,
sempre em busca de verdade cientifica para os dados
empiricos gue pudesse extralr da realidade. O caso da
lembranga Jjesulitica para Jjustificar o estado em que se
encontravam as creng¢gas e as praticas religiosas do homem da
Amazdnia €, neste sentido, exemplar.

Os padres da Companhia de Jesus, apesar de terem sido
expulsos do Brasil nos meados do século XVIII, assim como
de todo o Império Ultramarino Portuguéds, continuaram
presentes no embate que percorreu ¢ processo de separagio
entre o Estado Imperial Brasileiro e a Igreja Catélica nos
fins do século passado. Nessa época, como ja pude informar
na introducdo desta dissertacdo, a Igreja Catélica levava a
Ltermo um vasto programa de reformas chamado de
“Romanizacgdo”, representando a reacao de uma ala
conservadora da hierarguia catélica contra o regime do
padroado imperial.

No interior desse conflito, de largas propcorgdes no
Para, os liberais, por meio de matérias publicadas na
imprensa, voltavam-se contra essa politica da igreja,
fazendo-lhe, entre outras, a acusagio de “jesuitismo”. ©
interessante é que, José Verissimo acompanhou de pertc essa

clémica, utilizando porém o termo “jesuita” com o sentido
P ]
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estritamente histériceo e ndc come uma “categoria” do
referido embate politico.

Ndo pretendo analisar a fundo essa querela politica,
porém vale a pena mostrar a opinido de Verissimo diante de
um caso especifico dessa quest@o. Refiro-me a publicacdo do
livro A Igreja e o Estado, de Saldanha Marinho, lider
magébnice e politico, que escrevia em varios jornais como
sob o pseudénimo de Ganganelli®®® .

Do outro lado, defendendo as propostas regalistas,
estavam dois nomes de peso - o do Conselheiro Tito Franco
de Almeida e o do bispo do Pard, D. Antdnio de Macedo
Costa. Sem entrar no mérito do debate, o que nos afastaria
mais ainda da questdo central a ser analisada, e
fundamental ©perceber que José Verissimoc considera os
escritos dos chamados conservadores muito melhor embasados,
enquanto que lhe parecia faltar ac primeiro autor uma
“direcdo filosofica sistematica”'® . O soberano prelado do
norte, apelidado de "jesuita”, por sua vez, esbanjava “uma
dialética vigorosa, uma sinceridade de convicgdes palpével,
e uma louvével frangueza...”™C

Em meioc a tudo isso, José Verissimo procurava fazer um
esforco para ndo misturar os canais de discussio. Mesmo
assim, leva as ultimas consequéncias a pretensao de
comprovar, a partir de suas pesquisas, o fracasso Jesuitico
na conversdo do gentil.

Ruina dos inacianos e catequese malograda: como ficou

0 universe mitoldgico e religioso do indio depolis do
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contato com a Companhia de Jesus? Verissimo comeca
explicande gue “dos pretendidos deuses tupis, nenhum
sobrevive na imaginagdo dessa gente”. As excegdes ficam por
conta do Jurupari''', do Curupira'*® e do Matinta-Peréd, “ja
confundidos com as crencas catdlicas e todos como g¢génigs

143 Segundo o  autor, o primeiro teria

malfazejos
incorporado a forma do deménic catdlico; o segundo, seria
dificil de definir com precisdo, porém continuaria a ser um
demdnio; e o terceiro, por seu turno, seria representado
por uma espécie de duende, “tdo vago como as formas que lhe
emprestam”. Para alguns, o matinta-peré “é& um tapuinho, de
uma perna sO, gue ndo evacua, nem urina, sujeito a uma
horrivel velha que acompanha as noites de porta em porta, a
pedir tabaco”™ . A velhota que o acompanha em suas

maldades, sempre entoa uns versos, utilizando-se da melodia

do canto de um passarinho:

“Mantinta Pereira

Papa terra Ja morren

a
Quem te governa sou eu”'!" .

O leitor deve estar se lembrando das matintas da
Arvore Grande, visitadas por Sganarello, coincidentemente,
no mesmo ano em que este texto de José Verissimo vinha a
publico, em sua edigdo revisada. A diferenca mais
importante deste trabalho em relacdo ac de Padua Carvalho
reside no fato de este trazer varias versdes de uma mesma

lenda, enquanto que o outro resultava de pesquisa, in loco,
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sobre um casc especifico. Porém, o préprio Verissimo, sem
saber, sugere algumas aproximacdes. Diz, por exemplo, que o
nome original do mite aparece, na cantiga, de forma
adulterada. As modificagdes no vernacule deveriam advir do
assobio fino, triste e monbétono de uma pegquena ave due
existe na regido. Como Padua Carvalho e Santa-Anna Nery,
Verissimo fala da existéncia concreta do canto do péssaro -
Matin-Pereré - nas “horas mortas” da noite, ao que as
pesspas respondem com escenjurces cristdos: “ecruz! credo!,
benzem-se e dizem que ‘é o matin-tapereira {(sic)’ M.

Mas Verissimo ndc fica em exploragdes vagas sobre a
crenga na matinta-pereira. Fala de um caso exemplar,
vivenciado por ele em Manaus, onde entrou em contato com “o
ultimo e ja decrépito ramo da tribo ou familia desse nome”.
Dizendo-se descendente dos antigos indios Manaus, o velho
Paulico, figura mails do que conhecida na capital do
Amazonas, informou a Verissimo que “o matintaperé é um
velho felticeiro, gque wusa uma flauta na qual toca
‘matintaperé’, flauta que o faz voar”. O velho indio também
falou de um tal Jalio que tinha sido um famoso matintapereée
e que, “andava por toda parte gragas & sua flauta”. Julio,
porém, um certo dia fol preso com a acusacic de ser
cabano'’’ e, por isso, foi enviade ac Para, depois do que
Paulico nunca mais scoube dele.

E agora? O que fazer com tudo isto? A pergunta, que
bem poderia ser minha, € do propric Verissimo. A resposta

esta, segundo ele, em ndo continuar com interrogacdes, pois
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que a solucao era a de que “a crenc¢a existe, vaga e sem
forma definida”. O nome matintaperé parecia ser uma
corruptela de Mati-uatd-peréré, ou seja, Matin anda
gritando. Sendo assim, Verissimo acha aceitéavel a traducdo,
pois que, de certo modeo, “se coaduna com as diferentes
versbes expostas sobre este tipo mitico, pois em todas elas
ele &€ um individuo ndmada, dque anda a gritar, ou © seu
assobio, ou a pedir tabaco, ou na sua flauta”!'’® .

Que digressdo! José Verissimo ndo deixa por menos. Seu
objetivo continua ser o de fazer ver que em todo o processo
catequético, em se tratando da conversdo ao catolicismo,
tanto o indio como ¢ tapulo ndc apreenderam os mandamentos
religiosos como deveriam, ©pois gque sua mentalidade
primitiva e selvagem era refratdria a complexidade de tais
conhecimentos. Enfim, ndc houve civilizacdo. O problema,
neste meio tempo, era que, segundo Verissimo, as divindades
dos indios haviam morride. Tupéd, Uaraci, Jaci, Caapora, ndo
mais existiriam. Sera mesmo?

Neste ponto, o autor repete o tom de superficialidade
na analise das praticas religiosas da época. Nio estou aqui
pensando na leitura conservadora de Verissimo, mas
simplesmente na pouca aproximacio dele com o universo
pesquisado, mesmo que fosse para detrata-lo. Isto podera
ficar melhor manifesto para o leitor seguindo-se o exemplo
do que acontecia, & época, com a figura tida como mais

importante na subsisténcia dessas crencas ancestrais - &

claro gue estou falando do pajé.
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Verissimo ressente-se em confirmar que “o famigerado
prajé, o plaga dos cantos dos poetas, o feiticeiro e médico
(e para os selvagens médico e feiticeiro sfo a mesma coisa)
o advinho dos tupis-guaranis” conseguiu scbreviver.
Morreram as divindades, mas o paijé, “auxiliado pela rudeza
dessa gente, sobreviveu ac deus de guem o quiseram fazer
sacerdote”. Verissimo dizia que os pajés de sua época eram
“quase todos nascidos e criados no seio dos sertdes”,
cercados pela floresta de onde extraem “substancias
medicinais, cujas virtudes eles aprendem a conhecer, parte
por experiéncia prépria, parte por licdes de outrem”.

0 ilustre literato, ©pelo visto, n&o chegou a
presenciar uma sessdo de <cura de pajelanca. Isto &
perfeitamente visivel em sua descricio do ritual. Diz ele
que os pajés lam aplicando seus remédios, ajudados pela
profunda crenga dos dcentes, tendo muitas verzes,
resultados satisfatdrios, “o gue serve para aumentar a sua
reputagiac e a fé dos enfermos”. Na sessdo de cura, a
aplicacédo dos medicamentos eram acompanhadas “com oragdes
do ritual catdélico”, com trejeitos e dancas, tudo afim de
“superexcitar nos doentes a crenga no seu poder, deles
pajés”.

Qualguer viajante poderia presenciar uma dessas
segssdes, onde apreciaria o feiticeiro “no exercicio de suas
fungdes médico-religiosas, dangando aco som do maracd, cujo
0 usc guardam, ao redor do enfermo crente e esperangoso de

que esse instrumento, essa danca e essas misteriosas
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palavras, murmuradas por ele o hdo de salvar”'*® . Estas
sessOes curativas, como puderam afirmar Padua Carvalho e
Santa-Anna Nery, € agora José Verissimo, eram corrigueiras,
mesmo  “nos  centros mals civilizados, como as  duas
capitais”- Belém e Manaus. Verissimo, ainda assim, néao
sabia ao certo se a pajelanca de sua época conservara OS
rituais e as fungdes originais da pena e do maraca.
Confirmava, no entanto, que o cerimonial ainda cercava-se
de mistério. Perceba o leitor, entdo, os limites da época
em relacdo ac gque hoje chamamos pesquisa de campo ™ :
informacbdes genéricas e bastante vagas poderiam ser postas
como a mals fiel descrigdc de um fendmeno social. José
Verissimo esclarece isto muito bem.

Para finallzar a questdo: Verissimo chegou a afirmar
que, no tempo em gue escreveu este artigo, ouviu falar de
um pajé que estaria tratando de uma pessca do seu
conhecimento, mas que tudo ocorria noite adentro, a portas
fechadas, na escuridioc.

José Verlissimo, sem nenhuma ceriménia, poderia viajar
pela etnologia das pesquisas de Tylor e Darwin até a
esquina de sua casa. Este um ponto importante de seu
trabalho, ainda pouco investigado. Talvez uma resposta para
essa demarcag¢do do trabalho de Verissimo esteja em sua
Lransferéncia de Belém para ¢ Rio de Janeiro. A fase
“paraense” da obra & colocada, muitas vezes, como apenas um
elemento constituinte na formagdo intelectual do critico

literdrio, em oposicdo a fase “carioca”, onde o autor, ja
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amadurecido traria contribuicdes definitivas ao debate
literarico brasileiro - sendo mesmo considerado, com Silvio
Romero e Araripe Junior, um dos trés mais importantes
criticos dos fins do dezenove™ .

Agora, enfim, a pergunta basica. Como José Verissimo
chegou até aqui? O leitor tenha paciéncia, peis vou ter gue

voeltar um pouce ne tempo.

IX. Sntre Zeverissimacies:

Fm 1909, Silvio Romero, em pleno exercicio da critica
polémica, lanca O livro sugestivamente denominado
Zeverissimagbes ineptas da critica (repulsas e desabafos).
H& mais o que dizer? O titulo parece dizer tudo. Porém, o
diciondrio wval nos dar uma pequena ajuda. Um individuo
ineptoc é, no dicionadrio, agquele “sem nenhuma aptiddo”, ou
ainda, © sujeito “que revela toleima”, que & “bobo, tolo,
idiota, inapto”*™ . Esses termos despreziveis
caracterizavam, de acordo com Romero, a personalidade de
José Verissimo. Passaram-se cince ancs, quando num séabado,
dia 17 de julho de 1914, Romeroc exala seu Ultimoc suspiro.
Antes, porém, teria dito ao amigo Alberto Oliveira que, na
verdade, sempre reputou o critico paraense como “um homem
digno do maior respeito, pelo carater, pelo talento, pelo

103

estudo e pelo trabalho .
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A ultima década do dezenove e a primeira deste século
marcaram a vida de José Verissimo na capital da recém-
criada republica brasileira, sem davida um centro para onde
convergiam intelectuais de diferentes regidGes, as mais
distantes. Uma prova disto é a de que os mais importantes
criticos literarios da época eram do norte. Silvio Romero
era sergilpano, José Verissimo paraense e Araripe Junior
cearense. E sempre interessante pensar como estas figuras,
bastante conhecidas em sua terra, vinham em busca do
“centro” intelectual, disputar espago na “capital das
letras”*™ .

José Verissimo &, no final do século passadc, uma
espécie de porta-voz da Amazbdnia. Sua formacdo intelectual
foi muito marcada pelas sucessivas viagens feitas na
infancia e adolescéncia. Nascido em Obidos, em 1857, mudou-
se para Manaus com oitc anos de idade a fim de estudar. No
anc seguinte J& estava em Belém, matriculando-se no
Seminario FEpiscopal onde cursou os trés anos seguintes,
depois fol para o Rio de Janeiro, onde frequentou o
Gindsico Pedro II, o Colégio Vitério e a Escola Central.
Queria ser engenheiro, mas pode frequentar apenas o
primeiro ano do curso, pois gqgue, com 19 anos, doente, teve
de regressar ac Pard em 1876,

Nos anos seguinte trabalhou, em Belém, na Companhia de
Navegagcdo do Amazonas e depois como escrevente na
Secretaria do Estado. Fol neste ano, 1877, que apareceram

suas primeiras contribuig¢es no campo des estudos
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etnograficos, publicadas, seguindo a "tradicdo™ da época,
nos folhetins dos periddicos locais. Eram os artigos
“VWisita a4 Monte Alegre” e “Do Pard a Obidos”'™ , veiculados
no Liberal do Pard em abril e maio daquele ano. Nesses
trabalhos, Verissimo aponta para um interesse geral de
mostrar o estado em que se encontrava ¢ interior amazdénico.
Através destes textos é possivel perceber o misto do olhar
nativo e o olhar do viajante “estrangeiro”. E como se
Verissimo tivesse reencontrando-se com a sua terra.

Entremeando o texto correspondente & viagem a Obidos,
Verissimo comega a mostrar uma das caracteristicas mais
importantes de sua obra e que o tornard célebre - a da
critica literaria.

Ocorre que, durante aquela viagem, numa hora de
descansc no barco, toma para ler o livro do escritor
portugués Francisco Gomes de DAmorim - o romance era
homénimo do livre de Couto de Magalhdes - 0Os Selvagens. Na
leitura, por causa do titulo e da importancia desse autor,
José Verissimo esperava transportar-se “ao seio de uma
tribo selvagem, cercado por uma natureza luxuriante, a
ouvir as figuras de 1imaglnag¢des c¢riadas por um sol
espléndido, assistinde as lutas épicas de uma raca que
morreu”'"® .  Porém, restou-lhe o desanimo; nada disso
encontrou. Leitor exigente, chegou a afirmar que o unico
mérito do 1livro foi o de ter sido escrito em lingua
portuguesa e, como dizia, a todo momento, gue ndo poderia

fazer uma critica pois que tinha feito apenas uma primeira
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leitura da obra. No entanto, sua pena desliza lancando uma
andlise tanto irdnica quanto bem humorada.

Em que pese o fate de o assunto do texto ser os indiocs
da Amazdnia, n&c me contive em transcrever um trecho

interessante da critica de Verissimo:

“"Nao fago uma critica, aponto somente as minhas
impressdes de uma primeira leitura; por isso nao
acompanharei o livro. Falta cor local, auséncia
completa das cenas da natureza no palco em que se
representa a ag¢dao do romance, e o cardter do
selvagem Inteliramente falseado tais sdo os

: : . : 7
principais defeitos dessa obra”!® .

Mais adiante, revela um momento ilustrativo do que

estava dizendo:

"Assim aparece no meio da mata um frade j& velho
dque, amarrado e prestes a ser morto peleos indios,
faz uma ora¢dc ao cristo e lanca o crucifixo no
pescogo do Pangi Hu, o tuxaua da tribo, converte-
o, & com ele, a tribo inteira. Que o digam os

Nobregas e os Anchietas se foram tdo felizes.

Foi milagre, diz o autor. Ora, Sr. Gomes de
Amorim, se formos a explicar tudo por milagre,
para que serve a colsa que se chama imaginacao?

Sabem todos que ¢ selvagem ¢é naturalmente
lacdnico. Nao é assim o selvagem do Sr. Gomes de
Amorim que, & semelhanca de um membro da Real
Academia de Ciéncias de Lisboa, faz discurscs a

todo momento”*™®
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Mesmo assim, José Verissimo diz que ndo faz critica,
pols due, senaoc, “transcreveria uma dessas falas” para o
deleite do leitor. Dai que apenas recomendava a leitura do
“dito livro”, esclarecendo sobre suas faltas. Mas, em suas
breves inpressdes, chega as discorrer scobre a

caracteristicas de algumas personagens do livro.

"0 missiondrioc -~ Padre Félix - ni3o tem a
gravidade e meiguice que todos supdem em um
missiondrio. De vez em quando passa sarabandas,
com uns ressaibos de galhofas, em seus
cateclmenos que, se estes fossem daqueles Jgue nos
pintam os cronistas e viajantes, ndo as aturariam
com Doa cara. H& mesmo em suas palavras
eXpressfes que deixam o espirito em duvida se,
quando rapazola, ndo fora o Padre Félix, garoto

das ruas de Lisboa”™® .

Do padre ao indio, Verissimo nic perdoa nada.

"Nas comparagdes, em gque eram og selvagens tao
ricos, o Sr. Amorim €& paupérrimo. Faz até um
indic aoc saber da morte de um missionArio,
assassinado pelos cabanos, dizer ao Padre Félix:
o padre era bom como ¢ fruto da Pacoveira. Isto &
grotesce. Um indio ni3c faria nunca uma comparacdo
destas, salvo se em sua qualidade de antropéfago

o tivesse comido”'®® .

Transcrevi tudo isto, caro leitor, com o intuito de
demonstrar as qualidades apresentadas J4 nos primeiros
textos de Verissimo. Neste ponto, tomando de empréstimo as

cita¢des do romance do Sr. BEnibal BAmorim, tem-se as
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condigdes necessadrias para a contextualizagde do papel
desempenhado pelas obras dos criticos literérios
brasileiros, aquli em especial, José Verissimo e Silvio
Romero.

A questdco & que a obra do escritor portugués,
profundamente influenciada pelo romantismo, tinha, como de
costume, uma proposta literdria de cunho nacicnalista, bem
ao medo do que vinha sendo feito no Brasil por José de
Alencar. Esse naclonalismo, comc é sabideo, promoveu em
muitos casos a valorizagdo e o estudo da cultura popular.
Pcrém o ensejo romé@ntico nunca pretendeu levar a exaustioc
as exigéncias para o estudo do complexo cultural do pais; o
objetive malor foi, na verdade, ©¢ de retirar de seu
contexto fiquras representativas, personagens ideais o que,
no Brasil, representou a supervalorizacdo do indio, dentro
da concepcdo do “bom selvagem”'® , na tentativa de definir
a especificidade e os contornos de uma nacio'®? .

Por sua vez, a critica romédntica mantinha-se numa
mondtona exaltagac desses valores, tidos e havidos como
definidoras da identidade nacional. A inclinacido ao estudo
do folclore esteve, por esta época, relacionada a uma
vinculagdo romantica e europeia. As obras de Anibal Amorim
em Portugal e José de Alencar no Brasil estdo vinculadas a
esta iniciativa literaria, sob a qual o estudo folclore
ganha uma certa amplitude e um sabor de tese. E importante
que se diga que este nédo é um movimento isolado. Durante o

século XIX, gquande o conceito de “cultura popular” foi
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elaborade, havia uma estreita ligagdc com a nocido de
“povo”® ,  por isso mesmo, estes estudos estiveram
articulados ao movimento nacionalista europeu, atualizado
nas lutas de unificacgdo territorial, onde as chamadas
“tradi¢des nacionais” s8o postas a todo momento.

A “descoberta do povoe” como assinalou Peter Burke,
evidencia, nestes termos, um incrivel caridter histérico
onde vinculam-se o©os desenvolvimentos dos temas sobre a
cultura e as tradigdes populares e 08 processos de
constituigao ou consolidacao das nacionalidades
europeias'®® . Porém, a constituicido deste largo campo de
estudo ndo da de forma homogénea. Muito peloc contrario, o
modelo “romdntico” que marcou os trabalhos de Anibal Amorim
e José de Alencar, entre outros, ndo tardou a ser alvo de
severas criticas realizadas por Jjovens literatos que
nasceram a partir desse proépric movimento intelectual com
bases romdntico-nacicnalistas.

A ¢ritica de José Verissimo e Silvio Romero emerge,
guase ao mesme Ltempo, do intericr dessa atmosfera
romantica. Esses autores, a par com o que estava ocorrendo
na Europa, procuraram romper com o romantismo no sentido de
adotar uma base cientifica diante do fenémeno literario.
Autores posteriormente consagrados no planc da critica
literaria tiveram nos estudes do folclore brasileiro o
amago constitutivo de suas idéias. Porém o folclore aparece
como argumento para © estudo cientifico. Tinha-se que

decifrar as ralzes da sociedade nacional, esmiucar o
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passado dos elementos formadores de nossa identidade,
averiguar passo a passo as contribuicdes culturais das
ragas ancestrals da sociedade brasileira. FEra importante
deixar de lado agqueles laivos poéticos dos escritores
romanticos, no sentido de se descortinar a realidade nua e
crua.

Este era o sentido presente na c¢ritica de José
Verissimo ao livro de Anibal  Amorim. Uma critica
sintonizada com momento intelectual do pais, e no caso
especifico, com a realidade de certa euforia vivida na
PEmazdnia da época - estou ocbviamente falando da fase &urea
de exploracio da goma eldstica, Silvie Romero,
representante mais conhecido da chamada “escola do Recife”
tém o seu nome gravado definitivamente nesse processo de
constitui¢do do pensamento social brasileiro'® . José
Verissimo, no entanto, & alvo de discussdo como “matriz de
pensamento” somente a partir de sua mudanca para o Rio de
Janeiro, em 1891. Talvez por que este autor nunca tenha se
colocado como membro de uma escola especifica, nem situado
a Provincia do Pard nos quadros literarios nacionais.
Assim, José Verissimo pode ser visto como co-responsavel
pelo Yesquecimento” de grande parte da obra que realizou
quando vivia na Amazdnia. Diga-se de passagem, uma
vastissima obra.

Desse periodo, o trabalho mais importante apareceu
pela primeira vez em 1878, com o titulo Racas Cruzadas no

Pard, ganhando uma segunda edig¢do completamente ampliada em




143

1887, sob o tituleo As populagdes indigenas e mesticas da
Amazdnia: sua linguagem, suas crencas e sSeus costumes -
obra fundamental, onde estdc as premissas bésicas do
pensanerito de Verissimo sobre a formacdo étnica e cultural
da Amazdnia. e, partir da qual desenvolverei esta parte da

dissertacéo.

9%bﬁﬁézx&&

Néc scou eu, com esta dissertacdo, que vou fazer crer
aos antropdlogos, que José Verissimo, de certc modo, foi um
deles no passado. Vou tomar de empréstimo as palavras de
quem €, unanimemente, considerado uma espécie de “pal” dos
estudos antropoldgicos no Brasil - Raymundo Nina Rodrigues.

Mas nac escolhi Nina Rodrigues simplesmente pela
certeza de que ¢ nome do ilustre médico abalizaria minhas
analises. A questdo ¢é mais profunda. Tem a ver com as
ligagdes e debates entre diferentes grupos intelectuais no
Brasil do século XIX, ¢guase sempre interessados num
problema gque perpassava todas as pesquisps - entender o
Brasil, ol melhor dizendo, como  este pals poderia
transformar-se numa verdadeira nacg¢doc com uma ldentidade
prépria. Definidos os contornos da nagdo pelos roménticos,
era agora necessario definir a sua £fisionomia. Mariza

Corréa, ao tratar da constituicdo da escola Nina Rodrigues,
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aponta como a questdc fundamental que essesg intelectuails se
colocavam, a da “nossa definigdo enquanto povo e a deste
pais como nacao”*® .

O leitor deve distingulr gque, por detrés dessas
constituictes regionalmente localizadas, com debates
apurados acerca de problemas especificos, havia um
interesse mais geral de conhecimento da realidade
brasileira; um interesse que punha em debate 08
“especialistas” de cada regifo. E o que acontece entre José
Verissimo e ©Nina Rodrigues. O médico maranhense e o
intelectual paraense, certamente, atuavam em campos
diferentes; ndo obstante, se esbarravam muitas vezes quando
¢ assunto era Amazdnia.

Em 1894, guando Nina Rodrigues publica As Racas
Humanas e a Responsabilidade Penal no Brasil, o debate em
guestao circulava em torno do papel desempenhade pelos
chamados tipos raclais na patologia da populacéo
brasileira. O 1livro resultou de um conjunto de ligdes
ministradas no ano anterior, onde o autor procurocu combinar
o seu antigo interesse pela medicina legal ao aspecto
antropoldgico de encontrar no amago das ragcas e etnias
brasileiras, & resposta para desvios patoldgicos e
criminais havidos no pais.

Neste quadro do “Brazil Anthropologico e Ethnico” de
Nina Rodrigues, a Amazdnia encontra um lugar de destaque.
Primeiramente, porque a Amazdnia torna-se o© centro da

miscigenagdo brasileira, o territério simbolo da degradacao
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racial. Dal gque Nina Rodrigues, acreditandc como Silvio
Romero que, “do ponto de vista histérico e social (...),
todo brasileiro é& mestigo, se ndoc no sangue, pelo menos nas
idéias”, teria que dar destaque ac paraiso dos mesticos.

Porém, “a rag¢a vermelha, ou indigena, representada
pelo brasilio-guarani selvagem” ainda vagueava nas
florestas do extremo norte como “um  de elementos
anthropoidgicos puros”. Isto ndo queria dizer muita coisa,
pois o8 mestigos ocupavam, na verdade, grande parte do
espago regional. Os tipos “mameluce ou caboclo” ou ainda o
“curiboca ou cafuzo” eram causa do exterminio iminente das
ragas puras, visto que o© mestigamento acelerava-se,
enquanto que © indic quando ndo desaparecia por morte fugia
para longe, os africanos ndc mails eram importados e a
imigracdo europeia praticamente nido existia. Era uma
situacdc dificil.

Nina Rodrigues, como ¢é sabido, era partidario das
famosas teorias do racismoc cientifico. O préprio 1livro
citado havia sido dedicado a Cesare Lombroso, Enrico Ferri
e Luigi Garofalo, 0Ss “chefes” da nova escola
criminalista'® . Além deste autor, o livre segue as
premissas do Conde de Gobineau'™ , para o qual a raca
ariana era a Unica superior e que as demais eram
inferiores. Porém, n&o havia meio para “melhorar” a raca
pcis gque a mistura apurava as caracteristicas mais
terriveis de todas elas: Ja que existiam racas inferiores

melhor que ficassem “puras”, para ndc plorarem ainda mais.
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O pior era que as racas “puras” existentes na Amazdnia
eram suspeitas. Nina Rodrigues dizia que, no extremo norte,
"o sangue africano, recebido ja4 em diluigo mestica” estava
fadado a desaparecer completamente “em face do cruzamento
com o branco”® ; por sua vez, 0s mesticos cruzavam com oS
indios, contaminando a pureza desta raca.

Neste ponto o 1leitor deve ficar atentc para duas
questbes fundamentais. Refiro-me, primeiramente, & polémica
entre Nina e Romerc sobre os destinos da populacio, na qual
este ultimo acreditava que no “futuro h&d de pertencer aqui
a0 branco e ndo ac mulato”, contrariando a posicio do
médico maranhense. A questio & qgue Silvio Romero acreditava
na possibilidade da imigragdc europeia para a regifo
amazdnica, ocorrendo paralelamente, a “futura extincido da
raga negra nesta zona”'’? .

O leitor deve estar se perguntando o que tem a ver
tocda essa polémica sobre raga com ¢ problema central deste
trabalho. Aqui sdo necessarias algumas explicacgdes.,

Inicialmente, a tentativa de apreensdo e “descoberta”
do Brasil implicava em decifrar as possiveis e provaveis
origens do pove brasileiro, crivando essas varias
interpretacdes pelos critérios cientificos da época. Neste
sentido, era particularmente fundamental compreender a
"natureza” dos elementos étnicos e culturais formadores de

nossa 1ldentidade nacional. Assim, cada regido do pais

deveria ser milimetricamente investigada para que, desse
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modo, se pudesse ter uma visdo mais segura dos contigentes
raclials caracteristicos das diferentes “zonas étnicas”'’* .

No intuito de explicar a conformagdo racial do pais,
esses Intelectuais acabaram por “cristalizar” algumas das
imagens e representagdes sobre cada regiido brasileira.
Nesse quadro etnoldégico, a BAmazdnia aparece como um
territdério onde o indio dificilmente seria desalojado, o
que, sem duvida, deve ter auxiliado na constituicio de uma
idéia alnda muito corrente da regldo como “terra de indio”.

Essa homogeneizagio imagética da Amazdnia apresentou
resultados mais graves do que pode parecer & primeira
vista. No ambito dos estudos das crengas e concepgdes
religiosas, essa versdo “congelada”, por assim dizer, da
regidc provocou um direcionamento {uma espécle de
limitagdo) nos estudos sobre as demais manifestacgdes
culturals que fugissem do que seria um modelo indigena.

A  propria pajelanga ficou «cristalizada, ou como
religido do indio ou como religiio do caboclo f(descendente
de indio). Por mals que essas interpretagdes nio estejam,
de todo, egquivocadas, naoc é possivel limitar a
multiplicidade dos referencias de identidade, pelo gqual
passa a pajelan¢a, a um critéric fechado de interpretacio.
Muitas das histdrias de pajés contadas até aqui, revelam um
caminho diverso a ser seguido. Portugueses, Ccearenses,
caboclos, indios, negros mocambeiros - o universo social da
pajelanca € muito mais amplo e complexo do que qualquer

modelo preestabelecido pode alcancgar.
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Destarte, faz-se necessario entender um pouco mais
esse processo de “cristalizagdo” da imagem da regido, por
meio da ligacdo entre os intelectuais da regido e outros
autores de fora. Para isso, escolhi um importante debate
sobre a especificidade étnica da regido, levada a cabo, nos
fins deo século passado, por trés de nossos intelectuais
mais conhecidos - Silvio Romero, José Verissimo e Nina
Rodrigues.

Sucede gue Nina  Redrigues nao acreditava no
crescimento do movimento imigratério do velho mundo para a
Amazdnia, nem tampouco no fim da raga negra na regido, como
pensava Romero. Para responder, Nina Rodrigues procurou se
valer da “indiscutivel competéncia” do Sr. José Verissimo
inimigo n.l do critico sergipano. Pois bem, a resposta era
que apesar de interessante para o pais, a imigracdo branca
para o setentrido brasileiro constituia ainda num sonho,
numa proposta, num projeto, e, segundo, que “o negro é
muito mais raro no Amazonas do que supunha o Dr. Silvio
Romero”!’® |

Nac posso deixar de transcrever a longa citacdo de

José Verissimo feita por Nina Rodrigues:

"Ao influxo desta duas principais variedades
(tapuio e caboclo), que em rigor racas nio sio,
escrevia este auter em 1885 (Scenas da vida
amazénica, Lisboa, 1887, Sujeitaram-se sem
relutlncia, nem excegdo, os demais mesticos ndo
s0 da mesma origem, como de proveniéncia africana

{mulatos, cafuzos e suas variedades). Na pouca
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expressdo numérica do elemento negro na Amazénia
estd a razdo disto. Esta regido, com efeito, foi
das menos povoadas por negros, e hoje & rarissimo
encontrar africanos nas duas provincias,
principalmente fora das capitais. Em uma
populagdo de cerca de gquinhentos mil habitantes
naoc havia mais de wvinte e oito mil escravos, o
que, relativamente a outras provincias do Brasil,
& pouco. Porém, entre esses escravos mesmo
encontra-se um crescido numero de mesticos da
raga indigena, comc os cafuzos e o0s propriamente
chamados curibocas, e até tipos claros a ponto de
se confundirem com os mamelucos, ¢ gue se pode
explicar por cruzamentos deste tipo com mesticos
de origem africana ou em que deu-se o atavismo do
branco. Do estudo da lingua das crencas e das
tradi¢cdes populares aqui, ressalta em toda a
evidéncia a Inferioridade desse elemento e a
supremacia das racas indigenas.

Isto tudo, prova, parece-me, que o elemento que
veio escravizado da Africa, o qual tanto
concorreu para o nNosso progresso material e para
nossa degradag¢do moral..., foil suplantado no vale
do Amazonas pelo Indigena, cuja a lingua aqui
levou de muito a melhor na luta gue travou com a
dele, 0 que ndo aconteceu somente no sul com a
deste, come com a portuguesa, obrigada a aceitar
em boa cdpla materials africanos. La também esta
influéncia é sensivel sobre as crengas vulgares e
o5 costumes, 0 que se nado da na Amazénia, onde
todas as felg¢des do espirito popular ressentem-se
da influigdo indigena mais porventura (tendo em
conta sempre a relatividade das coisas) do que da
portuguesa.

Ndo guero fechar este capitulo sem notar - e isto
ajudara talvez a explicar a Jinsignificédncia
apontada do elemento africano -, que entre estes

e seus descendentes e o0s dagueles existe, sendo
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odio, ac menos uma animosidade para a qgual ndo

pude ate agora achar explicacdo satisfatdria”l’? |

Nina Redrigues, pde, literalmente, as palavras de
Verissimo em sua boca. O cbjetivo era tomar emprestado as
opinides de um individuo abalizado, profundo conhecedor da
realidade amazénica. Assim sendo, José Verissimo combinava
0 conhecimento de causa do native e autoridade intelectual
do literato. Portanto, ndo era dificil acreditar, assim,
nas citagdes contundentes da insignificadncia da presenca
negra na regido, ou, até mesmo, na grosseira afirmacdo de
que existia um 6&dio latente entre os descendentes de
africanos e indios.

Complementando o que dizia Verissimo, Nina Rodrigues
afirmava que n3o seria o branco quem haveria de “desalojar
o indio”, pois que o c¢lima inéspito que JA4 1impedia a
imigragdo europeia para o trépico, dificultaria, ainda
mais, em se tratando da Area da Ffloresta equatorial, o Para
€ © Amazonas. Aqui entra um outro ponto lmportante na
andlise de Nina Rodrigues - a climatologia. Sob este
aspecto © grande vale do Amazonas, representava a “zona
quente”, onde reinavam “as doencas hepaticas e as febres
palustres” ™ .

Mas para gque Nina Rodrigues gqueria ver esses
“elementos anthropologicos” perfeitamente discriminados? A
resposta constituia; a0 mesmo tempo, numa pergunta. O Dr.
Nina pretendia saber se as varias ragas due habitavam o

pals, poderiam responder “por seus atos perante a lei com
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igual plenitude de responsabilidade penal”!™ . No que toca
a BAmazdnia, pensando-se, logo, na figura do indio, Nina
ponderava com uma guestdo historica.

A guestdo era que, no passado colonial, o Papa Paulo
III teve que declarar oficialmente aos espanhdis, através
de uma bula, gue os indios americanos, aoc contrario do que
supunham, eram seres humanos Ccomc ©0S europeus. Desde essa
época até o final do dezenove, Nina Rodrigues afirmava que
a sociedade poliu-se moralmente, indo &s raias do exagero
nas c¢lasses dirigentes e cultas que, por meio dos
“sentimentos de piledade e simpatia”, chegaram ac ponto de
“considerar e pregar a igualdade c¢ristd, isto &, humana e
até social do indio”. Provocando, desse modo, gue os
legisladores patrics que, dizia Nina, “Yem matéria de
conhecimentos bioldgicos ndo ilam muito além do ensino
religioso”, transportassem para o cbddigo penal, por
influéncia da educacgéo religiosa, o “principio de
igualdade”. O problema, retrucava Nina, era que, “do ponto
de vista do livre arbitrio, devia ser t&oc injusto nos
dominios penais, quante, nos dominios sociais, era fecunda
em consequéncias civilizadoras a bula de Paulo III”!¢ .

E interessante notar, neste ponto, a incrivel
semelhanga entre ¢ pensamento de Nina Rodrigues e o de José
Verissimo. E facil perceber gue essa desvirtuacdo do
principio de igualdade, provocada pelo ensino religiosc
crigstdo, de que fala o médico maranhense, estad relacionada

a mesma idéia de deturpagido causada pelos Jjesuitas no




processc de catequese do indio amazénico. Religido e
ciéncia eram vistos COmo dois prolos opostos,
lrreconcilidveis mesmo.

Se o leitor estiver atento, também notard que Nina
estd falando do indio "puro". Porém com o gentio
domesticado ou mesmo com o negro submetido a escravidao, a
histéria mudava de figura. ©Nina Rodrigues sabia da
complexidade da questdo com a qual estava lidando e, para
respondé-la, preocurcu investigar se a domesticacido do indio
e a redugdo do africano em escravo eram capazes de
transforma-los em completos homens civilizados.

Aqui, Nina Rodrigues retoma uma discussdo que ja havia
sido colocada por José Verissimo - os problemas da
catequese no Brasil. Citando Couto de Magalhaes, para ele
um grande “entusiasta partidario da catequese”, procura

mostrar a fragilidade dessa instituicdo civilizadora.

"0 indio catequizado, diz ele [C. de Magalhies],
¢ um homem degradado, sem costumes originais,
indiferente a tudo, e portanto & sua mulher e
quase que a sua familia.

Cada tribo gue nés aldeamos, acrescenta ainda, é
uma tribo gque degradamos, e a que por fim
destruimos com a melhor das intencdes e gastando

w177

nosso dinheiro .

Nina Rodrigues, veja o leitor, vai buscar comentiario

ao texto de Couto de Magalhides nas palavras de José




153

Verissimo (feitas em comentario & citacado), transcritas

como uma verdade incontestiavel.

“A ndo ser que o aldeamento, ai condenado [no
texto de C. de Magalhdes], julgamos inexequivel
qualquer tentativa de catequese e civilizacdo do
selvagem. 56 os cruzamentos com as condigdes que
acima indicamos ser&o capazes, ndo de civilizar,
no sentido absoluto desta palavra, mas de tornar-
nos uteis as ragas selvagens. Por isso pensamos
que o© gque h& a fazer, se essa medida for
impossivel, ¢ olvida-las nas soliddes das
florestas em que vivem, embora sintamos
profundamente gque a evidéncia dos fatos nos
obrigue a pensar assim.

L opinido nossa que a catequese por si sé6, &
impotente para civilizar o selvagem. Por maior
que seja a forca da civilizacde, ela nunca se
impord a um selvagem pelo tnico contato de um
homem, por mais autorizada e eloquente que seja a
sua voz e atraente a sua doutrina. Conquanto a
perfectibilidade humana seja um dogma que
aceitamos e proclamamos, nidc cremos gue a
barbaria de séculos, possa ser substituida pela
civilizacgédo, em um dia, em um ano, em anos mesmo
e longos até, nem pelo missiondrio, nem pelo

interprete, nem pela colénia militar”?’®

0 comentario & citagdo de Verissimo ¢é Dbastante
interessante, pols coloca alguns fatos como “prova” da
veracidade da anélise,. O problema é que Nina Rodrigues
generaliza as informag¢des de Couto de Magalhlies e José
Verissimo. Sendc vejamos: primeiramente, o ilustre médico,

informa, seguindo os passos de Verissimo, gue “o indio nao
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incorporou-se a nossa populacdo e nem colabora conosce sob
a forma de mestigos”'’’ . Como exemplo, refere dois fatos
ocorridos longe da Amazdénia - na regido centro sul. O
primeiro ocorreu na Exposi¢do Anthropologica Brazileira, de
1881, gquando, segundo a observacdo de Silvio Romero, “para
que nela pudesse figurar a raga americana, foi mister vir
de amostra do Rioc Doce alguns indios aldeados, wvisto ser
guase impossivel encontra-los na populacdo fluminense”'®" .
O outro fato, refere-se aoc cotidiano da capital baiana,
onde Nina residiam, segundo o médico, apenas dois indios -
“a criada de uma familia de meu conhecimento e um homem
muito visto entre nés como carregador de mbéveis”.

Isto tudo levava Nina Rodrigues a concluilr, num tom
genérico: “Tanto € verdade que no Brasil o indio extinguiu-
se, ou estd em wvias de extin¢cdo completa, mas nio
civilizou-se”'® . O interessante & que a Amazénia parece
ter sido esquecida nesta parte do texto, pois gque o proprio
Nina citando Verissimo, contestava Silvio Romero, dizendo
que no extremo norte do pais, dificilmente qualquer raca
iria “desalojar o indio”. Mas ndoc se engane o leitor. Nina
Rodrigues talvez seja uma espécie de precursor da nocioc
ainda muito presente: a de que a Amazdénia & um grande vazio
demografico, por isso, apesar dos muitos indics existentes
na 4area, sua representatividade no contexto nacional era
diminuta. Com relagdo aocs brancos e negroes, nem se fale.

Essas etnias eram, aos olhos da época, guase inexistentes

na regido.
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N&o pretendo colocar o carro na frente dos bois, mas &
importante que se diga ao leitor que esta visdo de que a
Amazénia era uma terra de indic (gue vivia no mato), ou de
mesticos degradados (que viviam nas cidades e vilas) vai
resultar no pouco interesse em estudos sobre a presenca
africana na regido, ou, por'outro lado no desprestigic e no
esquecimento aos interessados no tema. A razio disto esta
fanto no discurso hegemdénico propalado por José Verissimo,
como pelas longas transcrigdes seguidas do mais contundente
beneplacito cientifico feito, Aaquela obra, por Nina
Rodrigues.

O propric texto do mestre da medicina legal, que me
propus a ler, na presente dissertacdo, anuncia essa
parcialidade nos estudes scbre a regifo amazdnica. 0O
capitulo “A populagdc brazileira no pontc de vista da
psychologla criminal - os mestigos”, pde na berlinda, como
objeto central de estudo a Amazénia, pois gque a area era
tida, pelo auteor, como de uma “excepcional degradacio”
ocasionada pelo carater racial dos mesticos. Seguindo as
premissas raciolégicas de Spencer, Nina procura evidenciar
que a miscigenagao amazdnica “parece produzir um tipo
mental sem valor, que ndoc serve nem para o mode de viver da
raca superior, nem para o da raca inferior, que ndo presta
enfim para género algum de vida”®? .

Verissimo €&, assim, reqguisitado mais uma vez, com a
certeza de que o depoimento é de um “observador t&o sagaz

quanto competente”.




“Daquela raga (o indieo} inferior, perseguida e
aviltada pela escravidédo e pelo desmembramento de
sua rudimentar familia, e desta outra
(portugueses} c¢ivilizada, superior, porém mal
educada e representada talvez pelo que tinha de
plor provieram o tapuio e o mameluco, um coagido
a viver uma vida artificialmente cilvilizada e
cruzando-se, ou antes mestigcando~se se assim
posso dizer, pela agdo dos meios; © outro, seu
filho verdadeiro, com todos os defeitos de ambas,
e gquicd sem algumas das beas qualidades de
nenhuma... A feigdc dominante do caradter desta
gente & uma falta completa, absoluta, de energia
e de agdo. Todos 05 seus defeitos decorrem deste
e neste se podem resumir...

Filhos de uma raga para guem nada eram as
privag¢des dos gozos materiais, sdc sem eles como
seus pais. Suas mesquinhas habitagdes s3o sem
elegancia e sem conforto. © ar entra-lhes
parcamente, gue a casa ¢ baixa e as Jjanelas
poucas. Falecem-lhe aspiraces de um melhor
viver. Se © chefe da familia vai & pesca e traz
bom pescado, se o ano foi farto e a mandioca
abundante, enfim se eles tém alimento, ou segundo
a sua expressdo, mantimento, por algum tempo, as
frechas, 0s anzdis, 0s arpdes do pescador
adormecem a um canto junto da enxada e do tercado
que serviram para o mofino cultive da maniva, da
cana ou do tabaco, até que acabem as provisdes e
que haja mister refaze-las. Tudo que exige acao
iniciativa exercicio continuado, persisténcia, a
energia moral por onde as fortes individualidades
se afirmam, lhes & impossivel, Tal & o seu estado
moral... A casa revela a constituicdc da familia
que a habita. No exterior, como no recinto desta,
despida de qualquer conforto, sem o0s cbjetos mais

indispensaveis & gente c¢ivilizada, faltam os
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aconchegos da vida regularmente organizada. No
seu acanhado dmbito vivem, numa mistura
repugnante, homens e mulheres, mo¢os e velhos,
filhos e pais. Se chega um forasteiro e lhes pede
agasalho, isto &, lugar para atar a sua rede,
dao-lho ali mesmo, com uma hospitalidade facil,
sem culdarem da mulher e das filhas. Em uma
daquelas barracas da festa do Jassarateua, de
falel atras, vi onze redes amarradas uma quase
por c¢ima de outras, por ndo caberem de melhor
modo em tdc pequeno espago, nas quais dormiam,
segundo informei-me, outras tantas pessoas de
sexo e familias diferentes. Falta-lhes, por assim
dizer, o sentimento delicado do pudor, como o
respeito mutuc, e a familia n3o tem base. ©
concubinato Jj& € uma coisa natural facil,
congentida, de regra geral e o adultério vulgar e
tolerado. Ndo se afrontam os pais se as filhas se
ndo casam, com quanto preferissem que casassem.
Muitas vezes as Unicas cerimdnias das unides
entre o0s dois sexos &, como entre alguns
selvagens, o mutuo consenso das partes; por isso,
ncs lugares onde vivem em grupos mais numerosos,
a prostituicdco disfarcada sob a forma do
concubinato, € geral. As mulheres banham-se nuas
em lugares publicos, nas praias das cidades do
interior, como terdc visto quantos hajam subido o
Amazonas do Para a Manaus, lavam roupa nas
margens dos seus rios e lagos com uma saia por
tanga, e prostituem-se precocemente...
Inconstantes e despreocupades dos sérios cuidados
da wvida, preferem o sedentaric ao trabalho
némada. Assim acodem contentes as imigragées
periodicas que é de uso fazer todos os anos para
a extrag¢do da seringa (borracha) ou do 6leoc da
copaiba; para a recoclha da salsaparilha, da
castanha ou do cravo; para a pesca do pirarucu ou

da tartaruga. Ndo é ambigdo gque os leva, que nio




a tem. O dinheiro merece-lhes pouco. Mas a
civilizagdo, digo mal, a falta de educacao,
havendo-cs degradado, encontram nesses
ajuntamentos periddicos, onde reina a maior
liceng¢a, além da satisfacdo do seu herdado
instinto ndmada, a dos vicios a que mais se dao:

a bebedice, a dancga, a devassidac, a vida facil

B3

el Suma .

Nina Rodrigues transcreve em, aproximadamente, 4
paginas inteiras de seu livro, essa imensa fala de José
Verissimo, por considerar uma “descrigdo tdc completa e
fiel” da realidade amazdnica. Apesar do que, com todo o
esforgo do etndlogo paraense, a transcrigdo consegulia dar
ac leitor da época, apenas uma “idéia palida” do estado em
que se encontrava a populacdo mestica do extremo norte. Dai
que, © Dr. Nina sugere a leitura original, em seu conjunto,
da obra verissimiana, na qual ¢ autor conclui toda a
questdo num tom enfatice e irreversivel: “Esta gente,
disse, quer a tapuia, quer a mameluca, estd profundamente
degradada”, arrematando adiante: "As racas cruzadas do Para
estdo profundamente degradadas”'™ .

Dispensando comentarios que podem tornar-se
repetitivos, pergunto eu aoc leitor: nao sido estes
"degenerados™ os inUmeros sujeitos de quem venho falando
até aqui? Dos habitantes de Mayandeua, passando pelas
mulheres do bairro da Arvore Grande na periferia de Belém,
até os agora a poucc referides moradores de Jassarateua,

todos sado legitimos representantes das racgas cruzadas do
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Para. Este é um dado importante, na medida em que nac se
pode abstrair, in totum, dessa leitura de Verissimo scbre a
gquestdo racial, todas as mengdes antericores sobre as
concepgdes religiosas de toda essa gente.

Se levasse em conta, ao pé da letra, as palavras de
Verissimo, traduzidas ao gosto de Nina Rodrigues, teria que
desistir deste trabalho, posto que, de acordo com estes
intelectuais, as manifestacdes religlosas da populacéo
amazédnica ndo valiam nada, fruto gue eram de um longo
processo de degradagdoc. A causa de tudo estava na
miscigenacdo. Isto porque, além da mistura racilal em si,
havia também contatc cultural, a sobrevivéncia das crencgas
trazidas do interior da floresta, das recédnditas tabas;: o

“animismo fetichista do pajé”, como acreditava José

Verissimo. Uma licdc, diga-se de passagem andloga, a de
Nina Rodrigues em relacdo a Bahia, onde esse autor promoveu

pesquisas para entender o animismo fetichista dos

negros”t®? .

¢ mais importante é notar que, a despeito de toda essa
polémica no campo da intelectualidade, 08 pajés
“degenerados” das cidades amazdnicas continuavam vivendo,
recriando seus mitos e sua religido a luz de novos
conhecimentos. Se pudéssemos recolher os depoimentos dos
pajés comoc os da intelectualidade, teriamos em mios um
importante testemunho do passado, poderiamos apreender um

discurso, quase sempre contrastante com agquele pregado nas

faculdades de medicina, nos tratados etnolbégicos ou nos
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debates da critica literaria. E possivel inferir que os
pajés nunca estiveram precocupades, se por detras deles
existiu um indio pure, e gue, sua “degenerada” existéncia
estaria, no dizer daqueles senhores culteos, ajudandoe a
exterminar. Mas se © pajés de Belém e Manaus nido estavam
interessados em nenhuma campanha de preservacdoc da “raca
vermelha”, sempre lutaram para manter a sua religidoc, pois
que a crenga era alge vivo, palpavel, presente; algo que
eles poderiam preservar, misturar, transformar.

E interessante que, enquanto José Verissimo publicava,
em Lisboa, no ano de 1887, essas t&o citadas “Scenas da

Vida Amazdnica”, muitos pajés davam vida real aquilo que o
intelectual condenava em seu livro. E o caso do pajé
Beneditc de Barros, residente em Belém do Pard, perto da
belepcoquiana praga de Batista Campos. Por ali, na casa de
uma tal Chica Menezes, tinha ereto uma sala onde atendia
seus clientes, dita por um Jornal da época como um
verdadeiro “templo de magila negra”. Acontece que, no dia 28
de fevereiro, “muito contra a sua vontade”, o pajé foi
surpreendido pelo dito “incansavel e integro Sr.
subdelegade da Trindade”, que chegou cedo ao local,
encontrando Barros, ironicamente nomeado pela imprensa de
“magno sacerdote”, diante de seu altar, dito “mesa do
sacrificio”’®® .

0 pajé prestava Thonras a uma tal Virginia”, que

parecia ser “a deusa negra do culto”. O delegado fez o de

sempre; imputou-lhe uma multa de 20 mil réis por contrariar
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o artigo 54 do Cédigo de Posturas da Cidade de Beleém® .
Resultado: o mandatario da ordem teve gue ir embora, o pajé
nac. O conhecido Didrio de Noticias diz que, “J& tarde,
muito tarde mesmo, recomegou a cerimdnia, declarando o sumo
sacerdote Barros, que jamais a policia conseguird transpor
Os umbrais das portas de seu templo, pois ele tudo prever”.

O caso é interessante porque é o Unico documento de
jornal que pude encontrar onde estd transcrito um trecho da
fala de um pajé, e, convenhamos, ndo se trata de uma fala
qualguer. O pajé Benedito, depois de ter sua casa invadida,

proclama em voz alta para quem quisesse ouvir:

"A minha Biblia - ¢ verdadeirc dragioc roxo -
ensina a falar com o©s mortos, descobrir os
tesouros ocultos, conhecer os segredos, ganhar
sempre gque Jjogue na loteria, deter o curso dos

astros e eu tudo sei e tudo possol %

Como de costume, o© Jornal, mais rapido do que a
policia, foil querer saber  tudo sobre o ocorrido,
descobrindo que o pajé havia tirado um grande prémio na
loteria portuguesa, para o que, no entanto, teria gque
viajar até Coimbra para poder receber a quantia.

A gazeta conclui em tom de galhofa: “E o cujo
trabalhou muito... para ir a Coimbra, mas, talvez va a S.
José [o presidioc de Belém]. Isso depende da policia™?®® .

Sd0 1numeras as histérias, porque s3o milhares os
pajés. Teria ainda outras dezenas de casos para contap.

Para cada data de publicacdoc de um livro falando da
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degeneracdo dos mesticeos amazdnicos, ou no exterminic dos
indios da area, existem outras tantas noticias denunciando
0s pajés que infestavam uma cidade comoc Belém - a malor e
mais importante da regidc. José Verissimo publicou em 1887,
ao tempc do pajé Benedito de Barros, Nina Rodrigues, o
grande divulgador de suas idéias, trouxe sua tese a publico
exatos 7 anos depols, em 1894, quando o famosoc paijé de
Belém era um tal Manoel Candido Leocaddio e assim por
diante.

Mas o ponto fundamental niste tudo & que as histdrias
dos pajés e dos intelectuais gque se envolveram com o tema
nao estao fechadas num lugar ou noutro. Os Jornalistas eram
politicos, mas também folcloristas e etnégrafos, falavam da
pajelanga como crime e também como folclore., Escreviam no
folhetim diario e depois publicavam textos na Europa.
Muitos viram autoridades, com a missdo de educar o povo,
ndc a toa Juvenal Tavares e José Verissimc foram diretores
de Instrucgdo Publica do Paréd. Deve ficar claro, no entanto,
que esses varios discursos tinham, certamente, sentidos
muito diversos - dail minha tentativa de entendé-los para
que, assim, possa recuperar os diferentes significados
dessas formulacdes para a constituicdo de um campo de
estudo sobre as manifestagdes religiosas na Amazdénia.

E os Pajés? Como ficavam em toda essa histéria?

Ah! caro leitor, tenho mais algumas historinhas para

contar.
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S30 histdrias de pajés gue se envolveram diretamente
com ¢ discursc desses 1intelectuals, dande uma resposta
propria. A experiéncia histérica desses pajés nao pbde
ficar do lado de fora desse processo de constituigido do
campo de estudo da pajelanc¢a, posto que eles nunca foram
meros espectadores do assunto. Ndo fol apenas dentro das
delegacias de policia, ou quando suas casas eram invadidas,
ou quando seus nomes aparteciam publicados no Jjornais, ou
ainda quando eram entrevistados por algum “estudiosc do
tema”, que souberam da opinido desses i1ntelectuais scbre a
religidc que eles praticavam. E importante que se reafirme
que a experiéncia histdédrica de ambos os sujeitos -
intelectuais e pajés =~ ajudou a conformar esse campo de
estudo que, certamente, deita suas raizes até os dias de
hoje.

Para contar a histdéria de mais alguns pajés, ndo vou
dizer gue tenho que retornar ao Jjornal, pois que se o
leitor estiver atento, vai perceber que de 14 nunca cheguel
a sair completamente. A ciéncia dos médicos, intelectuais e
cientistas estava ladc a lade, por varias vezes imbricada
com a “sciencia do pajé”. As diferentes experiéncias
histéricas em dialogo podemn, nestes termos, ser
vislumbradas mna folha, pols gque o periédico &, por
exceléncia, espacgo privilegiado do debate intelectual e da
sua difusio.

E o caso desse tal Manoel Leocadio, de quem vinha

falando anteriormente.
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A noticia mais 1importante sobre as atividades desse
curandeiro foi, para desespero dos nossos intelectuais,
sugestivamente intitulada pelc Jjornal A Repiblica como
“Calamidade de Pajés”. O caso bastante divulgado pela
imprensa lecal, ftratava de uma arrasadora diligéncia
policial, cocorrida as olto e meia da noite, do dia 16 de
abril de 1894, na casa de Manoel Leocadio, la préas bandas
do Cemitério de Santa Izabel, na periferia de Belém.

Naquela noite, o Sr. Firmino Cardoso, 2° Prefeito de
Policia, “chegou justamente na ocasido e que Q
curandeiro... , fazia os curativos nos ndc menos pandegos
José Joaquim dos Santos, Casemiro de Aranjo, Manoel Vieira
de Souza, Francisco Fernandes de 0Oliveira, Romdo Joio
Capistrano, Jodo Anténio de Souza, Severo Santos Gomes,
Laurentino Alves da Silva, Joaquim Alves Vianna, Paulino
Ferreira de Souza e Paulino Pereira do Nascimento (gue
pencal), 0os gquais foram unhados” ™ . Conduzidos a
delegacia, disseram que estavam em tratamento. O periédico,
jocosamente, diz estavam “uns de caipora, outros de feitico
e outros cremos que... de cachaca”'® .

0 policial, que também era farmacéutico, realizou uma

b3

varredura na casa do afamado feiticeiro, apreendendoc “os
mais importantes elementos de gque servia-se ¢ 'sabio
doutor"”. A lista era enorme: maracas, penas, tajas,
carogos de tucumd, cigarros de palha de tauri, carajiru,

passaros secos, cachaga, pimenta e muitas outras drogas que

o proprio prefeito, entendido no assunte, desconhecia. Como
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sempre, foram todos postos em liberdade, devidamente pagas
as multas. A Republica disse: “boa lig¢doc... mas fol
pouco!™* ; o Diarioc de Noticias finaliza "Pobre pajé!

Pobres doentes!”!®

XT. é&u?eq%/ﬁﬂ%mdb&ag¢m£2§&vunaa¢&'0&%%9&%>akm%ﬁﬁxmz

Essas histdérias que revelam, de um lado, a insistente
perseguicido aos pajés e de outro a nic menos insistente
agdo dos curandeiros em sustentar e defender as suas
praticas religiosas constituem apenas numa aresta, para
onde convergem muitas outras histérias.

A perseqguicdo aos pajés ndo era, apenas, um caso de
policia - envolvia os escritérios dos jornais, a Jjunta de
higiene da cidade, a opinidc dos jornalistas, o discurso
médico., 0Os curandeiros por sua vez, ndo ficaram alheios a
todos esses debates., F intrigante perceber como mnuitos
desses discursos depreciativos dirigidos contra a pajelanca
foram absorvidos, pelos proprios curandeiros, num sentido
inverso de¢ prenunciado: eram os Jornais incitando uma
espécie de didlogo cultural.

A retdérica cientifica da época foli muitas vezes
reelaborada e reconstruida dentro de sua propria légica.
Ter o beneplacite cientifice significava ganhar o status de
verdade incontestével, justamente porque o método curativo

teria, assim, obedecido a um teste ou uma prova das leis
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cientificas. Dentro desse critério a pajelanga Jjamais
poderia ser pensada como uma ciéncia da saude.

Algumas vezes, no entanto, atribuia-se a pajelanga a
categoria de ciéncia. Isto ocorria nos préprios Jornais
onde eram estampadas as noticlias de diligéncias policiais
as sessdes de cura dos pajés. No caso, a pouco citado, que
envolveu o pajé Manoel Leocadio, © Didrio de Noticias diz
que, na hora da invasdc policial, o curandeirc “estava em
sua casa em pleno exercicio da sua miraculosa sciéncia!®
-~ usando o termo num sentido claramente pejorativo e
sarcastico.

Ndo obstante, os pajés de Belém deram, muitas vezes,
prova de que mndo estavam apreciande o barco passar,
evitando os debates em torno da questdo, envolvendo, via de
regra, a medicina, a ciéncia e a religio.

No dia 25 de junho de 1887, ano da publicacgido das duas
cbras mais importantes de José Verissimo acerca das crencgas
amazénicas, 0s pajés de capital, organizam o lancamento de

umn badalade folheteo, com o© pompose titulo de Pajés

Cientificos. O texto tinha a intencdo de divulgar a

histdria de varios pajés importantes que tinham suas casas
em Belém e no interior da provincia.

Para que a Tfesta fosse um grande sSucesso, 0s
curandeiros puseram-se a afixar “nos lugares mais publicos,
imensos cartazes em tintas de c¢ores anunciando a célebre
tisana, tdc apregoada pelos cujos”'™ . @ objetive do

folheto, como o préprio titulo sugere, buscava divulgar os
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mais importantes pajés do Pard, bem como seus remédics mais
famososz. A “tisana’”, referida no cartaz, trata-sze, na
verdade, de um termo genérico para o©s xXaropes, 1infusbdes,
elixires cu decocgdes feitas pelos curandeirocs para serem,
regularmente, ministradas a seus pacientes enfermocs. Eram
remédios simples, gque possuiam em dissolugdc “peguena
guantidade de substancias medicamentosas”'®®, por isso,
caiam facilmente no gosto popular.

0O caso é muito interessante por revelar, entre outras
colsas, a multiplicidade de leifturas sobre uma categoria -
no casoc a “ciéncia” - que parecia ser fechada e restrita ao
universo académico. Os pajés sabiam que seu “oficio” era
polémico e gue, para defende-lo teriam gque munir-se com as
armas do inimigo. Porém, em varias situacgdes, o©s jornails,
que quase senpre funcionavam come arautos dos discursos
médicos e Jjuridicos, traziam noticias gque colocavam em
xeque a 1infalibilidade da medicina e seus métodos
farmacéuticos.

Uma das questdes que sempre vinha a publico era a de
que os médicos, formados nas faculdades, utilizavam-se,
havia tempos, das_ mesmas receitas ministradas pelo
desditoso pajé. No entanto, ninguém jamals levantou a idéia
de se punir os clinicos gque acreditavam na virtude das
ervag amazdnicas, mesmo porque, dizia o Jornal, “alguns
desses especificos tinham sido consagrados pela autoridade

127

do Dr. Castro”” , e que a maioria deles hd muite que

figuravam “no Chernoviz'® , nesse recipiendéirio da medicina
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popular”, todos eles adotados pelo “ilustre médico (...)
por um processo empirico, estudando e observando a sua
aplicagdo”. Assim dizia uma crdnica publicada no Didrio, em
4 de outubro do mesmo ano.

0 mesmo jornal chega a afirmar que “Esculapioc, Galeno,
ou grandes e célebres vultos da c¢iéncia oriental, médicos
hindus e A&rabes, possuidores de inestimaveis segredos,
todos foram pajés na antiguidade, hoje grandes mestres da
ciéncia a cruzar os ataques da humanidades”.

Diante disso, perguntava-se “o gue serdo no futuro os
pajés hoje perseguidos e denunciados como malfeitores?” A
resposta que, a época, parecia justa era a de que os pajés
seriam “uns sabios inconscientes que roubaram a natureza em
alguns segredos proveitosos” e que “a ciéncia um dia iréa
beber na taca perfumada do humilde caboclo”'® . Por fim
clamava o Jjornal: "“Deixem portanto em paz os pajés, pelo
menos enquanto a junta de higiene ndo faz coisa melhor””° .,

Especialmente entre as décadas de setenta e noventa do
géculo XIX, ouve um amplo debate na imprensa local de
Belém, sobre a gquestdc da pratica 1ilegal da medicina,
provocando uma discussdoc em varios niveis - desde as
denuncias da existéncia feitas pela Junta de Higiene
Publica sobre a existéncia de pajés e curandeiros exercendo
a medicina 1legalmente na cidade, até a ampliagdo das
puni¢des a pajelanga na leglislacdo urbana, tanto no Cddigo

de Postura da Camara Municipal (1880), como no Cddigo de

Policia Municipal (18%0)%% .
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Havia muita reclamacidc publica, c¢como nesta carta
enviada, por um leitor, ao escritdrio do Didrio de

Noticias, publicada no dia 5 de fevereiro de 1893,

“Comunicam-nos:

Nadc sdo somente 08 nossos pajés o5 uUnicos que
devem sofrer pelo uso ilegal da medicina.

A pharmacia do Sr. Vasconcellos aviou uma receita
passada por um guimico que nac tem competéncia

para tal.

A quem de direito pedimos providéncias’®® .

Esse debate, como j& foi possivel perceber, era amplo
e entrecruzava vAarios campos de Interesse. Opinavam o0s
intelectuails, as autoridades municipais e pessoas andnimas
e os proprios pajés e curandeiros. E 0 que é nails
interessante: a opinido expressa por cada um desses
segmentos soclals, aquli pensados como sujeitos histéricos,
possul um discurso multifacetado, que mistura varios campos
que, muitas vezes sdc considerados drasticamente opostos.

Os pajés procuravam, oportunamente, associar suas
préticas religiosas e curativas ao conceito de ciéncia té&o
em moda na época; os folcloristas, que muitas vezes estavam
ligados as lutas operarias, possuiam um discursc de resgate
da “crenca popular” como forma de valorizacdo do “povo”; as
autoridades municipais, como todos agqui, n&o podem ser
tratadas come uma categoria homogénea, pois dentro dela
estdoc muitos dos intelectualis importantes do periodo: José

Verissimo, por exemplo, fol diretor da Instrucdo Piublica do




170

Estado do Pard, em 1890-1891. Assim mesmo, parece gue O
governo municipal, em suas varias frentes da administragdo
publica, esteve afinado com uma politica “civilizadora”,
para a gqual Verissimo fol um grande porta-voz®”® .

Pesscas andnimas, ou como se chamava a época - “a voz
publica”, também participaram ativamente da construgdo
dessa 1mbricada trilha dos discurscs sobre a pajelanga.
Acusavam médicos ou facultatives de incompetentes, pediam ©
cancelamento do registo de farmacéuticos por ndo saberem
aviar receitas; eloglavam em piblico ¢ trabalhe de algum
médico em especial, e principalmente wvalorizavam suas
praticas médicas mals tradicionais. As denuncias sobre a
atuacdo dos pajés no perimetro urbano de Belém, via de
regra, trazia uma listagem dos clientes due estavam em
consulta no momento da diligéncia policial.

Destarte, a construcdo de um campc de estude sobre as
manifestacdes religiosas da Amazdnia estd intimamente
relacionada com a construgdc de um espag¢o de preoccupagdes
mais amplo gque extrapolava os dominios da academia, dos
circuitos literarics e as sessdes da junta de higiene da
cidade. © alcance popular desse debate deve ser entendido
como uma das frentes de experiénceclia histdérica de varios
sujeitos soclals envolvidos na dquestdo. A experiéncia
individual e coletiva dessa gente é, neste sentido, a fonte
constitutiva dessas tensdes, aliangas e conflitos em torno
das praticas médico-religiosas populares na Amazdnia do

final do oitocentos.
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Afirmade iste, posso agora retomar uma das demandas
inicias desse trabalho. E que, com todos esses dados em
mios, acredito poder repensar © problema da cristalizacédo
do campo de estudo sobre a religiosidade amazdnica, em
especial sobre a pajelanga. 0Os varios atores sociais
envolvidos na contenda, bem como os multiplos referenciais
de leitura de que puderam langar méoc, simplesmente fazem
ruir qualquer analise que proponha uma Interpretacao
fechada em um unico horizonte da vida social.

. verdade, todavia, gque a pesquisa que deu origem a
este trabalho, por mais ampla gue possa ter sido, ainda
estd comegando. Muito ha que se revelar. A histdria de wvida
desses intelectuals e seus discipulos &, ainda, um campo
praticamente virgem para os historiadores ({*}. Se 1sto
acontece com intelectuals que publicaram artigos em Jjornais
e escreveram livros sobre o assunto, o que falar dos pajés,
uma multiddo de andnimos, que por forca dessa polémica
luta, tiveram, IinlUmeras vezes, dJue se haver com a policia
para continuar exercendo seus “oficios”. Desse conflito,
nos restaram as ocorréncias policiais, os autos de
inquérito e milhares de péginas de Jjornals, pintadas com ©s
fragmentos de histérias que compdem Jjuntas, muitas outras
histéorias.

A partir desses velhos papels é que pude, por exemplo,
saber gque um velho mocambeiro, comoe o© Mestre Zeferino,
carregava pelas ruas de Belém uma aura de admiracidc e medo,

por causa de seu traje sempre enlutado, mas,
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principalmente, porque todos sabiam que ali ia um eximio
pajé, o qual levava na cabeca um gula espiritual de
indiscutivel nobreza. Dom Firmino, o rei fidalgo encantado
de Arabanca, chamou a atengao de Antonio de PAdua Carvalho,
que, em seus escritos apenas agugou a curiosidade sobre
essa histdéria incrivel.

Por caminhos tortuocses, com registros histdricos
fragmentarics, pretendo encontrar, neste trabalho, uma
possibilidade de resgate dessas experiéncias histéricas na
constituicdoc de uma larga esfera de acdo e conflitos sobre
pajés, feiticelros e, no fundo, as concepg¢des religiosas da

Amazdnia.

Notas.

' Apresentei o trabalho Imagens negras de um rito branco:

um leitura do sincretismo no ritual do Marambiré, na sessio
tematica Estudos Afro-Brasileircos I. O Congresso ocorreu na
Fundagdo Joaguim Nabuco, Recife-PE, entre 17 e 20 de abril
de 1924. O referido trabalho ¢é parte de uma pesguisa
anterior sobre as manifestacgdes religiosas na Comunidade do
Pacoval, remanescente do antigo Mocambo do Curua, Médio-
Amazonas Paraense.

° Cf. F. J. de Santa-Anna Nery, Le Pavs des Amazones.
Paris, Librarie Guillaumin, 18389 (trad. bras. @ Pais das
Amazonas. Belo Horizonte, Itatiaia; S&c Paulo, Edusp,
1979).

* Cf. Vicente Salles, “Apresentagdo”. In: F. J. de Santa-
Anna Nery, O Folclore Brasileiro (Apresentacgdo, tradugdo,
cronclogla e notas adicionais de Vicente Salles). 2. ed.
Recife, Massangana, 1992, p.16.

" A lenda chama-se “A imagem de Nossa Senhora de Nazaré - a

peste e os cometas explicados”. Apud. F. J. Santa-Anna
Nery. Op. c¢it., pp.157-158, Mesmo correndo o risco do
excesso de didatismo, deve enfatizar que Santa-Anna Nery
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traduziu os artigos de Péadua Carvalho (Sganarello)} para o
francés a partir do coriginal em portugués; e Vicente Salles
traduziu de volta para o portugués. Por causa disso,
resolvi wvalorizar os originais publicados pelo proprio
Padua Carvalho no Didrio de Noticias, em Belém do Para.

° E importante que se diga que os literatos do final do
século passado se esforgavam para consolidar o papel da
atividade literaria na sociedade da época. Com
oportunidades reduzidas para publicar seus trabalhos em
livro, o©s contos e as crénicas literarias, frute da
atividade desses escritores, disseminam-se em varics pontos
do pais por aquela época. Apesar das discusdes sobre os
diferentes espagos de atuagdo no jornal, entre o jornalista
gque apenas deveria “informar” e o literato que tinha missao
maior de “formar”, ¢ evidente que o©s campos de atuacéo
mulitas vezes misturavam-se. Scbre esse debate entre os
literatos do periodo na corte e depols capital da retblica,
vide Leonardo Pereira, “Literatura e Histdria Social: a
‘geragao boémia’" no Rio de Janeiro do fim do Império”.
Histéria Social. n.1. Campinas, 1994, pp.29-64. Sobre o
sentido da crbnica literaria ver Marlise Meyer, "“Volateis e
versateis: de variedades e folhetins se fez a crdnica”.
Boletim Bibliogrdfico Mdric de Andrade. v.46, n.l-4, S&ao
Paulc, 1985, pp.lé-41 e Margarida de Scguza Neves, “Uma
escrita do tempo: meméria, ordem e progresso nas crdnicas
cariocas”. In: Varios. A Crénica. Campinas, Ed. da Unicamp;
Rio de Janeire, Fund. Casa de Ruil Barbosa, 1992. Para uma
visdo geral das diferentes partes de Jjornal nos fins do
dezenove, com um modelo bastante difundido em todo o pais,
ver Lilia Schwarcz, Retrato em Brance e Negreo: jornais,
escravos e cidaddos em 830 Paulo no final do século XIX.
Sdo Paulo, Companhia das Letras, 1987.

Agradege a Sidney Chalhoub por ter Ilembrado gque
Sganarelle (no original) “era um médico falsoc médico que
enrolava os doentes”, na comédia Le Médicin Malgré Lui, de
Mcolliére. A referida peca foi apresentada pela primeira vez
no Théatre du Palais-Roval, em Paris, no dia 6 de agosto de
l66c, Vide Molliére, Oeuvres complétes. Paris, Garnier
Fréreg, 1922, t.2, pp.185-225.

7 E importante que se diga que o texto de PAdua Carvalho
ndc &, necessariamente, um relato de viagem e nem possula a
pretensdo jornalistica da “verdade”, mas sim uma “crénica”
folhetinista ~ um espago de livre criagdo. A preocupacgdc do
literato com seu texto era multo mals com o© aspecto
pedagdgico, formativo e estilistico. Ao lado disso, é
possivel perceber a preocupacdo do autor com © registro
folcléorico, conformandoe um tipo de texto bem diferente do
relato jornalistico, ainda que este selja uma “invencdoc” da
realidade.
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® No sécule XIX ndc & possivel demarcar com seguranca o
campo literéario, do folcldérico ou do etnografico. Um
exemplo importante sdo as cronicas de Padua Carvalho,
pensadas por seu autor no contexto de uma atividade
jornalistica e literaria, porém, muito utilizada
posteriormente como material folclérico e etnografico.
Sobre a utilizagdc desse tipo crdnica pericdistica como
fonte histérica, ndc conhece nenhuma abordagem acerca do
Para. Sobre o Rio de Janeiro, existe um trabalho
interessante de Margarida de Souza Neves, no qual afirma
que esse tipo de fonte pode ser considerada um “documento”,
com discurso préprio e dque revela uma “construgdo”
histérica de época. Cf. Margarida de 8. Neves, Op. cit.,
pp.75-92.

? Idem, ibidem.

19 Do grego “Alkion”, pelo latim “Alcione”. E a denominacio
de uma ave sagrada dos dgregos antigos. Também di nome a uma
das sete estrelas, visiveis a olho nu, do asterismo das
pléiades. Cf. Plerre Grimal, Dictionaire de la mythologie
grecque et romaine. %9a. Ed. Parils, Press Universitaires de
France, 1951, pp.27-28.

"' Idem, ibidem, grifos meus.
2 0 leitor terd oportunidade de conhecer varics desses
autores, ao longo desta dissertacgéo.

¥ 0 termo “caruana” aparece frequentemente nas noticias
dos Jornais do século XIX, para nomear 0s espiritos que os
pajés incorporavam durante as sessdes de cura. Os
diciconérics atuais o© referem como um termo de possivel
origem tuUpica que significa “génio benfazejo que os
indigenas créem habitar o fundo dos rics e igarapés, e que
05 pajés invocam para curar doentes ou esconjurar feiticos,
fumando e cantando uma toada mondtona”. Cf. Aurélio Buarque
de Holanda Ferreira, Novo Diciondrio da Lingua Portuguesa.
Rio de Janeiro, Nova Fronteira, 1986, p. 361. Luis da
Cémara Cascudo no seu Diciondrio do Folclore Brasileiro, 6
ed. Belo Horizonte, Itatiala; S&c Paulo, Edusp, 1988,
p.200, transcreve para o verbere “caruana” a definicic dada
por José Coutinho de Oliveira, Folclore Amazdnico. Belém,
s.ed., 1951, p.237: “Génios que vivem no fundo dos rios e
sdo chamados a auxiliar os pajés nas suas praticas
fetichistas. Bicheos do fundo. Chermont deriva de caru-ana
tupli, sem explicar a significagdo. Parece-ncs que a
terminagdo ana seja contracdo de anga-ang-an-ana, espirito
e caru uma aliteracdo de catu, bom. As caruanas sdo tidas,
ou sao tideos os caruanas, como espiritos benfazejos. Os
pajés os invocam para curar os pacientes, 1livra-los de
embaracos, de feitigos, etc.”. Vicente Chermont de Miranda,
citado por Coutinho de Qliveira, ac contrario do que esse
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autor diz, apresenta o seguinte significado ao termo:
Yegpécie de demdnio familiar, de gé&nio benfazejo e servicgal
invocado pelos pajés, que para curar um doente, fumando um
tanari, cantam uma toada mondétona chamando em seu auxilio
0s caruanas. Estes vém pressurcsos ao apelc e indicam ao
feiticeiro qual o é6rgédo enfermo, a natureza da moléstia e o
curativo a aplicar. Etim. cart, ana”. Cf. V. C. de Miranda,
Glossario Paraense: colegdo de vocabulos peculiares a
Amazdénia e especialmente a ilha do Marajé. Belém,
Universidade Federal do Para, 19¢8 [1905], p.20. A
literatura antropolégica examinada, em grande parte, neste
trabalho, wvai utilizar o terme segundoc as significacdes
locais, encontradas nos trabalhos de campo.

' 0 termo “mangueiros”, empregado por Padua Carvalho,

refere-se a vegetagdo tipica dc¢ mangue, mangal ou
manguezal, Area Jjustamaritima sujeita & maré, ainda muito
comum em varios pontos do entorno da ilha. O solo que
abriga esse tipo de vegetacdo é uma espécie de lama escura
e mole. Vale lembrar, também, que mangueiroc &, na Amazdnia,
sintnimoc da planta mangue-vermelho (Rhizophora mangle)
muite comum nesse tipo de ambiente. Para uma consulta deste
tipo de vegetacdo nos mangues de Maiandeua, na atualidade,
vide Maria de Nazaré C. Bastos, A Iimportdncia das formagdes
vegetais da restinga e do manguezal para as comunidades
pesqueiras. Belém, 1995, mimeo; Maria de Nazaré C. Bastos &
Luis C. B. Lobato, Estudos fitossocioldgicos em 4dreas de
manguezal na Prala do Crispim e Tiha de Algodoal, Para. I11
Workshop ECOLAB. Belém, 1995, pp.8-11.

Y 0 termo “uyara” aparecia, via de regra, na crdénica do

dezenove come sindénimo de Iara: “Formosa mulher de voz
encantadora, cativante que vive nos riocs e lagos. Uma das
raras deidades secundéarias do indigena, cuja a crenga
passou ao semi-civilizade atual. Etim. y Agua, Iidra
senhora. A pronUincia uidra é mais wvulgar nos sertdes’”. CF.
V. C. de Miranda. Op. cit., 1968 [1905], p.42, grifos meus.
Esta acepgdc parece-me a mais proéxima da época. Ver, por
exemplo, a crénica de Medeiros e Albuquerque intitulada
“Uyara”, publicada no Didario de Noticias. parte 1,
22/9/1891; parte 2, 25/9/1891, p.2.

1 0 termo era empregado como sindénimo de cobra-grande ou

mie-do-rio. Do tupi m'bél cobra e una negra. “Figura
mitolbgica indigena, temida por sua maldade, e que toma a
forma de cobra, que faz wvirar as embarcagdes ou a da
propria embarcagao, levando os naufragos para o fundo dos
rios”. Cf. Aurélio B, H. Ferreira, Op. cit., p.269. Vide,
também, © verbete boidna em L. da C. Cascudo, Op. cit.,
pp.132-134, e o5 verbetes cobra grande I e II, em Pablo
Cid, Tapiri: amazonologia. S&o Paulo, Safady, 1287, pp.l105-
113.
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Y Do tupi tawa’ri. “Arvore frondosa da mata, que fornece
uma entrecasca fina e papiriforme que aocs tapuios serve de
papel de cigarre” Cf. V. C. de Miranda, Op. cit., 1968
[1205], p.87,.

' Do tupi mbara’ka. Segundo José Verissimo & “um chocalho
com que brincam as criancas. Entre os tupis-guaranis era um
pequena cucurbitacea cheia de seixos, da gqual usavam o©s
pajés como instrumentoe distintivo. Passou para nds com
pouca ou nenhuma corrupg¢do, e serve para designar um
chocalho de criancgas, quer seja da mesma matéria e feitio
que o do feiticeiro indigena, come usa a gente pobre, quer
nos venha das ourivesarias eurcpelas e esteja nas midozinhas
das crianc¢as ricas. Vem nos dicionadrios, que em geral s o
consideram como objeto e palavra de uso exclusivamente
selvagem”. Cf. “Palavras de origem tupi-guarani usadas pela
gente amazdnica e em pratica corrente na regido”. In: As
populacgdes indigenas e mestigas da Amazdnia: sua linguagem,
guas crengas e sSeus costumes. In: FEstudos Amazdnicos.
Belém, Universidade Federal do Paréd, 1970 [18871, p.43.

' Em 1887, um ano depois de Sganarellc publicar sua
crénica, a folclorista inglesa Charlotte Burne publica, em
Londres, um artigo intitulado ™“Promoting the study of
Folklore” no qual diz que “ac se entender os motivos do
homem deseducado, as pesscas aprendem como tratar com eles,
e como reconcilid-los com os principios da cultura moderna
e da civilizagd3o”. Agul estd estd idéia de que era
necessario conhecer os costumes “béarbaros” do povo, para
poder destrui-los. Apud. Renatec Ortiz, Romdnticos e
Folcloristas. 33oc Paulo, Olho d’Agua, 1992, p.36.

% Do tupli pi’xé [cheiro de couro queimado]. Cf. Aurélio,
Op, cit., p.1342, Também, “Fedor, cheiro fdesagradével,
gravecléncia.{...) Cheirc em geral. {(...). E um termo do

tupl castigo”. CE. V. C. de Miranda, Op. cit., p.69.

“t Referéncia ao Cemitério de Santa Izabel, localizado na
Rua da Pedreira do Guama, hoje Avenida José Bonifacio. Era,
na época o limite entre o sitioc urbano de Belém e os covdes
de Sao Bras, denominados no século passade de Arvore
Grande. Vide o referencial geografico de Sganarello no
apéndice iconcgréfico.

** Estrada principal do bairroc dos Jurunas, hoje chamada

Avenida Roberto Camelier.

““ A Estrada do Conselheiro Furtado (hoje avenida) foi
antes denominada de Estrada da Valla. Esse local aparece
frequentemente nas denuncias dos jornais do século passado
sobre pajelangas e feitigarias.

! Rua localizada nos bairro dos Jurunas e Batista Campos.
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** praca do Bajé, atualmente Carneiro da Rocha, situada nas
proximidades do Arsenal de Marinha, no Balrro da Cidade
Velha. Local bastante em citado nes jornails,
principalmente, nas denuncias scbre a ocorréncia de pajés e
matintas.

a8 Queimada era o antigo nome da Travessa Carlos de
Carvalho.

Trecho que teria sido de uma fala de Tia Josepha,
anotado por Padua Carvalho em “A Matinta-Pereira”. Didrio
de Noticias. Sessdc “Folhetim”. Belém, 11 de julho de 1886,

p.2.

“® Cuinarana é o nome de uma vila, & época um pegueno
lugarejo, exlstente no municipic de Marapanim, regidao do
Salgadc paraense. Fol elevada a povcoacgdo em 18%9 e a vila
em 1907. Cf. Theodorc Braga, Op. cit., p.451.

2 0 tema da “oracdo do galo” parece ter sido parece ter
sido muito popular no século passado, aparecendo em varias
referéncias da pajelanga. A referéncia é feita ao “galo-da-
serra” (Rupicola rupicola) descrito inumeras vezes por
varios viajantes e naturalistas. Segundo Gastdo Cruls, 3ja
houve quem considerasse a ave “the most beautiful bird in
the world”. Cf. Gastdo Cruls, “Galo-da-Serra”. In: Hiléia
Amazénica: aspectos da flora, fauna, arqueologia a
etnografia indigenas. 4. ed. Rio de Janeirc, José Olympio,
1976 [1959], pp.l63-173.

** A Travessa da Gléria, hoje Travessa Rui Barbosa, era, Ja
na época de Padua Carvalho, um local “nobre” da cidade,
localizado no bairro de Nazaré.

' Rua do Espirito Santo, hoje Dr. Assis, localizada na

Cidade Velha, ligava os extremos do Largo da S& & Praca do
Bagé. Regido de encrme incidéncia de denlnclas de
feiticarias e pajelangas.

* largo localizado & frente da Catedral de Nossa Senhora

de Belém, na Cidade Velha. No entorno do largo, estdc: o
antigo Forte do Preséplo (Castelo), a Igreja de Santo
Alexandre e o© antigo Colégio dos Jesuiltas {Palacio
Episcopal). As referéncias ao lugar como “ecentro” de
ajuntamento de assombragdes, o intmeras.

** padua Carvalho, idem, ibidem.
* B nogdo de “tipo popular” foi muito empregada pelos
folcloristas do século passado. A 1déia era registrar,
através de crénicas, figuras populares da cidade, pesscas
que tivessem caracteristicas especificas em comportamento e
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que, por isso, fossem conhecidas do publico. Somente no ano
de 1896, registrel vé&rios desses “tipos” nos jornais de
Belém. Na Folha do Norte, por exemplco, foi publicada a
crbnica “Typos de Rua - ¢ Pajé”, sob as iniciais GIP, em 26
de abril de 1896, p.Z2.

* B provavel que as expressdes “Putou” e “Picolmaio”

presentes na cantoria de Zeferinco, sejam um trocadilho com
a palavra “Putumayo”, nome de uma regido da Coldmbia e de
um rio afluente do BAmazonas. Sobre a area existe o estudo
recente do antropdlogo americano Michael Taussig,
Xamanismo, colonialismo e o homem selvagem: um estudo sobre
0 terror e a cura. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1893
[1987].

**  Agradego ao Prof. Vicente Salles a indicacdo desta
crénica de Sganarello, publicada no “Entre Columnas”, em
1888, Ver, também, V. Salles, Antdnio de Padua Carvalho. A
Provincia do Pard. 2. cad. Belém, 27 de feverelro de 1994,
p.5; Idem, O felclorista Padua Carvalho. A Provincia do

Pard, 2., cad. Belém, 6 de marco de 1994, p.5;.

Para uma leitura do sentido politico da incorporagio do
referencial da antiguidade «cléssica na historiocgrafia
ocldental, vide o belo ensalo de Marguerite Yourcenar, 0s
aspectos da histdéria na Histdéria Augusta. [1958] In: Notas
& margem do tempo. Rio de Janeiro, Nova Fronteira, 1988,
pRp.7-25.

*® 0 deserto do Atacama estd localizado num planalto

extremamente &rido na regido norte do Chile. Tem cerca de
1.000 Km. de extensdo e aproximadamente 150 Km. de largura,
sendo considerado um dos pontos mais secos da terra. E
interessante notar a oposigdo simbdlica que parece existir
na cantiga do pajé Zeferino, entre a cidade encantada de
Arabanca, existente no fundo, num rio de areias brancas e a
superficie, o Atacama que &, na realidade, um lugar Aarido.

** Caraparu era a denominacdo dada a um quilombo, pouco
conhecido, que existiu nas proximidades de Belém, durante a
primeira metade do século XIX. Depois da Abolicido o
lugarejo, situadec as margens do rio homénimo, cresceu um
poucoc mais, chegando, em 1919, a conguistar a categoria de
povoagao por lei estadual n.1.7923, de 4 de novembro daguele
ano. Na época em gque Padua Carvalho falou com Zeferino,
Caraparu era apenas um pegqueno lugarejo, onde viviam os
descendentes de escravos foragidos, especlialmente da
capital. Cf. Theodoro Braga, No¢des de Chorographia do
Estado do Pard. Belém, Empreza Graphica Amazdnia, 1919, pp.
364-365. Hoje o local & uma vila, pertencente ao municipio
de Santa Izabel.
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 Burundanga € um termo corriqueiro nas matérias

veiculadas no Didrio de Noticias durante as décadas de 1880
e 1890. Segundo Oswaldo Orico, a expressdo designa
“feiticarias, porcarias, ‘coisa feita’ que se pde no prato,
ne copo ou na xicara de alguém”. Cf, Mitos amerindios e
crendices amazdnicas, 1975, p.144,

L Cf. “Pajé”. Didrio de Noticias. Belém, 19 de outubro de
1887, p.2.

2 Tdem, ibidem.
** Didrio de Noticias. Jornal de propriedade e fundacgio de
Costa & Campbell, passou, posteriormente, pelo comando de
outros proprietérios. Entre os redatores mals importantes
estavam Fellipe Jesé de Lima, Frederico Augusto da Gama e
Costa e Juvenal Tavares. Cf. Biblioteca Publica do Par4,
Jornais Paraocaras: catdlogo. Belém, 1985, p.83. Vide,
também, Remigic Bellide, Catdlogo dos Jornaes Paraenses;
1822-1908. Belém, Imp. Official, 1908.

¥ Cf. “Luiz Demétrio Juvenal Tavares: cronologia”. Org.
por Vicente Salles. In: Juvenal Tavares, Serdes da Mie
Preta: contos populares para criangas. 2. ed. Belém,
Secult; FCPTN, 18980 [1897], p.l1l4.

A Tribuna. Jornal de propriedade do Capitaoc Marcelino

Nery, editado em Belém entre 1870-1876. O periédico ficou
fameso por exercer uma postura nacionalista extremada. ©
redator-chefe foi o poeta Joaquim Francisco de Mendonca
Junior, um apaixonado pela cultura francesa, que o levou a
adotar o pseudénimc de Micio Javrot. £ interessante, no
entanto, frisar gue sua ligacdo com os “ares franceses” nio
eram exatamente aqueles que valorizavam o triunfo do
capitalismo através da idéia de “belle-époque”. Muito ao
contrarioc, a gazetilha propagandeava as novas tendéncias
politicas e libertarias que corriam o mundo, a partir do
contato com a capital francesa. O jornal também divulgou a
I Internacional Socialista, na qual participaram Karl Marx
e Proudhon, especialmente, por causa da presenca na redacio
de Bento de Figueiredo Terreiro Aranha II, um socialista
partidaric das idéias proudhonianas e fundador, em Belémn,
do Club Popular, nicleo local da I Internaciocnal, sob o
disfarce de sociedade mutualista. Ver, também, a respeito,
Vicente Salles, Memorial da Cabanagem: esboco do pensamento
politico-revoluciondrio no Grdc-Pard. Belém, Cejup, 1992,
especialmente, os itens 1 e 2 da 2 parte, respectivamente
“A repercussdao da I Internacional” e “0 Club Popular: um
nicleo da I Internacional”, pp.162-181, vide, também, do
mesmo autor, Bento Aranha: histdéria de um Jjornalista
revoluciondrio. Brasilia, Micro-edigido do autor, 1994,
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* sSobre a repercussdac da I Internacional Socialista no
Pard €& 1ndispensavel a consulta de Vicente Salles, Op.
cit., 1992, pp.l162-181. Este autor diz que “o Club Popular
de Belém (...}, foi fundado em 1873, o que permite admitir
0 reexame de <certos pontos da Histéria das Idéias
Socialistas no Brasil, ao menos para demonstrar que a
organizagdao do proletariado se manifestou no Paréd, como
possivelmente em outra provincias, como produto da expansic
da Internacional criada por Karl Marx”, pp.l75-176.

¥ cf. D. A. Gomes Percheiro, Questdes do Pard. Lisboa,
Lallemant Fréres, 1875, p.146. Para uma contextualizacéo
mals ampla do movimento, vide Vicente Salles, O Memorial da
Cabanagem..., 1992, p.l1l66.

® Até hoje nado possivel localizar um unico exemplar desse
jornal. O Papagaio, periddico semanal, teve o geu primeiro
nimero langado em 10 de agosto de 1882. Cf. Biblioteca
Publica do Para, Op. cit., p.89.

' Entre 1883-1884, Juvenal Tavares assume a Promotoria
Publica da Comarca de Igarapé-Miri, no interior da
Provincia. No ano seguinte, volta a se estabelecer em
Belém, integrando a redag¢do de A Provincia do Pard, onde
permaneceu poucco menos de um ano.

0 empresadrioc Getulio Alves Orlando de Paiva,
pernambucano enrigue com os negdcilos da borracha, comprou,
em 1886, o Didrio de Noticias. A redacdo da gazeta fica a
cargo de Juvenal Tavares e Antdnio de Padua Carvalho.

I Cf. Vicente Salles, “Apresentagdo”. In; Juvenal Tavares,
Op. cit., p.8, também do mesmo, “Anté&nio Padua Carvalho”. A
Provincia do Pard. 2 cad. Belédm, 27 de fevereiro de 1994?
p.5, grifo meu.

> Muito interessante & o sentido politico gue esse tipo de
literatura tomava, & época, para esses autores engajados
nos movimentos operdrios e populares. Juvenal diz que
pretendeu com seu livro “copiar com verdade os ‘contos da
mdae preta’”. No parecer emitido pelo Conselho Superior da
Instrugdoc Publica do Estado do Para, a Prof?. Ernestina
Pinheiro Tanellas, dizia que “ele [o livro] vem de
conservar na literatura do Estado essas ficcdes, esses
belos contos engendrados pela fecunda imaginacdo do povo,
nos quais o©os herdis sdo o0s animais de nossas matas”.
Parecer em 10 de janeiro de 1896. Transladado fielmente
pelo Secretario Geral da Instrucgdo Pablica do Para, Augusto
Ramos Pinheiro, em 21 de janeiro de 1896. Apud. J. Tavares,
Op. cit., p.19.

> Cf. Vicente Salles, “Apresentagéc”. In: J. Tavares, Op.
cit., p.8.
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** TUma analise bem interessante desse aspecto, pode ser

vista em Mariza Peiranc, “As ciéncias sociais e os estudos
de folclore”. In: Semindrio de Folclore e Cultura Popular:
as vdrias faces de um debate. Rio de Janeiro, 1992, pPp.85-
88. Vide, também, de Luis Reodeolfo Vilhena, 0Os estudos de
folclore: o©s impasses na constitulcido de uma “ciénecia
brasileira”. Ciéncias Scociais Hoje, 1992, pp.55-73.

* E interessante notar que a chamada cultura popular foi
vista pelo folclorismo europeu como algo que possuia uma
beleza cristalizada pela morte. Vide, a esse respeito o
interessante artigo de Jacques Revel, Michel de Certeau e
Dominique Julia, “La beauté du mort: le concept de ‘culture
populaire’”. Politique d’aujoud’hui. v.12. Paris, 1970.

**  Seguindo algumas indicacGes de Edward Thompson &
possivel perceber que, muitas vezes, os folcloristas
procuraram investigar, sobretudo, os “modelos”, as “formas”
e as “origens” das manifesta¢des da assim chamada cultura
popular, no interior de vArias sociedades. No entanto,
preocuparam-se pouco, ou quase nada, com as significacées
historicas dessas expressdes culturais. Nio cbstante, o
propric Thompson, aponta que o melhor procedimento para o
historiador social ndc é o de repudiar qualquer validade ou
importdncia nesses escritos. Entrementes, muito mais
proficuoc & a tentativa de reinserir as formas descritas em
seus contextos histéricos, para recuperar suas
significa¢bes proéprias. Dal que reinserindo também as obras
dos folcloristas nos contextos onde as mesmas foram
gestadas, pode-se, ainda, resgatar os sentidos da contenda
intelectual e politica que cercaram o tema da cultura
popular, da crenga e das tradigdes. Cf. Edward P. Thompson,
“Rough Music: le charivari anglais”. Annales E.S.C. v.27,
n.z, 1972, pp.285-312; Idem, “Rough music et charivari:
quelquer réflexions complementaires”. (Civilizations et
Societés. n.é7. Paris, 1981, pp.273-283. Vide, também, do
mesmo autor, “Folklore, Anthropology and Social History”.
The Indian Historical Review. v.3, n.2, 1977. Para a
discussac desse tipo de perspectiva a nivel dos estudos
brasileiros, vide Maria Clementina Pereira Cunha, A Traducdo
da Tradigdo: cultura popular, tradicdes e folclorismo no
Brasil do século XIX. Campinas, IFCH/Unicamp, 1993, mimeo.

27

Indagando sobre Anténio de Padua Carvalho, ndoc obtive
resposta de muita de gente. Apenas Vicente Salles tinha
informacdes sobre asse autor. Quero agradecer ©pela
gentileza com que ful recebido e atendido por este
professor. Quanto as obras antigas, encontrel uma
referéncia muito especial em José Fustachio de Azevedo.
Antologia Amazdénica (poetas paraenses). 2. ed. Belém,
Livraria Carioca, 1918 [1904], pp.l141-144,
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* A respeito de Santa-BAnna Nery, Camara Cascudo diz que:
“Ledo XIII fé~lo bardo. A Franga deu-lhe o officialato da
Academia e da Instrugdoc Publica. Era da Real Academia de
Sciencias de Lisboa e da Royal Geographic Academy of
London, diploma amblcionado como um grande prémio. Fundou e
fol vice-presidente duma extraordinaria Associlacdo
Literdria Internacional que Victor Hugo, barbadeo e
ornamental, dignava-se presidir. Uma noite, o poeta deixou
a cadeira de honra para vir beijar as bochechas de Santa-
Anna Nery conferencista. Essa associagido mandou-o a Londres
como seu representante no Congresso Internacional de 1879.
0 discurso do brasileiro fol o Gnice de estrangeiro
publicado, na integra, pelo sisudo The Times. O Imperador
D. Pedro II mandou-lhe varias comentas honorificas”. Cf.
Luis da Camara Cascudo, Bardo de Santa-Anna Nery. Revista
do Instituto Geogrdfico e Histdrico do Amazonas. anno 5,
v.5, n.1-2. Manaus, 19235-6, p.210-211, grifos meus.

 ¢f. Luis da C. Cascudo, Op. cit., p.210.
* Camara Cascudo, neste sentido, acrescenta: “Na Sorbonne,
em jornais franceses e espanhdis, portugueses e ingleses,
correspondente da  Republigque Francaise, a forja de
Gambetta, nao parou de divulgar temas brasileiros, lendas,
bichos, algarismos, pessoas, politicos, curupiras e yaras,
botos sedutores e juruparis fabulosos”. Op. cit., p.210.

Il Em 1885, Santa-Anna Nery realizou uma longa viagem ao
Brasil, com estadas principais nc Pard e Amazonas. Por céa
deixou a idéia da fundacdo da Sociedade Paraense de
Imigragao, que se organiza efetivamente, em 17 de novembro
daguele ano, sob o0s auspicios do Presidente da Provincia
Tristdo de Alencar Araripe. Um outro dado interessante de
se contar aqui & que Santa-Anna Nery era irm3o de Marcelino
Nery, aquele mesmo que fol preso quando do atague a
tipografia do jornal A Tribuna, episddic que j& comentamos
anteriormente. Mas nd3o se assuste o leitor, pois aguele
mundo, como o nosso, era de fato pequeno.

*  Frederico Mistral, folclorista e literato francés,
dedicou-se ao estudo das tradicgdes populares da regido da
Provenca, de onde herdou o cedinome de “Homerc Provencal”;
Fredrico Passy fol um importante pesquisador do Instituto
Rudy, dedicando-se, especialmente, & analise de textos
literarios.

®* Cf. F.J. de Santa-Anna Nery, O Folclore Brasileiro.
Recife, 1992 [1889]. O autor diz: “0O folclore brasileiro
comegou a sger conhecido e esclarecido somente ha alguns
anos atras. Espiritos sagazes e curiosos deram—se ao
trabalho de reunir os materiais antes que a civilizacdo
invasora no-los dispersassem definitivamente. José de
Alencar, Celso de Magalhdes, J. Anténio de Freitas, Charles




Frederich Hartt, Silva Coutinho, Joaquim Norberto de Souza
e ©Silva, Ladislau Netto, Couto de Magalhaes, Araripe
Junior, Batista Caetano, A. J. de Macedo Soares, Henrigque
de Beaurepaire-Rohan, J. J. Paranhos da Silva, Mello Morais
Filho, Carlos Jansen, Carlos de Koseritz, Pacheco da Silwva
Jinior, Bernardino de Souza, José Verissimo, Antdnic de
Padua Carvalho, e muitos outros, cujos nomes sido citados
nesta obra, sSe dispuseram ao trabalho. Silvic Romero,
aproveitando as pesquisas de todos 0s seus antecessores com
exXtrema sagacidade, submeteu-as a uma critica esclarecedora
e, a ela ajuntande pacientemente seus préprios trabalhos,
produziu uma coleténea t&o rica guanto interessante”, p.34,
grifo meu.

"' Santa-Anna Nery, na verdade, refere-se a publicacdo de
“A Poeslia Popular no Brasil”, nos sete primeiros volumes da
Revista Brazileira (2*® fase). Rio de Janeiro, 1879-1880,
obra que segundo, aquele autor, reapareceu em Portugal, sob
a forma de livro, acrescida da introducdo de Theophilo
Braga. E possivel que eu ndo esteja dizendo nenhuma
novidade, mas o termo "folclore", em se tratando da obra de
Romerc, sO aparece bem mals tarde, em 1897, na "segunda
edicéao melhorada"™. Vide, a respeiteo, Luis da Camara
Cascudo. Prefacio. In: Silvio Romero, Cantos Populares no
Brasil. Belo Horizonte, Itatiaia; S3ao Paulo, Edusp, 1985
[1883], pp.l7-27. Sobre a cristalizacdo em torno da figura
de Silvio Romero foram fundamentais as “genealogias”
tragadas por Mario de Andrade e Edison Carneirc. Vide a
esse respeito, Mério de Andrade, “Folclore”. In: Rubens B.
de Moraes & William Bertien, Manual Bibliogrdfico
Brasileiro, Rio de Janeiro, Souza, 1949; Edison Carneiro,
Evolugao dos estudos de folclore no Brasil. Rev. Bras. de
Foclore. v.2, n.3 e v.2, n.4, 1962, pp.39-42; Idem, Estudos
de Foclore no Brasil. Rev. Bras. de Folclore. v.2, n.4,
1962Z2; também, Maria Laura Cavalcanti et al. Os estudos de
Folclore no Brasil. 1In: Semindrioc Folclore e Cultura
Popular: as vdrias faces de um debate. Rio de Janeiro,
IBAC, 1952, pp.101-112; e Luis Rodolfo Vilhena, Op. cit.,
p.62.

®> Alencar publicou O Nosso Cancioneiro, pela primeira em

1874, em O Globo do Rio de Janeiro, no qual o autor
apresenta muitos versos e cantorias de vagueiros e os
famosos temas laudatérios do Rabicho da Geralda. Cf. José
de Alencar, O nesso cancioneiro. Campinas, Pontes, 1994
[1874]; vide também José da Cdmara Cascudo, O folclore na
ocbra de José de Alencar. In: José de Rlencar, Til. Rio de
Janelro, José Olympio, 1951.

*® Silvic Romero, Estudos sobre a FPoesia Fopular no Brasil.

Petrépolis, Vozes, 1971 (1888], pp.37 e 129,
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“ Cf. Silvic Romero, Cantos Populares no Brasil, 1985
(18831, p.31.

** Santa-Anna Nery diz: “Parte dos dados que ele [Silvio
Romero] coligiu apareceu primeiramente na Revista
Brazileira {(...). Posteriormente, os trabalhocs do eminente

Professor do Colégio Pedro II foram reunidos em dois
volumes em Lisboa. Teophilo Braga, folclorista portugués,
@screveu © prefacio e acresceu ao texto uma série de notas.
Mas © autor gqueixcu-se amargamente do planc adotado, vendo
nele falsificacdc de seu trabalho original”. Cf., Op. cit.,
p.34.

°* Expressdo extraida das Gebrgicas, IV, de Virgilio,
trecho em que este autor compara o trabalho das abelhas ao
dos ciclopes. Cf. Santa-Anna Nery, Op. cit., p.34.

0

Idem, ibidemnm.
" Por outro éangulo todas podiam, pois a natureza do
“nacional” estaria exemplarmente guardada em qualguer uma
das manifestagbes populares existentes no Brasil. Para uma
leitura mais ampla desta questdo, vide Marilena Chaui, 0
nacional e o popular na cultura brasileira. S&oc Paulo,
Bragiliense, 1983.

® Cf., por exemplo, de Silvio Romero, Ethnographia
Brazileira: estudos criticos sobre Couto de Magalhé&es,
Barbosa Rodrigues, Theophilo Braga e Ladislac Netto. Rio de
Janeiro, 1888. A respeitc dos seus famosos Cantos Populares
no Brasill, afora a transcrig¢do de duas quadras (uma do Paréa
e outra do Amazonas) anotadas por Couto de Magalh3ies, nada
mais é falado. Cf. Op. cit., 1985 [1883], p.227.

® Cf. Roland Bonapart (Principe). Prefacio a 1. edicio.
In: F. J. de Santa-Anna Nery, Op. cit., p.27-29,

* Idem, p.27. Silvic Romero publicou, no anterior, nos
Estudos de sobre a Poesia Popular no Brasil alguns
pardgrafos muito semelhantes. No texto considerava o povo
brasileiro “em vias de formacio”, acrescentandc mais
adinate que “o europeu aliou-se aqui a outras ragas, e
desta unido saiu o genuino brasileiro”. O amalgama racial
de que falava o principe francés, parecia, no entanto, de
modo claramente hierarquizado na obra romeriana. Dizia ele:
“temos a Africa em nossas cozinhas, como a América em
nossas selvas, e a Europa em nossos saldes”. Cf. Silvio
Romero, Op. cit., 1971 [1888]1, p.34. E importante que se
diga que esse trecho de Romero serviu de prefacio o livro
0s Africanos no Brasil. 6. ed. 83o Paulc, Naciocnal;
Brasilia, UnB, 1982 [1933], p.3. Sob este aspecto, alguns
autores consideram Silvio Romero como um dos primeirors
representantes do gue Roberto Da Matta chamou de “fabula
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das trés racas”, que corresponde a um discurso formulado
por intelectuals brasileiros e assimilada pelo chamado
senso comum, segundo o qual a cultura brasileira racas da
contribuigdes das trés “racas formadoras”. Cf. Luis Rodeolfo
Vilhena, Op. c¢it., p.64 e Roberto Da Matta, Digressdo: a
fabula das trés ragas ou o problema do racismo &
brasileira. In: Relativizando: uma introducdo a
Antropologia Social. Rio de Janeiro, Rocco, 1987 [1381],

pp.58-85.

" Apud. Roland Bonapart, Op. cit., p.28.
® Cf. santa-Anna Nery, Op. cit., p.69.

Apud. Santa-Anna Nery, Op. cit,, p.69.

TE

Como se verd mals adiante, os folcloristas do século
XIX mantinham uma estreita vinculagdo aos preceitos

tedricos evolucionistas. Fasso aqui uma nota sobre o
evolucionismo cultural enderecgada especilalmente acs
historiadores. No campc antropdlogico, aessas teorias

receberam grande impulsc com a publicacdo de The Origin of
Species, de Charles Darwin porém é preciso compreender que
os conceltos de evolugdo cultural que dominaram o
pensamento antropoldégico oltocentista nédo foram uma
conseqiéncia direta das idéias darwinianas. Alguns dos
fildésofos i1luministas, em especial Turgot e Condorcet,
estdo entre as principais referéncias de muitas nocdies que
constituiruam a teoria da evolugdc cultural. Esses
pensadores afirmavam gue a histéria da humanidade roderia
ser descrita como progresso (melhoria/avanco) desde as
origens primitivas (simplicidade) até o apocgeu da
civilizagdo (complexidade). Deste modo, apresentaram os
argumentos basicos dos supostos estagios através dos quais
a cultura humana teria progredido, partindo da criacdc do
é¢den, gqueda do paraiso, diluvio, seguidos da organizacgio
humana em pequenos cacadores grupos de cagadores e
coletores, da organizag3c do pastoreio, das invenc¢des da
agricultura e da idéia da propriedade privada, o)
crescimento das aldeias, a divisdoc do trabalho e a partir
disto as bases da civilizacdo moderna. Foi, no entanto, na
segunda medade do século XIX gque os antropdlogos Lewis
Henry Morgan {(1818-1881} considerado o fundador da
antropologia americana e Edward B. Tylor {1832-1917)
formularam através de suas pesquisas as teorias da eveolugéo
cultural. Para uma leitura mais completa dessa idéia do
progressc humano por meio da evolugdo cultural, é
ilustrativo o quadro feito por Morgan a partir de
informacSes sobre os sistemas de parentesco de muitas
partes do mundo, ampliado pelo autor sob a base da teoria
iluminista acerca do progresso da humanidade. Vide, Lewis
Morgan, La société archaique. Paris, Anthropus, 1971 [1.
ed. Ancient Society. New York, 1887]; Edward Tvlor,
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Primitive Culture. New York, Harper Torchbooks, 1958
f1871].

" Cf. Santa-Anna Nery, Op. cit., p.71.

" Cf. F. J. de Santa-Anna Nery, O Pais das Amazonas. Sio
Paulo, 1979 [1883], p.1l14.

®* Salta aos olhos, neste ponto, a extrema proximidade do
discursc verissimiano da leitura feita por Padua Carvalho
em relagdo as concepgdes religiosas dos habitantes da
“misteriosa ilha do Mayandeua”. Ver, o primeiro item deste
capitulo.

“* Cf. Santa-Anna Nery, O Folclore Brasileiro, 1992 [1889],
p.72.

" A feiticaria é exterior apenas no discurso, pois quem

acusa também compartilha da crenca. Deste modo a feitigaria
¢ sempre utilizada como critéric de acusacdo. Apesar da
cautela que, wvia de regra, os historiadores mantem em
relagdo a conceitos e categorias analiticas extraidas de
alguns trabalhos antropoldgicos que possuem um suposto
valor transcultural, ndo posso deixar de referir a leitura
fundamental de Edward Evans-Pritchard, Witchcraft, Oracles
and Magic among the Azande, London, Oxford University
Press, 1976 ([1937], especialmente os capitulos 2 e 3,
respectivamente “a nogio da bruxaria como explicacao de
infortunios” e “as vitimas de infortinios buscam 0S Bruxos
entre os inimigos”. Execelente também & a resenha do livro
feita por Peter Fry e publicada na Religido e Sociedade.
n.4, 1979.

“ Cf. “Mystérioc! Mystério”. Didrio de Noticias. Belém, 25
de agosto de 1891, p.2.

=21

A pesquisa morfoldgica teve um lugar de destaque no
trabalho dos feolcloristas do século prassado. Atualmente,
vem sendo retomada, de sgob uma nova Otica, talvez mais
elaborada e sutil, especialmente por historiadores ligados
& chamada histéria social da cultura. Apesar das muitas
possibilidades reveladas por este tipo de exercicio
metodolégico, exemplificado de modo brilhante por alguns
historiadores, penso que este ndo & o lugar para seqguir o
caminho da leitura morfolégica dos problemas histdricos
aqul colocados. Ver, neste campo de estudo, Carlo Ginzburg,
Freud, o© homem dos lobos e o0s lobisomens. In: Mitos,
emblemas e sinais: morfologia e histdria. Sao Paulo,
Companhia das Letras, 1989 [1984], pp.207-217; Idem,
Histdria Noturna: decifrando o sabd. Sdo Paulo, Companhia
das Letras, 1991 [1989]. Sobre o Brasil, ver Laura de Mello
¢ Souza, Em torno de um mito: a elipse do saba. In: Inferno
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Atldntico: demonologia e colonizagdo, séculos XVII e XVIII.
S&o Paulo, Companhia das Letras, 1993, pp.160-170.

* Cf. Carlo Ginzburg, Histdria Noturna, 1991 [1989], p.21.

" Idem, p.22.
“* Jornal Sylvio Romero. Publicacio semanal. critica o
noticiosa, apresentando todo ¢ final de més um numero
ilustrado. Apareceu como 6rgao do Grémioc Literdrio Sylvio
Romero e, tinha como um dos mals atuantes diretores o
jornalista Olympic Lima. Fra impresso na Typographia C.
Wiedantd e seu escritério e redacdo ficavam & Rua da
Trindade, n.317. Foi editado entre os anos de 1889-1890. No
acervo da Sessdo de Micro-Filmagem da Biblioteca Publica do
Pard "“Arthur Vianna”, existem apenas dois exemplares,
referentes ao ano de 1890.

* Vide o célebre poema Quadrilha. Cf. Carlos Drummond de

Andrade: selecdo detextos, notasg, estudo biografico,
histérico e ¢ritico por Rita de Cassia...., S3o Paulo, Nova
Cultural, 1988 (Col. Literatura Comentda}, p.46

 Cf. “Dr. Sylvio Romero”. Sylvio Romero. Belém, 28 de
julho de 1890, p.3.

! Cf. Eustachio de Azevedo. Literatura Paraense. 3. ed.
Belém, Secult, FCPTN, 1990 [1922]. O autor diz gque Y0
movimento abolicionista de 1880-1889 e a propaganda da
Republica, no Brasil, muitc concorreram para o cultivo das
letras no Paréa; publicaram-se poemetos, contos, romances,
poeslas, cujo o assunto patriético era o combate contra o
escravismo e em prol da Republica. A mocidade das escolas,
as associagdes magdnicas, poetas e jornalistas, batiam-se
com a palavra e com a pena, pelos jornais e nos comicios
populares, promovendo kermesses e meetings”, p.86. Este
contexto, o autor ilustra com a atuacdo dos jornais A Arena
e Sylvio Romero,

* E interessante notar que, no Pard, as influéncias da
critica literaria de Silvio Romero e José Verissimo
estiveram muito mais relacionadas aos literatos tidos Como
conservadores, em oposigdo ao grupo dos “tribunos”, ou

dagueles sob a influéncia destes.

* 0 folheto Ethnologia Selvagem. Rio de Janeliro, 1874, foi
publicado posteriormente, sob o titulo “Couto de Magalhaes
& 0s BSelvagens Brasileiros”. In: Ethnographia Brazileira:
estudos criticos sobre Couto de Magalhdes, Barbosa
Rodrigues, Theophilc Braga e Ladisldo Netto. Rio de
Janeiro, Livraria Classica de Alves & Cia., 1888, pp.5-44,
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** Cf. S8ilvio Romero, “Couto de Magalhi3ies e a influéncia dos
selvagens no folk-lore Dbrazileiro”. In: Ethnographia
Brazileira...., 1888, p.45.

* 0 opusculo de Couto de Magalhdes, Regidc e racas
selvagens do Brazil. Rio de Janeiro, 1874, foi republicado,
acrescido de dois outros artigos, como o livro O Selvagem.
Rio de Janeiro, Typ. da Reforma, 1876.

* Cf. Silvio Romero, “Couto de Magalhdes e os selvagens
brazileiros”. In: Ethnographia Brazileira..., 1888, p.41.

i

Idem, p.42.

% Tdem, ibidem.

* Cf. Romero, Op. cit., p.42. Em "A filosofia do Brasil"
{1878}, Silvic Romero fala sobejamente da obra de Domingos
José Gongalves de Magalhdes, especialmente do livro citado,
0 qual foi publicado em Paris, em 1858. Romero diz que "o
poeta entrelaga aos vdos, um pouco amortecidos, de sua
imaginacédo tiradas de sua metafisica; o filédsofo exibe-nos
provas de uma poesia rangosa nas paginas de seu livro. Na
historia dos dols dominiocs intelectuails em que se exercitou
ndoc ha de fazer uma figura muitoc eminente, como & mania -
patridotica tem querido parecer. Gongalves de Magalhies & um
romantico e um espiritualista catélico. Dotade de pouco
vigor de 1imaginagdo, n&o tem brilhos de estilo; pouco
profundo, ndc devassou seriamente nenhum dos segredos da
Ciéncia™. In: Silvio Romero, QObra Filosdéfica. Rio de
Janeiro, José Olympico, 1969, p.22.

" Cf. Silvio Romero, Couto de Magalhdes e os selvagens
brazileiros. In: Ethnographia Brazileira..., 1888, p.42.

191 Tdem, ibidem.

%% Tdem, ibidem, grifos meus.

9% Idem, ibidem. Silvio Romero cita os Cours de
Philosophie Positive, v.5., de BAugust Comte. No Compendio
de Historia da Literatura Brasileira. 2. ed. Rio de
Janeiro, 1909 [1906], escrito em parceria com Jodo Ribeireo,
diz: “Em religido [os indics] estavam na transigdo do puro
naturalismo animista para as primeiras concepgdes
politeistas: achavam-se no comego da astrolatria, iniciando
um culto vago ao seol e & lua. Dai provinha a espécie de
dualismo, existente entre muitas tribos, de um principio
luminoeso e bom e de um principic mau e tenebroso”, pp.15-
16,

% Cf. silvio Romero, “Couto de Magalhaes e os selvagens
brazileiros”. In: Ethnographia Brazileira..., 1888, p.44.
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"9 0 Selvagem trazia mais duas partes somadas ao antigo

opusculo de 1874.

106

63.

Publicado em Ethnographia Brazileira..., 1888, pp.45-

"7 cf. silvio Romero, “Couto de Magalhdes e a influéncia
dos selvagens no folk-lore brazileiro”. In: FEthnographia
Brazileira..., 1888, p.46.

108

Idem, p.63.

"2 Ver, sobre o assunto, Antonio Candido, O método critico
de Silvio Romero. Sac  Paulo, Edusp, 1988 [1954],
especialmente o cap. 5, “o problema critico em Silvio
Romero”, pp.95-112. Para uma visdco mals geral, consultar,
Carlos Stssekind de Mendonga, Silvio Romero: sua formacéao
intelectual (1851-1880). S&dc Paulo, Nacional, 1938; Argeu
Guimardes, Presenga de Silvio Romeroc. Rio de Janeiro,
Organizacio Simdes, 1855 (Col, Rex, 7). Para uma
contextualizagdo das polémicas intelectuais, vide Roberto
Ventura, Estilo Tropical: histérias cultural e polémicas
literdrias no Brasil. Sdo Paulo, Companhia das Letras, 1991
e, alnda, sobre a questdo nacional o¢bra romeriana, ver
Renato Brolezzi, A construcdo da realidade: Silvie Romero e
a_ busca da Jidentidade nacional. Campinas, IFCH/Unicamp,
1991 (Sér. Monografia, v.l1, n.2).

'Y Trata-se de O Selvagem de Coutoc de Magalhdes, na edicao
de 1876.

"' Esta lenda foli transcrita numa infinidade de estudos
posteriores. A versdo que utilizei neste trabalho foi
extraida do proprio Couto de Magalhdes, 0 Selvagem. 3. ed.
Sdo Paule, Nacienal, 1935 [1876], cotejada com as
transcrigdes de José Coutinho de (Qliveira, Lendas
Amazdnicas. Belém, 1916, pp.27-29 e Herbert Baldus, Lendas
dos indios do Brasil {selecionadas e comentadas). Sao
Paulo, Brasiliense, 1946, p.l11-13,

112

Ver a nota 20.

" Do tupli tuku'md. Palmeira (Astrocaryum tucuma),
bastante comum em toda a Amazdnia. Os frutos possuem uma
cobertura avermelhada, de consisténcia gordurosa da qual
faz-se um tipo de vinhc muitoc apreciado na regido.

"' Do tupi kuyu’bi. Designagio comum das aves galiformes
da familia dos cracideos, género Pipile. Comum em toda a
regido amazdnica. Caracteriza essa espécie a pele da
garganta nua e de coloragdo azul-escura e o fato de uma
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parte das coberteiras das asas superiores ser branca de
pontas pretas.

" Do tupi uru’ku. Fruto do urucuzeirc (Bixa Orellana).
Produz uma substdncia tintorial largamente empregada pelos
grupos indigenas em pinturas corporals.

"' Do tupi in&’bu. Ave tinamiforme da familia dos
tinamidecs, também chamado inhambu. Comum em varios pontos
da Amazdnia. E considerado popularmente como um paAssaro
agourento. Padua de Carvalho publicou, no Didrio de
Noticias, em 27 de fevereiro de 1887, um crdnica intitulada
O Inhambu, na qual diz tratar-se de “um péassaro mal
assombrado qgue persegue os cacadores gue o tentam balear”,

p.2.

"7 Cf. José Verissimo, As populacdes indigenas e mesticas
da Amazdnia: sua linguagem, suas crengas e seus costumes,
1970 [1887], p.60. A obra referida & o DIARIO DA VIAGEM que
em visita, e correigdo das povoacSes da Capitania de 3.
Joze do Ric Negro fez o ouvidor. E intendente geral da
mesma Francisco Xavier Ribeiro de Sampaio no anno de 1774 e
1775, Lisboa, Typografia da Academia, 1825. Agui transcrevo
0 trecho referido por Verissimo de modo mais completo,
extraido do original: “...A segunda he a Ugina. Diz-se que
os indios desta na¢do tem rabo do comprimento de trés, e
quatro palmos, ou mais. Attribui-se a origem desta nacéo
caudada ao ajuntamento das mulheres com os monos Coatas; e
por isso também se chamdc Coatd tapuya. Parecerd esta
relagdo huma fabula, ou para melhor dizer huma guimera; mas
sendo certo que nada tem de impossivel a assinada origem;
esta o testemunho de uma grande numero de indios descidos
do Jurua, que conhecerdo a dita nacdo, ¢ esta sobretudo o
incontrastavel documento de huma certidao Jurada, que eu vi
em poder do reverendo vizitador, e vigario geral desta
capitania Joze Monteirc de Noronha, passada pelo Padre Fr.
Joze de Santa Thereza Ribeiro reliqgioso carmelita, datada
em Castro de Avelans, aonde era vigario, em 15 de outubro
de 1768, o qual religioso existe hoje no convento do Paré,
e com elle fallei este annoc Jjunto a villa de Serpa, na
occazido em gque se recolhia para aquella cidade. Na
sobredita certiddo affirma o mesme religioso: Que sendo
missionario na aldeia de Parauari, que depois se mudou para
o lugar de Nogueira, chegara ali hum homem com indios
resgatados, entre os quaes vinha hum, que seria de trinta
annos de idade, que dizendo-lhe o dito homemn, que aduele
indio tinha rabo, e ndoc podendo acredita-lo, o fez despir
com o pretexto de tirar tartarugas de um pogo em que se
costumdo conservar, e entdo certifica o dito Padre = Que
vira sem poder padecer enganc algum, gue o sobredito indio
tinha wum raboc da grossura de hum dedo polegar, e de
comprimento de meio palmo, cuberto de couro 1liso sem
cabellos = “, pp.54-55. Agrade¢co a Décio Guzmdn a
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localizacdo de uma cépia desse importantissimo relatdrio na
Biblioteca da Universidade do Amazonas.

"% Idem, ibidem.

" Apud. José Verissimo, Op. cit., p.60 e nota de rodapé.

% Ver sobre este campo de estudos e possibilidades, com
diferenc¢as entre si, Sérgio Buargue de Holanda, Visdo do
Paraiso: os motives edénicos no descobrimento e colonizacéao
do Brasil. 5. ed. S&o Paulo, Brasiliense, 1992 1[1959];
Laura de Mello e Souza, © Diabo e a Terra de Santa Cruz:
feiticaria e religiosidade popular no Brasil colonial. Sio
Paulo, Companhia das ZLetras, 1986; Idem, The devil in
Brazilian history. Portuguese Studies. v.6, 13890; Idem,
Inferno Atldntico: demonclogia e colonizacdo, séculos XVI -
XVIiII. Sdo Paulo, Companhia das Letras, 1993; Luiz Roberto
de Barros Mott, Etnodemonologia: aspectos da vida sexual do
diabo no mundo ibero-americano (séculos XVI ao XVIII).
Religido e Sociedade. v.12, n.2, 1985, entre outros. Para
consultar uma boa obra de referéncia, organizada em
verbetes, sobre a bruxaria moderna, ver Rossell Hope
Robbins, The encyclopedia of witchcraft and demonology. 3.
ed. London, Peter Nevill Limited, 1963.

' Desculpem-me os doutos, mas esta nota e para os
historiadores, por ventura, desenformados. Edward B. Tylor
(1832-1917) ¢ considerado um deos “pais” da escola
evolucionista. E considerado por muitos como o definidor da
primeira versdo do conceito de cultura, pelo menos do modo
como € atualmente conhecido. A questdo & que, até os fins
do século XVIII, o termo germadnico Kultur era empregado
para simbolizar todos o campo espiritual de uma comunidade,
enquanto o vocabule francés Civiljization referia-se,
especlalmente, as conguistas materiais de qualquer
sociedade. Estes termos foram entdo, como que sintetizados
por Tylor na expressdo Culture, que “tomado em seu amplo
sentido etnografico ¢é este todo complexo que inclui
conhecimentos, crencas, arte, moral, leis, costumes ou
qualguer outra capacidade ou hébitos adguiridos pelo homem
como membro de uma socledade”. Cf. Primitive Culture, 1958
{18711, p-1.

12z

7 A citacdo é de uma tradugdo francesa - La Civiligzation
Primitive, wvol.l, p.437. Apud. J. Verissimo, Op. cit., p.6l
e nota.

1z2

Cf. J. Verissime, Op. cit., p.61.

12 Tdem, p.54.

125

E praticamente impossivel colocar, em uma nota digna, o
alcance e a amplitude da crengca no boto em termos de
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Amazdnia. Mals dificil ainda e referir a enorme
bibliografia gque existe sobre o assunto. No entanto, vale
dizer que foi no século XIX, ao Jgue parece, que surgem as
primeiras men¢des na literatura em relacdo a figura do boto
sedutor. Ver a respeito, Henry Wallter Bates, The Naturalist
on the River Amazon, New York, E. P. Dutton, 1221 [1l.ed.,
London, 1862] com noticias sobre a regido de Ega na
Provincia do Amazonas; Couto de Magalh3es, © Selvagem. Rio
de Janeiro, 1876 com referéncias aos grupos tupis e a
populagdo tapuia do Pard e Amazonas; Louis Agassiz &
Elizabeth Cary Agassiz, Journey in Brazil, Boston, Ticknor
and Fields, 1868 [1865), conseguiu, inclusive, obter um
exemplar do animal na visita & Amazénia:; Ermano Stradelli,
Vocabulario da Lingua Geral Porfuguez-Nheengatu.... Revista
do IHGB. v.104, n.158. Rio de Janeiro, 1929 fala sobre o
uso de partes secas do animal como amuleto; consultar os
trabalhos de Jodo Barbosa Rodrigues, Anténio Brandic de
Amorin, José Verissimo, entre outros.

" Diz José Verissimo: “Acreditam [o povo paraense ¢

amazonense (expressdes do autor)] que o tajapura (aroidea)
levado & proa da conda do pescador lhe dard ventura. Como
disse, ao comegar este artigo, o indio, o selvagem, lembra-
se da divindade unicamente por um sentimento interesseiro,
sem que depois quando j& se julgava servido, lhe guardasse
qualquer sentimento de culto, respeito ou gratiddo; o mesmo
se da hoje com o tapuio e o mameluco, e aqueles mesticos em
quem eles vieram a influir. QO tajapura, que ao partir para
a pesca levam plantade num cestinho, amarrado a proa,
acreditando seguramente gque dele depende a boa sorte da
pescaria, desde que voltam a casa, com a canoa vazia ou
chela de peixe, n3o importa & posto de parte, atiradc sem
nenhum, ndo direi respeito, mas cuidado”. Op. cit., p. 61,

<" E um artefato esculpido em jade ou nefrita, baste comum
na regido do Balxo-Amazonas Paraense, ao qual se atribuem
as qualidades de um amuleto. A bibliografia sobre o assunto
¢ vastissima. Jodo Barbosa Rodrigues dedicou vAarios
trabalhos para saber a ‘Vorigem” da pedra, O mais
importante, © Muirakitd: Estudo da Origem Asidtica da
Civilizacdo Amazdnica dos Tempos Pré Histdricos, Manaus,
Imp. ©Official, 18892; idem, Q0 Muirakitd e os idolos
simbolicos. Rio de Janeiro, Imprensa Nacicnal, 1899, Vvide,
também, Ermanc Stradelli, “Mira-ki-ita”. 1In: Cp., cit.,
1929, p.569; F. J. de Santa-Anna Nery, “O Muiraquitid” In:
Op. cit., 1992 [1889], ©pp.155-156; José Coutinho de
Oliveira, A Mueraquitan. In: Lendas Amazdnicas. Belém, s.
ed., 1216, pp.23-26; Alfredo Ladislau, “O Muiraquita” In:
Terra Immatura. Rio de Janeiro, 1933, p.183; Osvaldo Orico,
Muiraquitd. In: Mitos amerindios e crendices amazdnicas.
Rio de Janeiro, Civilizacdo Brasileira, 1975 [1937], p.224;
Nunes Pereira, Moronguetd: um decameron indigena. Rio de
Janeiro, Civilizacdo Brasileira, 1967, v.2, pp.687-689;




Gastdo Cruls, "“Muiraquit&s”. In: Op. cit., 1976 [19597],
pp.2595-262. Vide, também, um lista extensa de trabalhos de
Ladislau Netto, Charles Frederick Hartt, Orville Derby,
Hermann von TIThering, Theodoro Sampaio, Eugene Hussak,
Simoens Silva, além das criticas feitas aos trabalhos
Brabosa Rodrigues por Silvio Romero e Jogé Verissino,
sobejamente citadas neste trabalho.

% Cf. José Verissimo, Op. cit., p.62

7 Tdem, p.63.
"’ A nefrita é um mineral compacto, microgranular,
esverdeado, popularmente preconizado contra as dores nos

rins. Vide os trabalhos citados na nota 123.

Bl ¢f. Silvio Romero, Barbosa Rodrigues e a questio da
pedra nephrite. In: Ethnographia Brazileira..., 1888, p.76.

12 CEf. José Verissimo, Op. cit., p.54.

'** Tdem, ibidem.
"' Idem, ibidem. José Verissimo faz uma longa descricdo da
festa do Sairé, assistida por ele na cidade de Monte
Alegre, no Para, em 1876, Nessa longa consideracgdo, a autor
pretende mostrar, com exemplos, como o processo catequético
na Amazdbdnia foi invalido, pois que o povo comum continuou
celebrando antigos ritos indigenas. Cf. Op. cit., Pp.64-69.
' José Verissimo, na viagem de 1876, pdde presenciar na
localidade de Jugarateua uma festa em homenagem & Nossa
Senhora de Nazaré. Pela noite, depois da ladainha assistio
a cerimbnia do Sairé, a qual, segundo ele “toma o nome do
instrumento..., um grande semicirculo ou antes uma semi-
elipse fechada na parte inferior. Dentro desta meia elipse
h4d nove semi-circulos ou arcos, em maior ou menor numero,
segundo o tamanho ou disposigdc do objeto (...). Toda a
madeira que forma estas diferentes figuras & bem envolta em
algoddo, seguro por fitas encarnadas, ou de outras cores,
que por elas sSe enroscam. Enfeitam-nc conm pegquenos
ramalhetes de flores, e em certos lugares colocam
espelhinhos redondos de caixa de chumbo. Trés velhas, uma
das quals era cega, carregavam este semi-circulo enfeitado,
ou Sairé, nome que lhes d3o. (...). O sairé & uma festa
religiosa e profana; entram nela a reza ¢ a danga...”. Op.
cit., 1970 ([1887], pp.65-66. Ver ainda Nunes Pereira, O
Sahiré e o Marabaixo. Rio de Janeiro, Empresa Grafica
Ouvidor, s.d. [1951].

“*Ccf. José Verissimo, Op. cit., pp.54-55.
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"7 Perceba o leitor que este & um toépico chave inclusive

para a antropclogia contemporénea, anunciado até mesmo nos
mals simples manuais. A citacido, por exemplo, foi retirada
do pegquenc manual de Pertti J. Pelto, Iniciacdo ao estudo
da Antropologia. Rio de Janeiro, 1979 [1965], p.33.

'** Esses artigos inclusive, frequentemente reproduzidos no

jornal © Liberal do Paréd de Belém. Vale dizer que,
Ganganelli & o nome verdadeiro do Papa Clemente XIV, figura
conhecida por ter dissolvido a Companhia de Jesus em 1773.
Para uma discuss&do mais aprofundada da questdo, ver David
Gueiros Vieira, O protestantismo, a maconaria e a guestdo
religiosa no Brasil. Brasilia, UnB, 1980 e Raymundo Heraldo
Maués, A categoria “jesuita” no embate entre liberais e
catdolicos ne Pard no século XIX. Trabalho apresentado na IV
Reuniao de Antropdlogos do Norte e do Nordeste. Jodo
Pessca, UFPb, 1995, mimeoc.

19 Cf. José Verissimo, O movimento intelectual brasileiro
nos ultimos dez anos (1883). In: Teoria, critica e histéria
literdria (sel. e apres. de Jodc Alexandre Barbosa). Rio de
Janeiro, Livros Tec. e Cilentificos; Sao Paulo, Edusp,
1977, p.240.

% Idem, p.241.
Y1 Uma espécie de “demdnio” entre varios grupos tupi. Os
missiondrios teriam ¢ associado a figura do diabo europeu.
Existe uma extensa literatura sobre o assunto. Vide, entre
outros, Ermano Stradelli, Op. cit., pp.497-498; Idem,
“"Legenda Dell’ Jurupary”. Bolletino della Societd Geografica
ftaliana. v.3, n.27. Roma, 1890; Jodc Barbo=a Rodrigues,
"Os Yuruparis”. In: Poranduba Amazonense. Manaus, 1887,
pp.93-140; Antdénic Brandio de Bmorin, Lendas em Nheéngatua e
Portuguez. Revista do THGB, t.100, v.154, Rio de Janeiro,
1892, p.180, entre outros.

“? Do tupi kuru’pira “corpo de menino”, segundo Stradelli.

O curupira &, geralmente apresentado por um indiozinho de
cabeleira vermelha, pés voltados para trids e calcanhares
para frente, além de ser desprovidos do 4nus e da
genitalia. Possul varias representagdes que vac do ser
perverso ao protetor das matas. Existe sobre o assunto uma
larga bibliografia. Ver, entre outros, J. Barbosa
Rodrigues, Op. cit., 1887, pp.3-86;

143

José Verissimo, Op. cit., 1887, p.56.

Idem, pp.55-56.

115

Idem, p.55.

% Tdem, p.56.
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"7 Referéncia a Cabanagem, movimento social com profunda
inserc¢do em toda a Amazdnia. Teve seu &pice em 1835 guando
os “rebeldes”, comandados por Angelim tomam o poder na
Provincia do Gr&o-Pard. No correr dos anos 40 do século
passado, & ainda comum ocorrem prisdes de remanescentes do
movimento, especialmente, na regido do Rio Negro (depois
Provincia do Amazonas). Vide, a respeito, o classico de
Domingos Anténio Raiol, Motins Politicos ocu histdéria dos
principais acontecimentos politicos da Provincia do Pard
desde o ano de 1821 até 1835. Belém, Universidade Federal
do Para, 1970 [1865], 3 v., e sobre a amplitude do
significado do movimento, ver Vicente Salles, Memorial da
Cabanagem... Belém, 1992,

1% José Verissimo, Op. cit., p.56.

—
s
e

Idem, ibidem.

Y vVale lembrar que a “pesquisa de campo”, como método
consagrado pela antropologia, alnda estava por ser
“inventado” pelo polonés Bronislaw Malinowisky em suas
célebres viagens as ilhas Trobriand, entre 1916 e 1920. E
impotante notar gque os intelectuais do século XIX, nio
possuiam a nogdo da cultura como uma totalidade
funcionalmente articulada, tal qual conseberia Malinowsky.
Desse modo, digressdes feitas a exemplo da elaborada por
José Verissimo eram, assim, consideradas perfeitamente
“cientificas”, dentro da argumentacdo evolucionista por
onde o mesmo transitava; dal sua concepgio de que a
humanidade era a mesma, porém em diferentes estéagios
evolutivos. Para uma comparacgdo mais aprofundada, vide
Bronislaw Malinowsky, Argonautas do Pacifico Ocidental: um
reiato de empreendimento e da aventura dos nativos nos
arquipélagos da Nova Guiné, Melanésia. Sio Paulo, Abril,
1984 [1922]; um bom comentario da obra estid em Eunice
burham, A Reconstitui¢do da realidade: um estudo sobre a
obra etnogrdfica de Bronislaw Malinowsky. Sao Paulo, Atica,
1978, especlialmente os capitulos 1 e 2.

"I Sobre o contexto de José Verissimo e os criticos
literarios brasileiros, ver Jo&o  Alexandre Barbosa,
Introdugae In: José Verissimo, Op. cit., 1977, pp.9-37;
Vivaldi Moreira, José Verissimo e o Brasil. In: José
Verissimo, Estudos de Literatura Brasileira. 2. série. Belo
Horizonte, TIatiaia; S5&o Paulo, Edusp, 1977, pp.1-11;
Tgnacio José Verissimo, José Verissimo visto por dentro,
Manaus, Governo do Estado do Amazonas, 1966; Vicente
Salles, José& Verissimo e o folclore. Revista Brasileira de
Folclore. v.1l, n.29. Rioc de Janeiro, 1971, pPp., entre
outros.

132

Cf. Aurelio Buarque de Holanda, Op. cit., p.940,
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** Cf. Argeu Guimardes, Romero e Verissimo. In: Op.cit.,
1955, p.162. £ muito provavel que Silvio Romero nunca
afirmou isto. Penso que a imagem do critico moribundo
reconhecendo o valor de seus “inimigos” reflete muito mais
uma tentativa da posteridade emacomodar os grandes canones
literarios dentro de uma mesma histéria da literatura
brasileira.

! Esse deslocamento para o “centro” cultural do pais tem
um sentido carc: a necessidade de que o escritor pudesse

“viver das letras”, além do que o Rio de Janeiro
representava a vitrine intelectual do pais., Vide a esse
respeito, Leonardo Pereira, Literatura e Higtoria
Social..., 1994, pp.29-64.

'* Essas narrativas de viagens realizadas em 1876, foram

publicadas entre margo e maio de 1877, no “folhetim” do
Liberal do Pard, em Belém. Foram republicadas pela
Universidade Federal do Pari, em 1970, no volume Estudos
Amazénicos, dedicado a José Verissimo, organizado por
Arthur César Ferrelra Reis.

B¢ Cf. José Verissimo, Do Pard a Obidos. In: Estudos
Amazdnicos, 1870 [1877}, p.216.

7 Idem, ibidem.
"% Idem, pp.216-217.

% Idem, p.217.

"% Tdem, ibidem.

! De certo modo, o romantismo brasileiro estad relacionado
a0 dJue acontece na Europa. O caso de José de Alencar é bem
representativo, pois este autor, publicou alguns dos mais
importantes romances indianistas brasileiros (O Guarani,
lracema...}), nos quais projeta um visdo edénica no sentido
de encontrar as raizes de nossa cultura e identidade
nacional. E nesse periodo que comecam a aparecer as imagens
e representacbes de indios como alegorias, monumentalizadas
em pracas e logradourcs publicos, exaltando o nacionalismo
paétrio. Vide sobre essa faceta de José de Alencar, Renato
Ortiz, Romdnticos e Folcloristas, 1992, pPp.76-96.

' CE. Antonio Candido, Formacdo da Literatura Brasileira.
Belo Horizonte, Itatiaia; S3c Paulo, Edusp, 1975 [1959],

" B importante recuperar que o século XIX, inventou o

conceito de cultura popular, como valorizacido das tradi¢des
de uma nagdo, sendo, a partir dai recriado, reelaborado,
lapidado, por intelectuais de diferentes genealogias
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tedricas. Durante o oitocentos, a nogdo de cultura popular
esteve muito ligado & idéia de “povo”, no sentido como que
pratico de definir uma série de atributos culturais
compartilhades por individuos que habitassem um mesmo
territério. Neste sentido, é possivel perceber a ligagao
entre a tradigdo inventada de “cultura popular”, “pove” e o
proprio sentido da “tradigdo” acs movimentos nacionalistas
europeus do século XIX, especialmente os processos de
unificacédo, como os da Italia e Alemanha. Vide, Eric
Hobsbawn, Nac¢des e Nacionalismo desde 1780. Rioc de Janeiro,
Paz e Terra, 1990, pp.l11-22; Eric Hobsbawn & Terence
Ranger, A TInven¢do das Tradi¢des. Rio de Janeiro, Paz e
Terra, 1984; Peter Burke, A cultura popular na Idade
Moderna. S&c Paulo, Companhia das Letras, 1990; Renato
Ortiz, Op. cit., 1992 e Maria Clementina Pereira Cunha, Op.
cit., 1993, pp.9-16.

** Cf. Peter Burke, Op. cit., pp.31-49.
'° Ver, a respeito, Lilia Schwarcz, O Espetdculo das
Ragas: clentistas, iInstituvi¢des e a gquestdo racial no
Bragil. S&o0 Paulo, Companhia das Letras, 1893,
especialmente, os capitulos 1 e 5, respectivamente “Entre
‘homens de sciencia’”, pp.23-42 e “As faculdades de direito
ou os eleitos da nacgdo”, pp.141-188.

1% Cf. Mariza Corréa, As Ilusdes da Liberdade: a escola
Nina Rodrigues & a Antropologia no Brasil. Tese de
Doutoramento em Antropologia Socilal. S&o Paulo,
Universidade de Sac Paulo, 1982, v.1, p.3.

' Sobre a importancia destes nomes para a medicina legal

¢ o pensamento soclial no século XIX, ver Pierre Darmon,
Médicos e Assassinos na Belle-Epoque: a medicalizacdo do
crime. Rio de Janeiro, Graal, 1991. Sobre as conexdes do
pensamento racioldgico europeu com a intelectualidade
Brasileira, wver, Thomas Skidmore, Preto no Branco: raca e
nacionalidade no pensamento brasileiro. Rio de Janeiro, Paz
e Terra, 1976¢; Mariza Corréa, Op. cit., 1982 e Lilia
Schwarcz, Op. cit., 1993. Em relac&o & Bmazdnia, vide Maria
Angélica Motta-Maués, 2Amazénia & Amazdnidas: vAarias
imagens, um sé discurso. In: Anais da II Reunido de
Antropdlogos do Norte e do Nordeste. Recife, UFPe;
Brasilia, CNPg., Rio de Janeiro, FINEP/ABA, 1991, pp.193-
202,

18 Cf. a nota anterior.

-89 CE. Nina Rodrigues, As  Racas humanas e a
responsabilidade penal no Brasil. S3o Paulo, Civilizacao
Brasileira, 1938 [1894], p.125.
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‘% CE. Silvio Romerc, Historia da Litteratura Brazileira.
Rio de Janeiro, 1890. BApud. Nina Rodrigues, Op. cit.,
p.129.

"’ Vide Nina Rodrigues, Op.cit. Esta nocdc de “zona
ethnica” foi largamente empregada pelo médico maranhense.
Ver na obra citada o 4 capitulo, “Brazil Anthropologico e
Ethnico”, pp.l117-143,

17z

Cf. Nina Rodrigues, Op. cit., p.136.
Y Idem, pp.136-138.

" Cf. Nina Rodrigues. Op. c¢it., p.141. A questao
climatoldgica era agsunto  essencial nos compéndios
escolares, guias de viagem e manuais corografices, um tipo
de publicagac antiga que ganha félego virada do século XIX.
Vide, por exemplo, do Dr. Hermenegildo Lopes de Campos,
Climatologia Medica do Estado do Amazonas. Manaus, 1903,
onde o autor, além de tecer longas consideracdes sobre
sobre o conjunto das condic¢des metereoldgicas da regiio,
dedica a 3.parte do livro & abordagem da "ethnologia”
amazénica. Cf. também, sobre a Amazdnia como um todo, de
José Coelho da Gama Abreu (Baric de Marajd). As Regides
Amazfnicas: estudos chorographicos dos Estados do Gram Pard
e Amazonas. Lisboa, Impressao de Libdnic da Silva, 1895;
sobre o Para, Theodoro Braga, Guia do Estado do Pard.
Belém, Officinas Graphicas do Institute Lauro Sodré, 1916
e, Idem, Nocbes de Chorographia do Estado do Pard, 1919,

73

Cf. Nina Rodrigues, Op. cit., p.145.
17a Idem; p-l47-

Apud. Nina Rodrigues, Op. cit., p.149, grifos meus.

"™ Cf. Nina Rodrigues, Op. cit., p.150, grifos meus.

1% Idem, p.151.
" Apud. Nina Rodrigues, Op. cit., p.51.

Idem, ibidem.

1% Idem, p.173.

%9 Idem, pp.173-177.

' Tdem, p.177. José Verissimo diz em suas conclusdes: “E
© que ha de fazer para arrancar as ragas cruzadas do Para
ao abatimento que jazem? Pensamos nada. Esmaga-las sobre a
pressao enorme de uma grande imigracdo, de uma raga
vigorosa que nessa luta pela existéncia de gque fala Darwin
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as aniquile assimilando-as, parece ser a unica coisa capaz
de ser Gtil a essa provincia. E ai dela se assim nao for!”
Cf. Verissimo, Op. cit., 1887, p.86. Nina Rodrigues
transcreve e comenta essa nota. Op. cit., p.195, dizendo
que “posteriormente modificou ele [Verissimo] sua opinido
sobre o aproveitamento possivel das racas cruzadas, mas
isso sem o prejuizo da sua opinidoc socbre o estado de
degradacdo delas”.

' 0 livro O _Animismo Fetichista dos Negros Baianos
comecou a salr em partes, na Revista Brazileira, em 1896.
Quatro anos depols sai a edicido francesa do livro. Na
introdugéo, Nina Rodrigues vangloriou-se de seu pioneirismo
em termos de Brasil no trato com © assunto. Esse livro
tornou-se, talvez, o© maior c¢léassico dos estudos afro-
brasileiros escrito no século XIX. Sua edicido corrobora, de
certo modo, com a idéia da cristalizag¢do mutua entre autor,
segquidores {a escola Nina Rodrigues), e a tradicgio
antropolégica do pails, dedicada aos chamados estudos afro-
brasileiros. Para uma leitura mais completa do contexto da
produgdo de Nina Rodrigues, vide Mariza Corréa, Op. cit.,
1982. —

%9 Cf. “Pajés”. Didrio de Noticias. Belém, 1 de marco de
1887, p.2

" Idem, ibidem. Cédigo de Posturas da Cémara Municipal de

Belém. In: Collegdo de Leis da Provincia do Gram-Pard. anno
de 1880, tomo XLII, 1. parte. Capitulo IX: "Medicina®”, ZArt.
5>4: Todo aquele gue se intitular pajé, curandeiro, ou que a
pretexto de tirar feitices se introduzir em qualquer casa
Ou receber na sua quem para simular (sic), curas por meios
supersticiosos e bebidas desconhecidas, ou para fazer
adivinhagédo, ou outros embustes incorrerd na multa de vinte
mil réis, assim comoc o dono da casa em qualguer dos casos”,
p.233, grifos meus.

% Trecho do discurso feito pelo Pajé Benedito de Barros

para sua clientela apés a saida do Subdelegade de Policia
da Trindade, citado em “Os Pajés”. Didrio de Noticias.
Belem, 1 de marcgo de 1887, p.2.

¥ Cf. “0s Pajés”. Didrio de Noticias. Belém, 1 de margo
de 1887, p.2.

9 Cf. “Calamidade de Pajés”. A Republica. Belém, 18 de
abril de 1894, p.2.

' Tdem, ibidem.

192 Tdem, ibidem.
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93 ¢ “pajelangas”. Didrio de Noticias. Belém, 19 de abril
de 1894, p.2.

Idem, ibidem.

"* Cf. “Pajés Cientificos”. Didrio de Noticias. Belém, 26
de abril de 1887, p.3.

¢ Cf. Luiz Napoledo Chernoviz, Diccionario de Medicina
Popular e das Sciencias Accessorias para o© uso das
familias. 5. ed. Paris, Ed. do Autor, 1878, v.2, p.1060,
vide o verbete “tisana”.

*?’ Francisco da Silva Castro (1815-1899) foi um dos mais

importantes médicos brasileiros do sécule XIX. Formado pela
Escola Médico-Cirdirgica de Lisboa e Doutor em Medicina pela
Universidade de Louvain, na Bélgica, o Dr. Castro como era
chamado, se netabilizou  como um  grande cientista,
realizando pesquisas nos campos da zoologia, botanica e
farmacologia, alem de dedicar interesse especial a

arqueclogia e etnografia da Amazdnia, Assiduo
correspondente de algumas das mais importantes Sociedades
Cientificas do mundo, o} 1lustre médico colaborou

intensamente com varios verbetes do Dicionario de Medicina
Popular do Dr. Chernoviz. Cf. 0Osvaldo Rodrigues Cunha,
Talento e Atitude: estudos biogrdficos do Museu Emilio
Goeldi, t. TI. Belém, Museu Paraense Emilio Goeldi, 1989,
pp.48-53. Sobre a atuacgdo desse médico na capital carioca,
vide Gabriela Sampaio, Nas Trincheiras da Cura: as vdrias
medicinas no Rio de Janeiro Imperial. Dissertacao de
Mestrado. Campinas, IFCH - Unicamp, 1995,

'”* Referéncia ao Diccionario de Medicina Popular [1l. ed.,

1848] de autoria do Dr. Pedro Luiz Napoledo Chernoviz,
publicado em dols volumes com 2.296 paginas e 423

ilustragdes. Esse livro fol muito popular na época,
aparecendo, regularmente, e em anuncios de wvenda nos
periddicos de Belém. cf., entre outros, o Jornal do Para,

29/01/1870, p.3. Este dicionaric parece ter sido uma obra
realmente popular em todo o Brasil, pois que outros
pesquisadores tém encontrado referéncias equivalentes em
outras regides. Sobre o Rio de Janeiro, no século XIX, ver
por exemplo, Sidney Chalhoub, A Cidade Febril: corticos e
epidemias na Corte Imperial. Tese de Livre Docéncia.
Campinas, IFCH/Unicamp, 1994 e Gabriela Sampaio, Op. cit.,
1995. Agradego ao amigo Alex Fiuza de Mello por ter me
presenteado com um dos volumes do diciondrio Chernoviz, em
sua quinta edigdo, citada acima.

Y% “0s Pajés”. Didrio de Noticias. Belém, 4 de outubro de

1887, p.2. Para uma anAlise mais completa do sentido dessa
crdénica, vide Aldrin Moura de Figueiredo, Pajés, Médicos &
Alquimistas: uma discussdo em torno de cidncia e magia no
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Pard oitocentista. Trabalho apresentado na XIT Encontro
Regional de Histéria - ANPUH/Nicleo de Sdo Paulo. Campinas,
1284,

Y Existiram no século XIX, duas importantes instituicdes

publicas destinadas ao zelo da saude e salubridade urbana
em Belém - a “Junta de higlene Publica da Provincia do
Para” e a “Comiss&c de Higiene Publica do Gr3o-Para”. Pela
documentacdc que Jj& pudemos c¢ompulsar, fol possivel
perceber que a Junta cuidava mais dos casos relativos ao
cotidiano da cidade, desde a inspecido dos mercados, feiras
e logradouros até o encaminhamento de dentncias sobre a
existéncla de curandeiros no municipio. Por seu turno, a
Comissdao de Higiene tratava mais da prevencido de epidemias
e do saneamento do porto. Também existiram a “Provedoria de
Satde Publica da Provincia do Parad” e a “Comissioc de
Socorros Publicos”, as quais atuavam junto as reparticdes
de salde comec a Santa Casa de Misericérdia, Hospital de
Caridade e ¢ Asilo de Alienados do Tucunduba. Cf. os
documentos manuscritos do Arguivo Publico do Pard. Fundo
Secretaria da Presidéncia da Provincia. Caixas 141 e 142
{Sta. Casa de Misericdrdia), anos 1850-1855,

L Cf. coédigo de Posturas da Camara Municipal de Belém.
In: Collecdo de Leis da Provincia do Gram-Pard, anno 1880,
tomo XLIT, 1. parte, p.233. “Capitulo IX: Medicina. Art.52:
E proibido exercer a medicina sem diploma legal, incorrendo
o0 infrator na multa de trinta mil réis, além das mais que
incorrer pelas lels em vigor; Art. 53: Todo mé&dico &
obrigado a participar a Cémara imediatamente qualquer caso
de moléstia contagiosa que observe, sob pena de trinta mil
réis de multa; Art. 54: Todo aquele que se intitular pajé,
curandeiro, ou gue a pretexto de tirar feiticos se
introduzir em qualguer casa ou receber na sua gquenm para
simular ({sic), curas por meios supersticiosos e bebidas
desconhecidas, ou para fazer adivinhacdo, ou outros
embustes incorrera na multa de vinte mil réis, assim como o
dono da casa em qualquer dos casos”. Ver, também, o Cédigo
de Policia Municipal [1900]. 1In: Conselhc Municipal de
Belém, Leis e Resolugdes do Municipaes. “Capitulo VII:
Exercicio da Medicina, Art.30: A ninguém ¢ licito exercer a
medicina sem diploma legal (titulo profissional}
devidamente legalizado, Pena: multa de cem mil réis, além
das penas em que incorrer pelas leis federais e do Estado;
Art.3l: Aquele que praticar os artificics de pajé ou
curandeiro, Pena: multa de cem mil réis, além das penas em
que incorrer pelas leis federais e do Estado; § Unico: A
mesma pena serad aplicada aquele que se sujeitar as préaticas
do pajé ou curandeirc e ao dono da casa, em gue tais
praticas se realizarem”, grifos meus.

% ¢f. “Pajelancas”. Didrio de Noticias. Belém, 5 de
fevereirc de 1893, p.2.
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José Verissimo foi muito atuante na chamada Instrugdo
Piblica. Em 1883, instituiu em Belém a Sociedade Paraense
Promotora da Instrugdoc, &, no ano seguinte, fundou na mesma
cidade ¢ Colégio Americano, colocando em pratica os
modernos métodos pedagbgicos, introduzindoe no Brasil o
"Kidengarten” (Jardim de Infancia), utilizando-se inclusive
dos professores norte-americanos Miss Beatrice Watson e
Justus H. Nelson, este introdutor do Metodisme Norte-—
Americano no Brasil. Como Diretor de Instrucdo Publica,
muito incentivou o as reformas no Museu Paraense de
Historia Natural e Ethnographia (atual Museu Goeldi), sendo
inclusive o responsavel pela contratacdo do cientista suigo
Dr. Emilio Goeldi, para os quadros daquela instituicio.







I. %@m&z&r o8 rastros do Princesa.

Trilhando os passos de uma princesinha encantada pude
chegar até aqui. Essa “historinha” entrelacada a muitas
outras tornou-se parte importante deste trabalho, na medida
em gque, Jjuntas, acabaram por mostrar que ndo g0 meros
casinhos ilustrativos ou belas lendas amazdnicas a distrair
a sensibilidade do leitor. Agora é possivel dizer que essas
pequenas histoérias sdo partes constitutivas de uma histéria
social da intelectualidade dos fins do dezenove!

Histédrias narradas pelos pajés da Amazdénia quando
passavam pelo crivo das letras, transformavam-se em
folclore. Foi essa experiéncia intelectual que criou os
folcleoristas e, ao mesmo tempo, o objeto de estude deste
trabalho. Entre a redacdoc de um jornal e o escritério de um
subdelegado de policia esse vasto campo de estudos foi
sendo tecido. Do mesmo modo, também foram ténues os espagos
limitrofes entre o folclore, a literatura, a medicina e a
propria pajelanca. Que o digam os pajés cientificos de
1887.

Diga-se de passagem gue intelectuais Jque escreveram
prdé ou contra a pajelanca também tiveram a sua dose de
responsabilidade em relagdo & continuidade, reprodugido e
transformacaoc das praticas e representagdes da
religiosidade amazdnica. Neste sentido, vale ressaltar as

varias possibilidades de leitura que muitos pajés tiveram,




vendoe © seu nome publicado no jornal como habilidoscs na
“sclencia” da cura. O tom pejorativoe do discurso
jornalistico-policial poderia ser (e muito provavelmente
foi) lidoe de modo inverso ao gue as palavras pretendiam
impor & primeira vista. Nao quero dizer com iste gue o pajé
do século XIX foi um iludido, entendendo de modo “errado” o
discurso intelectual. Muito ao contréario, ele tinha todo
interesse em se apossar das armas do “opositor”, em seu
proveito préprio. Que o digam novamente 08 pajés
cientificos.

Porém, essa relagdo entre literatos e pajés pode ser
percebida por diferentes e multiplas tangentes. Os pajés e
suas “historinhas” surpreendentes, com toda a certeza,
serviram para fortalecer o campo literdrio da regifdo, quica
do paits. Autores hoje reputados como patronos no pensamento
social brasileiro, bradavam todos sobre a importéncia da
aproximag¢do com o saber do “pove”, para a construcdo de uma
legitima literatura nacional. Embora voltados para a Europa
e para os lideais cientificos dos c¢énones académicos, esses
intelectuais guase sempre buscavam através de sua
literatura o encontro com o “povo brasileiro”.

A maioria dos autores de gque falamos no capitulo
anterior, quase sempre reunidos sob o impreciso esteredtipo
de “geracao de 707, procuraram introduzir na producdo e na
andlise literdria brasileira as premissas do naturalismo,
do evolucionismo e do cientificismo. Eram eles os criticos

mals vigorosos do romantismo e, mais especificamente, da
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vertente dIndlanista. Nog¢des como “racga”, “evolucao” e
“natureza”, amplamente difundidas a época, foram
incorporadas ao discurso literdric come um meio de
fundamentar, de modo objetive e imparcial, o estude da
literatura patria. Que o digam Edward Tylor e José
Verissimo.

Nesse percurso de descoberta do “povo”, oS
folcloristas tiveram seu destaque. Os registros da crenca
popular serviram de fundamento para muitas leituras
diferentes, todas elas imbricadas. Padua Carvalho e José
Verissimo escreviam na mesma época dando noticias dos pajés
amazbénicos: o primeiro, mais preocupado com a poesia das
tradigdes do pove e o outro, com os destinos dessa mesma
tradigdo. Ambos, porém, tinham claro, mesmo através de suas
alfinetadas preconceituosas, gque ali residia um elemento
dos de malor importancia na tic almejada identidade
nacional.,

Sganarello dizia que no “cantar do indio que adora
Tupa” ou ™na crenga do pajé”, 14 estava a verdadeira
“poesia popular de nossa terra”’ . José Verissimo, critico
apurado, reconhecia, por seu turno, o valor dos registros
folcldricos, como os realizados pelo jornalista do Didrio.
Antes mesmo de Padua Carvalho revelar suas primeiras

crénicas, Verissimo, em 1883, assim expressava-se:

“E esta, sem duvida, a grande importancia dos
estudos folcléricos: servirem mais do que os

fatos da histdria para mostrarem-nos a formagdo e
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0 desenveolvimento de uma nacionalidade nascente.

Acho-me realmente feliz por ter assim

compreendido...”’ .

A afirmagdoc de Verissimo aponta para um caminho
negligenciado pelos estudos contemporaneos - o de entender
o mérito do folclore na constituigdo das preocupacdes
intelectuais sobre a identidade do pais. Um valor que,
nagquele momento, seria maior do que os inabaldveis relatos
dos “eventus patrius”. Em meio a uma historiografia
apologética e laudatéria preocupada com as “gestas” das
classes dominantes, o folk-lore parecla ser o contraponto -
a fonte onde bebiam todos os interessados no conhecimento
do ¢que seriam as verdadeiras raizes do povo brasileiro.
fiomens de letras ou homens de sciencia®, todos de algum
mode teriam gue haver-se com as tradicdes do pPOVO, num
processe fecunde de invengdo e reinvencdo dessas mesmas
tradicses” .

Eram leituras diversas com um objetc de analise comum:
as crencas do indio e do mestico da regido. Parecia existir
um recurso para se compreender o todo pela parte, ou seija,
através das praticas religiosas do cabocle poder-se-ia
entender - na linguagem da época - seu estagio de
desenvolvimento cultural, seus instintos e suas patologias
soclais.

Este aspecto Ja foi, de certa forma, tratado na
primeira parte desta dissertagdo. Agora, pretendo perseguir

0 desdobramento dessa producgdo no inicio do século XX.
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Quero investigar as possiveis filiacGes e genealoglas desse
circuito literdric do qual wvinha falando até héa pouco.
Contudo tenciono enveredar por trilhas menos desbravadas,
e, com 1sso, recuperar genealogias que aparentemente “nio
deram certo”, pois ganharam o esguecimento.

Se o leitor est& pensando que vou tentar reconstruir a
descendéncia intelectual de José Verissimo entre os autores
da regido, lamento muito, mas vou ficar devendo essa
histéria. Como J& pude afirmar na introducac deste
trabalho, ndo procuro recuperar genealogias lineares — se &
que elas existiram. Ndo pretendo tampouco registrar nos
varios momentos histdéricos que estou percorrende neste
trabalho, as similitudes entre a obra de um e outro autor,
pois 1isto revelaria muito pouco sobre a historicidade do
tema que estou investigando.

Entac, como seguir em frente? Penso que a continuacic
da proposta ja& iniciada poderd dar bons frutos. Acredito
que a chave = cotejar diferentes versdes dessas
genealogias, e, fundamentalmente, recuperar alguns dos
diversos caminhos de reproducdo e apropriac¢éc da producéao
intelectual dos autores do século XIX. O que aconteceu com
a trajetéria intelectual de Padua Carvalho, por exemplo,
pode servir como um interessante contraponto de analise,
pois ela poderia representar o “modelo” da genealogla que
nac deu certo. Mas serd mesmo gque nio deu?

Ja se sabe gque seu trabalho chegou até a ser divulgado

na Franga, num livro pomposo, prefaciado por um principe e
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massacrado por um sergipano. E por ca? Como Sganarello foi

lembrado depois de seu fim precoce.

IT. ﬂm@fm&w@/‘maﬁmﬁ

A histdéria é narrada por um intelectual que se dizia
discipulo de Padua Carvalho.

Tudo veio & tona quando a tipografia da Casa e Editora
Pinto Barbosa resolveu estampar em suas prateleiras o livro
do escritor paraense José Fustachic de Azevedo intitulado
Anthologia Amazdnica: poetas paraenses - o qual como o©
préprio titulo sugeria aparecia com o objetivo de divulgar
a poética local.

Era o ano de 1904, completos quinze ancs da morte de
sganarello. O prefédcio do livro vinha num tom de desabafo
com a falta de meméria em relacdo aos intelectuais do
passado e, mals do gque isto, com o colonialismo cultural do
sul em relagdoc ao norte do pais.

Dizia Eustachio de Azevedo, no prefacio a primeira
edicao, que a publicagdo de seu livro resultou
principalmente da leitura critica de uma obra de Mello
Moraes Filho, intitulada Poetas Contempordneos, onde,
segundo Azevedo, “o ilustre escritor” parecia desconhecer
0s "poetas da Amazdnia”, os quais alegava serem “de real
merecimento e dignos de serem citados”, porém o livro “nao

05 menciona”. Arrematando:
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“Se a omissaoc fol por ignorancia ela é censuravel
num escritor como Mello Moraes Filho, gque tem
procurado estudar e conhecer os homens de letras
de seu pais, publicando antologias, se ela foi
proposital, mais censurdvel se torna ainda, pois
que revela da parte do investigador uma espécie

de ojeriza pelos literatos do norte que ndo vivem

no sul...”®

O paraense reclamava que de qualguer modo a falta era
dolosa “e a 1njustiga, involuntdria ou ndo, por demais
dura”.

A mégoa do escritor pode revelar um outro meandro das
interlocugbes literadrias nos fins do século XIX, combinando
apropriagdes e rejeig¢Bes por parte dos autores. Um aspecto
importante &€ a relacgdo entre o norte e o sul.

Neste sentido, o momento literario da virada do século
parece assinalar a constituicdo dos centros intelectuais do
pais, na época, dominados pelo Rio de Janeiro - antes sede
da Corte Imperial, depois da Republica. Este circule
planetario, em volta da capital carioca, causava
descontentamentos em quem ndo cedia ao ideal de ganhar vida
e fama longe da terra natal.

Em meio a isso tudo, © que era mais revoltante para os
paraenses era a falta de conhecimento dos literatcs
cariocas a respeito do que acontecia nos outros pontos do

pals. Destarte, FEustachio dizia:
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“Nés, os do norte, conhecemos um por um todos os
literatos do sul, citamo-los, fazemo-lhes a
merecida justiga; eles, os do sul, fazem que ndo
nos conhecem: somos o0s esplurios das letras, uns

nulos!”’ .

Em uma frase sintetizava o essencial: “A literatura
brasileira esta no Rlo de Janeiro, eis tudo”. A prova disto
estava nos autores paraenses mals afamados por aquele
tempo: “José Verissimo (...) seria hoije desconhecido se nao
tivesse a lembranga de sair do Parad para sagrar-se escritor
no Rio de Janelro; com Inglés de Socuza, outrc paraense, o
mesmo sucederia, e assim por diante”’ . Restava, entio,
caminhar com as prdprias pernas, ou melhor, tentar levar em
frente o que ja vinha sendoc feito - wuma literatura local
que, bem a seu modo, dialogava com a producgido intelectual
de outras partes do pals e, especialmente, da Europa’ .

Assim, Eustachio propunha:

“Pols bem, tratemos de nds, mostremos que nhesta
de patria onde o Equador escalda e o Amazonas
rebrame, ha uma pléiade de poetas, distintos e

inspirados, digna de acatamento e veneracdo”'®

0 fecho do predmbulo veio nuancgado pela dedicatdria “a
mocidade paraense”, de quem o escritor esperava o deleite
“nas rimas de seus inspirados patricios, poetas de eleicso,

estetas primoroscs... desconhecidos na capital do pais”'' .
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Mas, afinal, o que tem a wver Padua Carvalho, o
folclore e o0s pajés amazdnicos com toda essa histéria
ressentida contada por Eustachico de Azevedo? Talvez ndo
seja dificil para o leitor decifrar a resposta. Padua
Carvalho era um desses relegados ao esquecimento. E assim

gue o discipulo apresenta ¢ mestre:

“Paraense inteligente e estudioso, professor
diplomado pela Escola Normal do Estado, dedicado
as letras, consagrou a existéncia ao
aperfeicoamento do seu espirito empreendedor e

pujante gue fol tantas vezes as delicias dos gue

o liam.
Como Jjornalista, deixou-nos (...} a prova mais
inconcussa de sua inteligéncia. Fértil

imaginacdo, durante o tempo que levou ha redacio
daguela folha, n&c deixou nunca de contribuir,
diariamente com uma crdénica cristosa, guando nao
Juntava a esta um artigo criteriocso e sério, um
folhetim primoroso, uma Jjbia literaria

qualguer”-® .

Mas © que & interessante nisto tude & que uma das
poucas lembrangas que sobreviveram logo em seguida & morte
de Padua Carvalho fol justamente o seu passado de poeta.
Com toda certeza, a infrutifera cristalizacdoc da obra de
Sganarello por parte do discipulo, tem a ver com a proposta
literadria deste ultimo'” . Mal sabia o desolado discipulo
que divulgando a obra poética do mestre, estaria revelando

um novo angulo para se entender os desdobramentos de seu




velo folclorista. No livro de 1904, Azevedo lembra o
enga’jamento politico de Padua Carvalho na luta
abolicionista na década de oitenta do século XIX. Nesse
texto, & divulgado um poema intitulado Murmirios, escrito
em alusdo a alforria dos incolas brasileiros!'? . Recriava-se
na poesia as “matrizes” do pensamento social do
folclorista.

Hoje & possivel perceber a profunda relacdo que existe
entre as facetas de Padua Carvalho (poeta) e Sganarello
(folclorista), no entanto, para o momento em que o
discipule procurava construir e consolidar uma memdria do
poeta fol muito importante esse processo de manipulacdo da
identidade intelectual do mestre. Dito isto, £fica mais
claro o porqué da diferenga na maneira como o literatoc foi
divulgado na obra do amigo Santa-Anna Nery em 1889 e no
livro do discipulo Eustachio de Azevedo, 15 anos depois.

Apesar desse processo “natural” de manipulacdoc da
meméria, querc chamar a atencdo do leitor para a
continuidade de outros aspectos importantes na obra daquele
literato, comoc o envolvimento nas polémicas intelectuais da
época; aresta que persistiu na lembranga do discipulo. Ja é
mais do que sabida a complicacdc em gue se meteu o
folclorista com as criticas romerianas, ao ser divulgado
junto a uma obra fadada ao escdrnio de alguns dos mais
importantes segmentos literdrios brasileiros, de mios dadas

a rispidez dos ataques do critico sergipanoc. Pois bem,
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Eustachico de BAzevedo apresenta, ancos depois, um outro

quadrante das criticas dirigidas ao intelectual:

“Padua Carvalho ndc deixou, contudo, de sofrer o
aguilhd3o dos criticos protervos, dos pretensiosos
literatos de encomenda, gue ofuscar quiseram por
vezes ¢ brilho de seu talento.

Foi um martir. Ouvia as frases chilras e mérbidas
do pessimismo caturra, sem ligar-lhes a minima
importancia. Sabia que o©os seus adversdrios eram
os bem-aventurados Jornalistas, incongruentes e

reles, que por serem pretensiosos, se julgavam os

corifeus da literatura amazénica...”'” .

Obviamente, Fustachio de Azevedo referia-~se as
criticas cotidianas na imprensa da época. Porém, as
palavras ultrajantes publicadas por Olympio Lima, a
respeito da relacdo de Juvenal Tavares com Padua Carvalho,
ainda pesavam muito, especialmente porque a critica veio a
publico praticamente 3ds vésperas do falecimente do
cronista.

Mas, por que estou indo tdc longe em toda essa
histéria de genealogia entre os literatos paraenses?

Muito bem. O caso em tela descobre um outro volteio
dessas relacfes entre a intelectualidade da época. A
histéria ¢é intrigante: saiba o leitor que Eustachioc de
Azevedo, que agora chama de mestre ao finadeo Padua
Carvalho, foi colaborador de Olympio Lima, no mesmo jornal

O Cosmopolita, apenas dols anos antes da publicacdo da
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matéria “A Corja”, cque insultou de modo vil os redatores do
Didrio de Noticias. E mais: um ano antes do acontecido, o
discipulo de Sganarello integrou o© grupo de Jjovens
intelectuals, lliderados pelo mnesmo Olympio Lima, que

instituiu o “Grémio Litterario Sylvio Romero”, participando

da redacgdo do periddico semanal editado pela associacéo® .
E  dificil saber ao certo se este “passado
comprometedor” nao tem vinculc com as declaragdes de
Eustachio de Azevedo. Mas, porvindourc, o préprio texto do
discipulc parece langar luz sobre a questdo. Um outro dado
importante é que ao c¢itar o problema das c¢riticas e
acusacdes no campo literario, o autor ndo se refere a
nenhuma de modo especifico, ficando apenas no plano das
alusBes genéricas. Nao se conteve, porém, em comentar a
atitude do Didrio Noticias quando da morte de Péadua

Carvalho. Veja o leitor as suas proprias palavras:

“Padua Carvalho morreu quase esquecido, mas
vivera sempre no coragdo de sua velha mde, gue o
estimava, de sua familia, que o pranteia.

O proprio Didrio de Noticias, jornal que levantou
e a que deu vida, ndo saiu da chapa cotidiana, ao
dar a funesta noticia de seu passamento!...
Ingratos!

Perdoe-me o leitor esta longa tirada de meus
sentimentos, imprépria aqui:; Pidua Carvalho,
porém, fol quem guiou oS meus vacilantes passos
na Imprensa, ol o meu mestre, e eu ndo posso

calar a voz da gratiddo...
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{«..) Pobre amigo e primoroso poeta, dorme em
paz!... E deixa-nos, a ndés, que te estimamos, do
meio do nosso obscurantismo, inscrever no marmore

da tua sepultura a palavra - Recordacdo -

cravejada dolentemente com as lagrimas pungitivas

7
da saudade”!” .

Gratiddo e recordagdc. Muito provavelmente essas sdo
as palavras chaves para se entender o discurso de Eustachio
de Azevedo, aparentemente contrastante com o seu passado. O
certo, porém, €& que © pouce gue se sabe sobre a vida de
Antdénio de Padua Carvalho resulta das anotagdes feitas por
este seu discipulo do jornalismo e da poesia.

Mas, novamente o leitor deve-se perguntar: e o
folclorista Padua Carvalho, morreu definitivamente? E a
lenda da princesa de Mayandeua ficou apenas nas paginas do
velho Didrio, ou quando muito, na transcrigio de Santa-Anna
Nery?

A resposta €& sim e ndo. Ao que parece, o nome de Padua
Carvalho nunca mais seria lembrado como folclorista. Essa

faceta da obra do literato ganhou o completo esquecimento

em vista da manipulagdo e apropriacdo genealdgica por parte
de seu mals famoso “discipulo”. Eustachio de Azevedo ajudou
a constituir uma “especialidade” de poeta e jornalista a
figura do intelectual Padua Carvalho.

Para assegurar melhor esta afirmacac procurei

investigar como andavam os estudos foleldricos no Pard no

inicio do século, ou seja, ha mesma é&poca em gue Eustachico
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de Azevedo chamava a sl a filiagdo da obra jornalistica e
poética de Padua Carvalho. Nesse pericdo despontava a
figura de José Coutinho de Oliveira, que em 1904, aos 17
anos de ldade, era um dagqueles jovens paraenses aludidcs na

dedicatdria da Anthologia Amazdnica.
IIT. Wmﬂ@&mﬁ%&mc&éz&é&mﬁ%—m

No alvorecer do século XX, Coutinho de Oliveira ja
mostrava-se interessadc pela literatura e pelo folclore
regional, porém teve gue ir para o Rio de Janeiro, em 1905,
por insisténcia dos pais, a fim de continuar os estudos na
Escola Politécnica, onde esteve até 1911. Depois voltou
definitivamente a0 Para e, em 1916, pdde finalmente
realizar um antige sonho, publicande um belo volume
intitulade Lendas Amazdnicas. A data tinha uma razao

especial:

“"A comemoragdoc do tricentendrio da fundacdo de
Belém bastante concorreu para gue empreendéssemos
este trabalho, motive porque deliberamos publica-
lo no momento em gue o patriotismo paraense se
empenha com afd na comemoracidc ruldosa desse

evento feliz da nossa historia®”®® .

E interessante notar que, nas duas primeiras décadas
do século, os estudes folcléricos no Pard vic procurar

cumprir aquela premissa de que falava José Verissimo, ou
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seja, “contar” a histdéria local também através de suas
lendas e mitos populares. N3o ac acaso, Coutinho de
Oliveira dizia gque um pais gque ndo tivesse lendas ou
tradi¢des era como “um pais sem vida, sem poesia e sem essa
lei universal e natural que se chama amor; é
conseguintemente (sic) um pais imaginario, que naoc tem

19

existéncia . Citando Jo&o Barbosa Rodrigues®® , pretendia
com seu trabalho recuperar, por meic das lendas, “a
tradigdo viva do pensamento primitivo e do desenvolvimento
intelectual das épocas de sua origem”®' . Dai que propunha
mostrar tanto as lendas de “fundo gentilico” como também as
de “origem europeia e perfeitamente nacicnalizadas” e, por
fim, aquelas “criadas pela imaginag¢io do nosso caboclo”,
completandc, desse modo, © sentido étnico da tdo decantada
formacgédo social brasileira.

Além disto a proposta de Coutinho de Oliveira
assemelhava-se, em muitos outros pontes, a dos folcloristas

do século passado. A idéia de registrar o folclore, antes

que 0 mesmo desaparecesse por completo ainda era a ténica.

“Como era, outrora, tristemente belo cuvir a luz
da lua merencdria, a mucama entoar no rancho, ac
longe, as endechas saudosas do seu canto de
escrava

Como era doce ouvir dos labicos de amas amorosas
toda a suave poesia dos nossos contos e lendas,
entornada nas selvas amazdnicas pelo avd gentil

da nossa racga!
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Isso tudo acabou, e o eésquecimento parece
debrucar-se por sobre o nosso passado venturoso.

Nossos cantos, nossas dancas, nossas lendas
perseguidos pelos esbirros desrespeitosos de uma

pseudo cilvilizacgdo, internaram-se novamente nas

florestas, esquiva e receosa”® .

E por que era necessario registrar a VYpoesia dos
nossos contos e lendas”? Por gque era necessario lutar
contra o “esquecimento” das antigas tradicdes locais? A
resposta vem com exemplos: “Ao caatereté formoso e ao
inocente lundum, substituiram os lascivos requebros da
Eurcpa originarios; a modinha chorosa e a chula
penetrantes, scbrevieram o fado lamurientoc e mondtonc e as
cangonetas pornograficas”’ . Parecia estar anunciade o fim
de tudo!

Como folclorista, Coutinhe de Oliveira tinha que lutar
contra 1isso. Nao podia, no entanto, fazer com que o povo
preferisse as dancas locais em detrimento das importadas -
isto estava definitivamente além das suas possibilidades.

Registrar era unica maneira de “salvar” o folclore.

“"E as nossas lendas, essas lendas tdo cheias de
poesia e de encanto, de suave beleza e seducio,
foram ingratamente desprezadas pelo conto
fantastico do oriente, pelas novelas envenenadas
do velho Mundo, como se nelas, nessas filhas da
imaginacdo portentosa dos bardos amazénicos, ndo
encontrassem os nossos poetas inspiracdc para oS

seus cantos, ndo achassem 08 nossos pintores
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motivos para as suas telas, ndc descobrissem os
nossos misicos o tema de uma dpera grandiosa,
esquecidos todos de que foram grandes os que se

abeberaram na fonte maravilhosa das lendas”*® .

De certo modo, Coutinho de 0Oliveira né&o estava
trazendo nada de novo - tudo parecia J& ter side anunciado
por seus antecessores. Porém, uma interrogagdo langada logo
em seguida a citac¢do anterior, trazia algo de diferente na

preccupacgdo dos folcloristas da Amazdénia. Perguntava ele:

“Por que recorrer a histéria lendaria de outras
racas; poxr que pedir a miteologia grega
inspiragdo, se agui, perto de nés, no fundo da
alma nacional, hd um fildec de inigualavel

. =
riqueza?”® .

O leitor ja deve estar incomodado. Deve estar pensando
que, com excecdc da ultima preccupacdo de Coutinho de
Oliveira, todas as questdes anteriores Jj& haviam sido
postas, trinta anos antes, por Anténico de Padua Carvalho.
Era quase certo que Coutinho de Oliveira havia seguido as
premissas deixadas pelo redator do Didrio de Noticias.

E quase certo que José Coutinho de 0Oliveira nunca
chegou a ouvir falar de Sganarello., E como posso ter eu
tanta certeza assim nesta afirmacio? Pois bem. Para ndo
fugir & regra vou 'responder a dquestdo com mals uma

“historinha”.
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E importante lembrar da Cidade Encantada de Mayandeua,
localizada no “fundo” da ilha Thomdénima, situada no
municipio de Maracand. Do mesmo modo, guardar também as
belas descrigdes da 1lha feitas por Padua Carvalho, depois
de, segunde ele proéprio, ter estado pessocalmente por
agquelas paragens.

A vista disso, foi com grande interesse que 1i uma
lénda_ publicada no livro de Coutinho ae Qliveira sob ©

titule “A Cidade FEncantada”. Transcrevo aqui na integra:

“Na foz do rio Gurupi, a 9 milhas da wvila de
Vizeu, na Provincia do Para, existe uma pedra
enorme ne meio das aguas, na distédncia de 5 oun 6
milhas da ponta de terra mais préxima. Mede, esta
pedra, gue nunca ficou coberta, nem nas maiores
enchentes de margo e agosto, 35 palmos de E. a O.
e 45 de N. a S., e mais 30 do ponto mais alto &
superficie do mar.

Dc lado que olha para o ocidente, tem uma espécile
de caverna, onde pode Uma pessoa andar muito a
vontade e tem ja servido de abrigo a naufragos.
Ainda se nado mediu a profundidade do mar em torno
dela, mas presume-se que seja bem grande, visto
que muito por ©perto passam o©os vapores da
Companhia do Maranhio,

Era crenca entre a gente do povo, gue ali sobre™®
(sic) aguela pedra existia uma cidade encantada e
dizia-se que nas noites claras, gquande a lua
prateava as aguas trangquilas do mar, 0s
pescadores gue por perto passavam, ouviam

distintamente os sons harmcniosos de ndo sei gue
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instrumentos desconhecidos e muitas vezes o0s
repiques festivos de sinos.

Hoje s6 algum pescador mails animoso & que se
atreve a 1r pescar a noite nas proximidades da

pedra””’ .

Como se pode perceber, essa lenda pouco tem a ver com
aquela narrada por Padua Carvalho em 1886¢. O teor da
narrativa é incomparavelmente diverso daguele apresentado
décadas atras no Didrio de Noticias. Agora, tratava-se de
uma passagem extraida do livro Lembrancas e Curiosidades do
Valle do Amazonas, escrita pelo Cénego Francisco Rernardino
de Souza.

Mas, afinal, de onde saiu esse tal cdnego? Se o leitor
tiver lido com cuidado a lista dos folcloristas brasileiros
mais importantes do século XIX, elaborada pelo bardo de
Santa-Anna Nery, 1iréd encontrar uma referéncia ao dito
padre.

Francisco Bernardino de Souza era baiano de Itaparica
e recebeu ordens de presbitero secular, em 1854, das mdos
do Arceblispo paraense Dom Romualde de Seixas, ainda em
Salvador. Na década de 1860 fol viver noe Rio de Janeiro
onde foi cdnego da Capela Imperial, além de professor de
religidoc, latim e portugués no Colégic D. Pedro II. Nessa
época Ja era interessado no campo das tradigdes populares,
literatura e folclore®® . Foi no final dos anos de 1860 gue
surgiu a oportunidade de produzir uma obra resultante de

suas proprias pesquisas. Ocorreu gque o padre foi escolhido
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para participar da Comissdo do Madeira® , encarregando-se
dos trabalhos etnograficos.

Na década de 1870, participou ativamente de viagens
exploratérias pelo Paréd e Amazonas, publicando como
resultados de suas pesquisas o livro Comissdo Madeira
(1874), além do Jja citado ILembrangas e <Curicsidades do
Valle do Amazonas (1873). Em Belém, participou ativamente
dos c¢irculos dos literatos locais, escrevendo com certa
frequéncia para o jornal A Estrella do Norte™ , dirigido
pelo bispo do Parada Dom Anténio de Macedo Costa. Por
diversas vezes, proferiu palestras e ministrou aulas nos
colégios de Belém, em especial sobre literatura e religido.

H4a também que se reglstrar o sucesso que o 1ivro
citado por Coutinho de Oliveira parece ter obtido a época,
sendo inclusive distribuido entre os alunos de algumas
escolas publicas de Belém. Em 1875, por exemplo, o Clnego
ofereceu duzentos exemplares do livro para serem
distribuidos entre as alunas do Colégio do Amparo’’ . Nio
foi dificil, assim, gue a obra se tornasse um “classico”,
sendo a partir dail citada junto com O Selvagem (13876) de
Couto de Magalhdes, como as ploneiras no estudo daguilo gue
posteriormente seria chamado de folclore amazdnilco.

Mas o que teria levadc Coutinho de Oliveira a preferir
o texto do cdnego i crdnica de Sganarello? A questao & um
pouco complexa. H& uma diferenga marcante entre as
trajetdérias intelectuais de Padua Carvalho e Bernardino de

Souza - uma histédria que deve ser analisada com base no
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sentido politico da obra de cada autor. A constituicdo
dessas “genealogias” diversas promoveu, ao mesmo tempo, a

elaboracdo da memdria e do esquecimento das obras desses

intelectuais.

0 folclorismo do inicio do século XX, tal qual &
apresentado por Coutinho de Oliveira revela um misto de
valorizacdce dos referenciais da chamada cultura naciocnal e,
simultaneamente, um incrivel ideal despolitizador dessa
atividade literadria. Assim, o “desconhecimento” de Coutinho
de Olivelra das obras de autores como Sganarellc e Juvenal
Tavares parece implicar nesta “nova” proposta de
imparcialidade cientifica e neutralidade académica para os
estudos de folclore.

Coutinho de Oliveira, neste sentido, propds-se apenas
a “reunlr num s6 volume”, boa parte do material existente
de coleta folcldérica, especialmente “as lendas amazdénicas
esparsas em livros e revistas ou escondidas ciosamente nos
reconcdvios (sic) da alma roceira, pouco expansiva e muito
desconfiada”, para, com isso, trazer a publico o que ele
préprio chamava de “magnifico e opulentoc tesouro da nossa
raca”>® . Entre os folcloristas citados estdo alguns ja
demasiadamente conhecidos, come Jose  Verlissimo, Jodo
Barbosa Rodrigues e Couto de Magalhdes, outros nem tanto’™ .

Padua Carvalho sequer & lembrade em quaisquer
referéncias. N&o vale dizer, também, que esse
desconhecimento advinha do fato de Sganarellc ndo ter

publicado ao menos um livro, afinal Coutinho de 0Oliveira
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cita autores gque estavam produzindo fora da Amazdnia, gque
tal qual o antigo folclorista paraense, publicavam seus
trabalhos em jornais didrios. E o caso, por exemplo, de
Affonso Arinos™ .

E o que essa diferenca entre as apropriacdes e os
significados das obras de Sganarello ¢ Bernardine de Souza
poderiam enfatizar? Isso tudo, a meu ver, tenderia a
demonstrar o rume bastante diverso que tomaram as filiacdes
nos campos etnografico, literdrio e folclérico, em se
tratando dos chamados estudos amazdnicos. Primeiramente,
porgue, como tentei fazer ver até aqui, sempre houve uma
interpenetragdo entre as varias frentes de producio
literdria e de pesquisa. Mesmo as categorias de afirmacio
do tipo homens de sciencia diferencando dos homens de
letras, sdo, de fato, muito imprecisas. 0O préprio
curriculum vitae de cada um dos autores agui debatidos da
uma mostra visivel disto. Um outro ponto, talvez mais
importante, & o processo de reprodugéo desses estudcos em se
tratando das genealogias e filiacdes dos autores.

Neste  aspecto, a questdo da cristalizacdo do
significado da obra desses autores foi por demais
limitadora no que diz respeito as inlmeras possibilidades
apresentadas pelo conjunto de suas obras. Assim, esse curso
pouco linear na trajetéria dessa producio pode apresentar
um bom caminho para se entender os desdobramentos do largo

campo de estudos que pretendo seguir investigando.




2326

O exemplo desta perspectiva j& fol, @penso eu,
apresentado. Veja ¢ leltor: Padua Carvalho, com uma obra
maltipla, fol lembrado por um discipulo apenas como poeta e
Jornalista. Nenhum estudo etnogrdfico ou folcldorico escrito
ne inicioc deste século refere-se a sua contribuicldo nessa
area. Porém, ao contrario disso, Couto de Magalhdes, Jodo
Barbosa Rodrigues e José Verissimo eram citados como
folcloristas renomados. Esclarecendeo melhor: ac invés de
Padua Carvalho, gue passou anos escrevendo no Didrio de
Noticias extensas c¢rdénicas sobre o universo cultural
amazénico, José Coutinhce de Oliveira foi buscar no relato
de viagem do Padre Francisco Bernardino de Souza, umas das
mals importantes referéncias para o seu trabalho. A Cidade
Encantada do Mayandeua fol como que “esquecida” em vista de
uma “nova” encantaria bem menos famosa - a Cidade Encantada
do Gurupi.

Além da questdo genealdgica dos estudos de folclore,
um outro aspecto deve ser analisado com cuidado. E que o
trabalho dos autores do inicio do século XX apresentam uma
diferenga basica em relacidoc aos literatos das décadas
anteriores. José Coutinho de Oliveira apresenta-se como uma
espécle daquilo que se convencionou chamar de “intelectual
de gabinete”. Nio aparece em seu trabalho nenhuma
referéncia aos possivels informantes das lendas coligidas,
a nao ser guando estd transcrevendo trabalhcs anteriores

ao seu’ .
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Aguela ambiguidade na atuacao do jornalista-
folclorista parece perder-se diante do trabalho
estritamente 1literdrio. Se o leitor prestou aten¢do na
citacdo daquele autor a respeito das lendas amazdnicas,
pdde perceber gue elas refletem algo pretérito, dque Jé
morreu, ou gque subsiste apenas como uma memdéria longinqua
de um passado remoto. Portanto, bem diferente das
observacgdbes feitas anteriormente por José Verissimo ou
Santa-Anna Nery.

Os pajés sdoc agora figuras legendédrias, como se nao
existissem mais na realidade. Mas <gerd mesmo gque tudo,
afinal, havia mudado? Serd que, em trinta anos, a pajelancga
havia descido & tumba? Serd, enfim, que a policia ndo tinha
mais gue se preocupar com 05 pajés que infestavam a cidade
de Belém em tempos pouco recuados?

Parece gue a resposta a essas qguesitdes contraria
bastante a “passividade” das c¢rengas amazdnicas, tal como
foram apresentadas no trabalho de Coutinho de Oliveira.

As histérias dos pajes das primeiras décadas do século
vinte apresentam um percursc totalmente diverso daquele
insinuado pelas abordagens dos literatos e folcloristas da
época. O universo vislumbrade na documentacdo policial
recoloca em guestdco as multifaces dos referenciais
culturais gque perpassavam na pajelanga amazdnica. Nesta
época, é mais dificil ainda pensar a religido do pajé como
algo essencialmente amazénico, do cabocleo e do indico. Os

imbricamentos culturais ocorrides no passado recente da
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regido, com Imigracgdao incentivada pelo boom da goma
elastica®® , deram impulso para quebrar de vez essa visao

hegeménica e desfocada da realidade amazdnica.

IV. @M‘of&a%céz/%—géoyaa mﬁmﬁm wrry

faé& /éyé & Ui S10- (W.

Em 1218, ano em que Eustachico de Azevedo relembrava o
mestre Padua Carvalho, durante o langamento da segunda
edigdo de sua Antholegia Amazénica, e dois anos depois de
vir a publico ¢ livro de Josgé Coutinho de 0Cliveira, ganhou
fama em Belém ¢ Pajé Carlos Anténio Santos. Sua histéria
lembra, em muitos aspectos, o gue aconteceu em 1885 com
Raimundo de Belém, vulgo Pajé Cearense...

Para uma boa parte da historiografia amazénica naquele
pericdo iniciava-se a fase de decadéncia do chamado “ciclc
da borracha”. A euforia da belle-époque havia sido efémera
e 1iluséria, pois naoc teria possibilitado que a riqueza
proveniente da circulagdo do capital gerado pelo comércio
da goma eléstico tivesse sido investida na propria regido.
A explicagdoc parece simples: a Amazdnia vivia da “ilusio”
do que seria uma eterna demanda do mercado internacicnal,
porém com a gueda dos prec¢os da borracha e concorréncia com
a produgdo asiatica, a regido padeceu dias dificeis.

Em sintese, essa é a “historinha” gue se costuma

repetir nos livros de histéria sobre a tdo falada época da
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borracha. Em oposigdo acs “ancs de bonanca” estéo
diametralmente colocados o©os “anos de amargura”. Charles
Wagley, antropélogo americano em pesquisa de campo no
interior do Para, obteve, ainda nos anos 40, noticias sobre
0s estragos causados a populacdc do “wale” pela debacle da
borracha’ . Se isso é verdade, também é necessario que se
diga gque muita gente que vivia na Amazbnia pouco tinha a
ver com a vida dos seringals. Mesmo ©s lmigrantes, pensados

73 ytilizados na extracdo do latex

sempre como ©s “brabos
da seringa, ocuparam regides de colonizacgdo agricola,
trabalharam no comércic dos regatdes como em muitas outras
atividades eminetemente urbanas™ .

No campo religioso a histéria ndoc parece ter sido
diferente. © alheamentco historiogrifico em relacdo &
questio dos contatos culturais entre Ynativog” e
“imigrantes” no correr da  belle-époqgue, mostra uma
perspectiva que privilegiou, de um lado, a homogeneizadora
explicagdo economicista do crescimento, apogeu e queda da
extracdo da borracha e, por outro, a certeza de que uma
leitura sobre a sociledade “histérica” e “givilizada” do
fin-de-siecle ndo permitia o entrelacamento com a barbarie
ou com o tipo de cultura que vivia “a margem da histéria”,
para lembrar Euclides da Cunha.

Histérias de pajelanga tecidas no correr dos ancos de
“decadéncia” mostram um saldo esquecido dos tempos da folie
du latex., Meu objetivo agul ndc & ¢ de mostrar gue os pajés

“resistiram” as ameagas da disciplina da civilizacdo. As
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histdédrias sdo mals ricas e complexas do gue essa formulagdo
mecdnica. Minha idéia é apresentar alguns dos caminhos de
reelaboracdo e transformagdo do universo da pajelanca. Se
o8 Iintelectuais estavam reformulando suas leituras acerca
das religides amazdnicas, o©s pajés por seu turno nidc se
encontravam presos numa redoma alheios as transformacdes
sociais experimentadas na virada do século XIX.

Esses pajés faziam, no dia a dia da cidade, um tipo de
ritual muito diferente da imagem edénica e mitica atribuida
a pajelanca pelos literatos e folcloristas. Destarte, a
estratégia dos homens de letras foi decretar a morte a
pajelanca, por ndc reconhecer nas “novas” praticas dos
pajés de Belém, aquela religido “primitiva” dos indios da
Amazdnia. Assim sendo, os intelectuais perderam de vista a
compreensao da dinamica cultural experimentada por aquela
manifestacdo religilosa. Inspiradoc em Clifford Geertz,
procurei entender aqui a pajelanga come um conjunto de
“concepgdes herdadas expressas em formas simbélicas” e que,
por sua vez, tinham seus significados préprios transmitidos
historicamente’ .

Assim tenho que contar mais uma “historinha”, no
sentido de mostrar a dinédmica experiéneia histdédrica dos
pajés de Belém. Tudo parece ter comecado neo 21 de margo de
1918, guando um certo Alexandre José, comerclante sirio-
libanés resgsidente ha tempos em Belém do Pard, compareceu

diante do 2° Prefeito de Peolicia do distrito de Val-de-
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Cdes, Doutor Luiz Euclydes Rodrigues Campos, a fim de

quelxar-se.,...

“OQue no dia 28 do més de fevereiro tltimo, pela
manhd, por volta das nove horas, vinha (...) em
um bonde da linha Circular, em companhia da sua
mulher, gquando um individuo que n&oc conhecia lhe
dissera que curava em vinte e cince dias, para
isso era preciso que [Alexandre José] lhe desse
sessenta mil réis & se sujeitasse ao tratamento,
gque felto e presto, o© declarante entregou a
importancia pedida ao citade individuo, ¢ gqual

lhe dera uma garrafa preparada de remédic para

i

ingerir, conforme a receita passada .

0 comerciante sirio disse gue aceitou a beberagem poils

encontrava-se desesperado “sofrendo de morfeia”. Porém,
apesar de ter seguido & risca a prescrigdao de uso do

remédio, ndoc obteve nenhuma melhora, muito ac contrario, o
estagio da doencga chegou a agravar-se. E o mals grave: o
tal Carlos Santos, que lhe dissera “ser pajé”, escreveu-lhe
“vadrias cartas em nome de Maria Rosa, pedindo-lhe dinheiro,
o gque {(...) com esforcos enviava”,

Quando recebeu as primeiras cartas do supostoc pajé,
Alexandre bem gue tentou descobrir gquem era Maria Rosa,
porém todos os seus esforgos foram inuteis., Dail wvinham as

suas conclusdes:

“Que estava sendo explorado por Carlcs, o qual

além de o© qguerer matar com beheragens, o)
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extorquia certa importéncia que j& monta em cento

e sessenta mil réis, que a vista disso resolveu

a2

apresentar queixa a autoridade de Val-de-Caes .

Em seguida 4s declaragdes de Alexandre José,
apresentaram-se comc testemunhas seus vizinhos Jodc de
Queiroz e Jorge José.

Queiroz era um Jjovem barbeliro cearense de vwvinte anos
de idade e que, naquele 28 de fevereiro, wvinha no mesmo
bonde da linmha Circular “quande um individuc dissera gue
tratava de morfeia em vinte e cinco dias, peols J& tinha
tido esta moléstia e ficou bom”. Alexandre José, gue por
acaso vinha no mesmo bonde, se dirigiu até o curandeiro.

Testemunhou também,

“gque viu o dito individuo dizer (sic) que de fato
curava Alexandre, porém este devia se sujeitar ac
tratamento, que fol aceito por Alexandre, gue o©
individuoc curandeiro ©pediu ac dito Alexandre
sessenta mil réis, sabendo depois que lhe fora
entregue; que sabe chamar-se ¢ curandeirc Carlos
dos Santos, © qual dera a Alexandre uma beberagem
e por wvarias vezes o pedlu dinheiro; que feoi a
primeira vez gue viu Carlos, nunca tendo

conversado com este”?? .

A outra testemunha de nome José Jorge, compatriota de
Alexandre, que era analfabeto e empregado na Port of Pard,

dlsse:
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“Que viu um passageliro do mesmo bonde conversando
com Alexandre José, o qual, o que ouviu (sic),
lhe dissera que ¢ curava, pols o dito Alexandre &

elefantiaco; que sabe chamar-se o passagelro

referido Carlos Santos”® .

Depois de ouvir o queixoso e mals as testemunhas, o 2
prefeito mandou intimar Carlos Santos a comparecer © mails
rapido possivel na delegacia distrital de Val-de-Cées, para
prestar esclarecimentos sobre as acusagdes que lhe pesavam.

No mesmo dia, o acusado apresentou-se a chefatura
policial. Carlos era um rapaz de 18 anos, paraense, pardo,
sclteiro, morador na Rua Antdnio Barreto, n.z282.
Encadernador por profissdo, sabia ler e escrever muito bem.
Sua versao fol bem diferente das anteriores. Contou gue

vindo no bonde...

“foi chamado por um seu conhecido, o gqual lhe
perguntou se né&o sabla © que era bom para
morfeia, ao qual (...} disse que (...} era bom
batatdo, porém sabla uma mulher de nome Maria
Rosa, moradora no Mosqueiro, gue tratava da
moléstia; que (...) foi, entdo, encarregado de ir
aquela vila falar com Maria e de fato fol nesse

rrdl

mesmo dia a tarde dali wvoltando .

O encontro com Alexandre José deu-se, segundo Carlos,

de modo bem diferente. Disse ele,

"Que sabe ter Maria receitado ac amigo do seu

conhecido, que se chama Alexandre José, banhos,
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pomada e uma beberagem de folhas, remédio este
que [o prépric Carlos] trouxera a Alexandre; que
este dera-lhe um dia a importéancia de vinte mil
réis, sendo falso que estivesse explorando
Alexandre, sabendo ter Maria Rosa escrito varias

vezes a Alexandre, recomendando-lhe cautela e

pedindo-lhe dinheiro”*® .

Sugeriu também, que Alexandre colaborou com Maria Rosa
na fabricacdce das ditas beberagens, pois que “uma vez,
entregou [a ele Carlos] umas limas embrulhadas em papel”,
talvez para serem utilizadas comc remédic. Maria Rosa, no
entanto, Jja havia mudado para a vila de Sao Caetano de
Odivellas e que, por fim, havia ficado “deveras surpreso
com o que Alexandre contara a autoridade de Val-de-Caes”?’

Assim, depois de tomados os depoimentos, os autos
foram considerados conciluidos. Pelo visto, a acusacgio de
Alexandre José resultou em mals um ingquérito arquivado por
falta de ‘“provas”. No entanto, para o interesse da
discussdo agui esbogada, as 1nformagdes dos autos da
policia sdo preciosas.

Primeiramente, porque reafirmam a simples existéncia
dos pajés e da pajelanga em Belém; segunde, porgue o
“pseudo-progresse” de gue fala Coutinho de 0Oliveira, né&o
havia destruido a crenga na pajelanca, nem tampouco
modificado da agua para o vinho as concepgdes locals acerca
da “religidc dos pajés” - o lelitor deve ter percebido
alguns paralelos entre o© caso ha pouce citado e a antiga

histéria que envelveu © pajé cearense, em 1885, E por
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nltimo esclarece bem o0s meandros por onde caminhavam as
praticas da pajelanca. Em uma simples ocorréncia policial,
estiveram presentes dois sirios, um cearense e dois
paraenses (um presente, e outra - Maria Rosa = apenas
citadal.

Esses trés pontos servem para demonstrar ¢ gquante foi
idealizada a leitura dos folcloristas no inicio do século
XX, acerca das manifestacdes religiosas amazdnicas. Autores
como Coutinho de 0Oliveira ajudaram a elaborar uma imagem
ideal do “verdadelirc pajé amazdnico”, em oposigdc a tipos
degenerades como Carlos Santos. Histérias de “crimes”
cometidos por pajés anunciadas pela imprensa local ajudavam
a solidificar essa visdo que esteriliza dualguer andalise
histérica.

0 discurso europel Jgue anunciou, nco século passado, a
morte da cultura popular e o nascimento do folclore comoc um
campo de estudos quase arquecldgico de resgate de uma
tradicdo morta e sepultada’® parece ter conseguido ampla
aceitagdo por alguns segmenteos da intelectualidade. José
Coutinho de 0Oliveira talvez seja o© grande representante
dessa tendéncia.

E  interessante notar, todavia, o rumo que esses
intelectuais tomaram a partir da década de 1920. Coutinho
de Oliveira, por exemplo, associa-se a um grupo de
intelectuals paraenses interessados na divulgacdo das
concepgdes “modernistas” da semana de arte de 1922,

realizada em S&o0 Paulo. O folclore teréd que dar mais vida a
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“ecrenca popular”, pois a moderna literatura, em sua
Yauténtica” brasilidade necessitara desse suporte
inspirador. E necesséario acompanhar a mudanca na trajetéria
intelectual e politica desses literatos.

Desde 1916  wvinham  aparecendo em Belém varias
associagdes de “novos”. Muitos intelectuais inguletos com a
arte “parnaslana” da virada do século XIX passaram a se
organizar em torno de ideais nativistas e nacionalistas®® .
Este movimento, no entanto, pouco tem a ver de fato com o
que aconteceria anos depcols na capital paulista. Ninguém
por essas bandas do norte se considerava “moderno”. O
caminho das transformagdes segue um percurso multo proprio.

Neste campo, os folcloristas tém um papel de destaque,
embora pouces estudiosos do assunto tenham atentado para a
questdo™ . A incisiva critica de Coutinho de Oliveira aos
valores culturais europeus e a “pseudo-civilizacdo” lancada
a0s tropicos exemplifica muito bem o “novo” eixo de
preccupacdes dos intelectuais da terra.

A partir de 1923, ©porém, o sentido “modernista”
amazdnice tomara contato mais estreito com o sentido
paulista do movimento. Por esta época, surge em Belém a
Associag¢do dos Novos e funda-se a Revista Belém Nova - uma
espécie de porta-voz do movimento. A frente da confraria o
poeta e folclorista Bruno de Menezes. Este seria o©
aglutinador de “velhos” e “novos”, dagueles boémios que se
reunliam no terrago do Grande Hotel, nas proximidades do

Teatrc da Paz. Por 134 encontravam-se Eustachio de Azevedo,
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Jacques Flores, Nuno Vieira, Edgar Proenga, Dejard
Mendonga, José Carvalho, Rocha Moreira, Lindolfo Mesquita,
José Simbes, Jorge Hurley, Enelida de Morais e muitos
outros. Bruno 1iria apelidar o grupo de “viandalos do
apocalipse”, dando significado as suas propostas
literarias. No contexto desse movimento Intelectual, os
estudos de folclore tomardc destagque na revista. Em 1924,
José Coutinhco de Oliveira publica na Beldm Nova, um
importante artige intitulado Centribuigcdo aos estudos
folkloricos® , onde parece delinear as “novas” preocupacdes
intelectuais desse campo de estudo.

As ligacdes com a Europa agora pretendem ser menos de
inspiragdo literaria e mals de objetivo metodolégico. Esses
intelectuals, neste sentido, procuram rechacar gqualquer
suporte “eurocéntrico” na composic3c da narrativa. ©
interesse da época sobressai, assim, no que se poderia

prh2
.

chamar de T“sociologia da literatura Neste ponto,
Coutinho de Oliveira se coloca ao lado das preocupacdes de
europeus, norte-americanos, cariocas e paulistas®® .

Citando alguns dos autores brasileiros mais renomados
comc Jeodo Ribeiro, Alberto Farias, Gustave Barroso e
Lindolfo Gomes™ , Coutinho de Oliveira procura mostrar a
importdncia na moderna literatura do “opulento fildo das
tradi¢des populares, hoje (sic) tecnicamente conhecidas sob

a denominagdo exdtica de folk-lore””” . Entram em debate

novas preocupagdes com a coleta do material folclérico e a
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propria “sciencia do folk-lore” é considerada
embrionaria’®® .

Juntamente com © interesse pela pesquisa, Coutinho de
Oliveira procura discutir a teoria dos mestres no assunto.
Arnold van Gennep é& o mais citado entre todos” . E de se
notar, no entantoc, que a leltura desses tedricos & muito
parcial e guase irrelevante. O grande interesse & ainda o
de revelar a Amazdnia do modo mais tradicional possivel -
bem a mcda oitocentista.

Un olhar mals agudo poderd mostrar gque as tais
rupturas com o passado ndc foram assim tdc profundas. Se
por um lado era necessario investir no aprimoramento da
“"técnica”, por outro o folclorista ainda esperava encontrar
duendes nas selvas amazdnicas; se havia uma cobranca emn

relagdo a especificidade da obra de folclore, havia também

um patente esquecimento das contribuigdes que estavam sob
logotipo de obra folclérica. Veja o leitor o comentario de

Coutinho de Oliveira:

“"Aqui, na Amazdénia, cuja a histéria se entretece
de imaglnosas concepgdes lendarias e onde a vida
se desenrola num cendrio de portentoso mistério,
farto de supersti¢des, referto (sic) de duendes,
povoado de mitos, pouquissimo se had curado de
estudos folcldéricos, e, afora a ‘Poranduba’, do
sabic Barbosa Rodrigues, o ‘Folk-lore Brésilien’
de Santa-Anna Nery e uma pequena coletanea de
lendas por noés editada em 1916, ndo nos consta
que se haja, com o objetivo especificado de

contribuicdo folcldérica, feito quaisquer
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pesquisas no patriménio rico das nossas
tradigdes, contos, lendas, fébulas, abexins,
ensalmos, préticas supersticiosas, em tudo isso
enfim, variado e varidvel que constitui o objeto

confuso, alnda, da incipiente ciéncia do

 folclore”™ .

Depois da prédica, o folclorista passa a expor versdes
de “mitos conhecidissimos”: a mula sem cabeca, o lobisomem
e a matinta-pereira. A descricdo “técnica” do material
folclérice tao almejada pelo estudioso “modernista” revela
disfarcadamente a perman&ncia das concepcdes evolucionistas
e positivistas de fins do século passado.

Em outro artige publicado em 1925, Coutinho de
Oliveira se pde a pesquisar as “Oracdes e Ensalmos”®®
cultivadas, segundoc o autor, “na alma de todos os povos
(...) para afastar e curar males” que afligem a humanidade.
Adotande claramente uma conservadora noCdo cristid de bem e
mal, o folclorista afirma que os ensalmos existem para
perpetuar a Ya 1luta milendria (...} entre o céu e o
inferno”. De um ladoc a protegdo dos “santos”, do outro o
“diabo e seus asseclas”.

Em meio a esta guerra surgem lutando pelo bem os

benzedores “que sempre agem sarando o proximo, em nome de

Deus e do Santo”; combatendo pelas trevas, aparecem os

curandeiros ou pajés “gque tanto tiram como pdem feitigos ou

moléstias, por artes do Deménio”® . A diferenca apontada
pelo folclorista é simples: o primeiro apenas benze (para

sarar ou curar) em nome de Deus e o segundo cura, invocando
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o poder do inferno. A leitura “modernista” de uma pajelanca
diabolizada esclarece que a distancia que os intelectuais
procuraram tomar em relagdo & inspiracdc mitologica
européia, nac frutificou em fermos de uma préatica
titeraria. © paradoxo €, assim, apenas aparente.

Em se tratande de um assunto melindroso, Coutinho de

Oliveira chama a atengdc do leitor da Belém Nova, para a

W

dificuldade do pesquisador “profano” para entrar nos

segredos das praticas benzedeiras” e “obterem a letra das
férmulas curatrizes”. O autor, no entanto, alivia seu
leitor afirmando que “com algum jeito” conseguiu algumas
dessas preciosidades “de uma consumada benzedeira do
Umarizal® ”, prometendo, com a ajuda de Deus, sequir
estudando na Belém Nova os motivos mals interessantes.

Essa chamada sobre a dificuldade da coleta folclérica
encantou os redatores da revista. Os modernistas da redacgao

assim comentaram o texto do folclorista:

"Chamamos a atencdc dos nossos diletos
leitores para esta pagina de investigacdo da
lavra de J. Coutinho, desvelado folclorista
paraense, nome gque J& 1rradiocu a outros
meios. J. Coutinho dé-nos nesta pagina um
interessante estudo sobre a singular
crendice da nossa gente. Indo beber os
‘motivos” na fonte real de que dimanam,
conseguiu ele transportar, em toda a sua
inteireza, um aspecto caracteristico dessa

mesma supersticao”® .
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0  comentario da revista pode demonstrar  uma
multiplicidade de leituras no interior do préprio movimento
modernista paraense. A obra de Coutinho de Qliveira, ac ser
comparada com a dos intelectuais do século XIX, perde muito
em relagdao ao seu contendo politico-partidario, ou melhor
dizendo, em seu engajamento na “causa popular”, assim
chamada ao tempo de Juvenal Tavares e Padua Carvalho.

Coutinho de Oliveira a época da Belém Nova procurou se
afirmar como uma espécie de intelectual independente,
conservador em suas posigdes politicas, porém jamais
furtocu-se ao didlogo intelectual com as correntes de
atuagdo politica mals combativa. Seu relacilonamento com
Brunc de Menezes, o diretor da revista, foi dos mais
amistosos, embora a trajetdéria intelectual de ambos seja
radicalmente diversa uma da outra.

Durante toda a década de 20, o folclore naoc parecia
ser uma fonte inspiradora para qualquer grupo intelectual
due pretendesse romper com a “tradicdo”, ou ainda refutar
0s cénones literarios da virada do século. Bruno de
Menezes, pega chave para o modernismo paraense s6 vai
apresentar seu velo folclorista a partir dos anos 30, mesmo
em se tratando de sua obra poética. O célebre poema
“Batuque”, referéncia bésica para a poética negra e para ©
folclore amazdnico, é publicado pela primeira vez em 1931.

Nao obstante essas especificidades do modernismo
nortista, as comunicagdes com 08 grupos intelectuais

paulistas 1rdoc auxiliar na mudanca de algumas das
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preocupagbes dos literatos localis. Em 1927, exatamente no
dia 19 de maio, aportou em Belém um dos baluartes da semana
de 22, o poeta Mario de Andrade.

A viagem do autor de Paulicéia Desvairada a regido
amazdonica faz parte de seu anseio modernista em procurar
entender a realidade brasileira num quadro latino-americano
e, além disto, visualizar as 1linhas de uma cultura
nacional. Nesta empreita a compreensdc do folclore e da
cultura popular seriam os melhores instrumentos para o
literato em seu conhecimente mais profundo do povo
brasileiro,

A vivéncia de intelectual urbano era, desse nodo,
muito importante, pois  possibilitaria a juncao do
“intelectual de gabinete” com a necessidade de ir “ao
encontro direto com o primitive, o rustico e o arcaico
{(...)[o que] puderam-lhe valer como indicics de
autenticidade cultural”® .

Essa leitura andradina remete, aparentemente, as
mesmas propostas literarias dos intelectuais do século XIX
quando buscavam encontrar na “poesia popular” as
verdadeiras raizes da literatura brasileira. Mas as
similitudes s3c s6 aparentes. Na verdade, os intelectuais
modernistas naoc estavam interessados em buscar as “raizes”
ou as “origens” da cultura nacional; a busca maior era a de
estabelecer diferencas, especificidades e valores culturais

préprios.
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Antes de explicar melhor essa questdo, preciso
retornar ao passelo de Mario Andrade pela Amazdnia. Porém,
nac vou perder tempo descrevendo as voltas do poeta pelo
interior da regi&o®™ . Quero de fato discutir a importancia
do contate de um dos papas do modernismo com oOs
intelectuais locals, e ver como isto importou para a
ampliagdoc dos 1nteresses nos estudos folcléricos e
etnograficos,

Embora recepcionado pelo governador do Estado e pelo
prefeito de Belém, o contato de Mario de Andrade com os
literatos da terra ocorreu por intermédio de um dos

colaboradores da Belém Nova, o médico Gastido Vieira que,

segundo o préprio Mario apenas tinha “intencdes de
literatura”® , mas que, no entanto, ndo arredou pé da
companhia do poeta paulista durante sua estada em Belém.
Esse encontro pessibilitou, em 26 de maio, uma noitada com
a “gente modernizante” da cidade, onde Mario pode conversar
sobre as preocupagdes da intelectualidade local.

Mario de Andrade, de fato, achava todos esses
encontros intelectuals desinteressantes e enfadonhos. H& em
seu diario um certo ar arrogante misturado a um humor meio
sarcastico quando de suas referéncias a alguns intelectuais
dos Estados por onde passava. Seu interesse era conhecer de
perto os costumes populares. Segundo Vicente Salles, o mais

importante guia e informante de Mario em Belém foi o

vicleiro Artemirc Pontes Cascaes Souza, que andou com o
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poeta pelas festas populares, apreciando especialmente a
apresentacido dos bumbas®® .

Se para Maric de Andrade esses contatos eram
perfeitamente dispensdveis, para os literatos paraenses a
coisa era diferente. Gastio Vieira, por exemplo,
responsavel pelos “informes vagos, vaguissimos sobre
pajelang¢a”, recebeu nas anotagdes do poeta um contundente

#%7  Porém o

desabafo: “esta gente ndo se interessat
encontro parece ter sido frutifero ac paraense, pois nas
duas décadas seqguintes Gastdo Vieira levara adiante alguns
de seus trabalhos mais interessantes no campo do folclore,
mantendo inclusive correspondéncia com Mario de Andrade® .
Dessa troca de cartas vac aparecer as informacgdes mais
importantes sobre a situagdo da pajelanca amazédnica.

Por ora terel que deixar um pouco de lado a empreita
de Mario de Andrade pela Amazdnia, pois o material coligido
sobre a pajelanca s veio a publico nos anos 40 e, antes
disso, varlos intelectuais que viviam em Belém, a maioria
ligada ao movimento modernista de cunho regional, vVvao
lancar no inicio da década de 30 algumas das obras mais
importantes sobre o assunto. O modernismo criava novas
leituras e ao mesmo tempo novos leitores aficciocnados pelo
folclore nortista® .

O paradoxo & que alguns dos melhores exemplos dessas
novas tendéncias nos estudos de folclore s3c de pessoas de
fora da regido, muitos deles imigrantes que vieram para o

Pard, no rastro da borracha. Cearenses, pernambucanos,
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maranhenses, potiguares - o universoc é imenso. Pela via das
assoclagdes de ™“novos”, esses imigrantes vdo elaborar um
discurso sobre a situagio do emigrado na Amazdnia. Este é
um percurso intelectual especifico, tem a ver apenas com o
universo soclal e intelectual da regifo, jamais observado
por Mario de Andrade e seus companheiros paulistas.

Acerca do significado maior para a questio local, vale
dizer que esses “imigrantes” que ganharam fama vém
recolocar sob “novas abordagens” a questdo da pajelanca
amazbnica. O c¢earense ndo & mais alve do discurso
preconceituoso do intelectual da regido. Agora é facil
encontrar intelectuais cearenses falando deles préprios e
de suas experiéncias na Bmazdnia. Histérias como as do pajé

cearense, sdo, agora, lidas sob outros angulos.

V. 7980. UiTY CEQrense & un oaracrse escreveny Qﬁ%-/o#&.

Corria o ano de 1930, Jj& havia passado a época de
euforia da goma elastica, quando apareceram duas obras
muito importantes para o fema que estou estudando. Lancava-
se em Belém, no mesmo ano, o0s livros O Matuto Cearense e o
Caboclo no Pard: contribuicdo ao folk-lore nacional e No
Paiz das Pedras Verdes. O primeiro, de autoria do escritor
cearense José Carvalho, foi lancade em Belém pelas

Officinas Graphicas do Jornal de Belém, o outro, escrito
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pelo paraense Raimundo Morais, veio a publico, em Manaus,
pela Imprensa Publica do Estado do Amazonas'’ .

Juntas, essas duas obras comecaram a desenhar um novo
perfil nes estudos amazdnicos. Se nioc revolucionaram as
abordagens sobre o tema, ganharam, por outro lado, uma
publicidade nunca vista' .

José Carvalho era cearense do Crato, nascido em 1872.
Quando emigrou ao Pard ja era adulto e bastante conhecido
em Fortaleza. Por 14 pertenceu & Padaria Espiritual’®, onde
atendia pelo pseuddnimo de Cariri Bratina. Publicou alguns
livros de romance e crénicas, além de ter colaborado em
varios Jjornais de Belém, no inicio do século’™ . Carvalho
residiu no Para por aproximadamente 25 anos, nas trés
primeiras décadas do século XX. Nesse periodo além de sua
atividade como Jornalista, realizou muitas viagens pelo
interior do Estado, coletando extenso material folclérico.
Esse “retorno” as fontes, &s “legitimas” fontes da cultura
popular, resulta, em grande medida, do convivio com os
intelectuails modernistas noe interior da Belém,
especialmente Bruno de Menezes e o experiente José Coutinho
de Oliveira™ .

No Matuto Cearense e o Cabocleo do Pard procurou fazer
um estudoc comparativo sobre os dois “tipos” regionais,
construindo um visdo excessivamente estereotipada de ambos.
A idéla era mostrar que a producido folclérica do caboclo da

Amazdénia & pobre em relagdo a do sertanejo e, para isso,
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elaborou um complexo explicativo baseado nas premissas do
determinismo bioldgico e geografico vigentes no sécule XIX.

Diz o autor ao iniciar seu livro:

"No Ceara, o matuto ou sertanejo esta, no tempo e
na evolugdo da raga, mais longe da maloca
ancestral do que o caboclo do Para; ou da
Amazdnia. (...} Da linguagem e dos costumes
indigenas nada resta hoje. Na Amazdénia, no
entanto, entre a popula¢do origindria, o caso &
diferente: hd muito ainda da lingua, dos costumes
e da alma primitiva. E este um fendmeno de Ffacil
verificagdo. A raga tapuia (ou a tupi) aqui

estacionou, ndo evoluin”’™® .

Para explicar esse “atraso” da Amazdnia em relagdo ao
"meio-norte”, Carvalho apropria-se de explicacdes bastante
recorrentes. BSdo elas: primeiro, “a grande extens3o do
territério, quase despovoado”, ou seja, a velha formulacio
do “wazio demogrdfico”; segundo, “as dificuldades de
comunicagdo entre os centros populosos, comunicacdo feita a
remos e a vela, na grande vastidao dos rios, sem estradas
por terra”, isto &, a antiga licdo do “isolamento social®
do cabocleo amazdnico; terceiro, “a incliria dos governos em
Chamar as malocas para o convivio social”, com outra
palavras, o problema da catequese mal efetivada do “gentio”
e do “caboclo”.

Esses prontos, segundo Carvalho, revelavam uma

fundemental diferenca entre a Amazénia e o sertio
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nordestino. O quadro das diversidades, no entanto,
ampliava-se para outros aspectos da vida social, nos quails
a religido ndo poderia deixar de ocupar um papel de

destaque.

"0 cearense é mais rezador do que religioso. Sua
religido €& mais de beicos que de ceoracdo. O
caboclo é mals supersticioso e ndo reza. Nio reza
0 ‘rosdrio’ e o ‘ter¢o' como 0 cearense. Este
acredita mais no valor da ‘oracdo forte’, das
palavras do credo em cruz, do ‘oficic de Nossa
Senhora’; o outro tem ¢ temor de ofender os
santos, os padroeiros dos lugares e defensores de
males e moléstias, como S&o Sebastido, em cujos

dias absolutamente nio se trabalham”’® .

Era como se a religido professada pelo cearense fosse
baseada apenas nas exterioridades do catolicismo™ , pelo
gosto acentuado nas novenas e rezas, enguanto que o caboclo
amaz0dnlco preservava as supersticdes e crendices. Para Jogé
Carvalho, o gque movia a religifio do homem amazénico era o
temor ao poder dos santos de devogdo. Neste sentido,
ilustra: “No interior do Para, a religido & praticada com o
temor do santo e guardando o seu dia, {isto, na
generalidade, afora as excegdes bem raras, no entanto)”’® .

Mas serda gque José Carvalho estava apenas repondo
velhas conclusdes a partir de novos dngulos? A resposta
parece um pouco mais complexa. £ interessante gue, nestas

diferenciacdes feitas por José Carvalho, “entre os dois
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tipos de nossa raga”, suas conclusdes percorram leituras
cpostas em relagao a outras feitas algumas décadas antes,
sobre o mesmo problema. Veja-se, por exemplo, acerca dos
chamados “fatores etnolégicos”: Carvalho diz que ao
contrario da Amazdnia, onde a raga do indio pouco se
misturou, no Ceard ocorreu uma espécie de “caldeacgdo”™® .
Neste sentido, ™“a diversidade dos cruzamentos”, bem ao
contrario do que expuseram José Verissimo e Nina Rodrigues,
fol, para o escritor cearense, “nula no Pard e abundante no
Nordeste”® .

C mais interessante & que o simbolo da “miscigenacio”
e da “degradacgdo”, para os autores do século XIX, reaparece
agora como o© simbolce da “pureza” e da “conservacao”. A
figura de gue estou falando & obviamente o rajé - tido e

havido como o representante-mor da religifc da Amazénia.

Vejamos o que diz Carvalho:

“Uma das feigdes mails tipicas da espiritualidade
do nosso povo amazdnico é a crenca e a fé que lhe
inspira o Pajé e as suas praticas curandeiras.

Em grandes e extensas regides, onde nic ha
médicos e farmacias - é natural - a populacdc vai
procurar o Pajé, ou curador, para lhe pedir
remédio aos males fisicos, e, muitas vezes, aos

morais, também”®!

Mas apesar da profunda presenca da pajelanca no dia a
dia das vilas e cidades amazdnicas, Carvalho denunciava a

falta de interesse no estudo da “virtude do pajé”, que
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segundo ele, até aquela época [anos vinte], nio havia sido
“estudada, ou observada, conveniente e inteligentemente”.

As raizes de tal desinteresse, pareciam—lhe profundas:

“Condenado pelo padre romano e pela policia civil
o0 Pajé tem sido, até hoje, ndo s6 perseguido como
ridicularizado. A intolerdncia religiocsa, se
pudesse, Ja os teria queimado, todos. A medicina

g , . .
civilizada afinaria pelo mesmo tom”® .

A critica, todavia, vinha com algumas conclusdes:

“Ninguém, porém, merc observador, procurou ainda
ver e estudar as praticas meio-religiosas, meio-
fetichistas, meio-selvagens, meio-espiritas do
Pajé. O espiritismo até bem pouco tempo, sofria
do mesmo desprezo e ridiculo. Hoje, os jornais de
maior circulacido das grandes capitais do pais
abrem suas colunas, gratuitamente, para a
colaboragdo de seus adeptos. E que a crenga e os
crentes se difundiram e cresceram notavelmente em

todas as camadas sociais”® .

Arrematando bombasticamente:

“Observando, como tenho observade, mais de uma
vez, as praticas de nossos paijés, estou
convencido de uma coisa: E gue 05 nossos
selvagens das malocas, os indics nus conhecem o

praticam, também, o espiritismo”®* .
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José Carvalho tinha certeza de que o espiritismo era
mais um elemento presente na cosmologia da pajelanca. A
analogia entre a doutrina espirita e a pratica da pajelancga
evidenciada por Carvalho lembra a busca das origens
literdrias brasileiras pelos intelectuais do século XIX.

O leifor deve-se lembrar que os autores do século
passado, muito interessados gue estavam no debate em torno
de nossa ldentidade nacional, promoveram os “cantos” e os
“contos” populares como lugar comum de nossa matriz
literaria. As lendas e tradicdes do “povo” constituiam-se
na li¢cdo mais importante para qualquer intelectual do
periodo, interessando em “descobrir” a verdadeira face de
seu pals. Era, afinal, wuma tentativa de buscar nas
“origens” as respostas para o entendimento do presente, da
realidade nacional que estavam vivendo.

José Carvalho também esteve interessado, nos anos
vinte, na busca das origens do espiritismo, numa época em
que o0s debates sobre essa doutrina estavam na ordem do
dia®® . Este n&o é mais um detalhe difuso e sem importancia,
retirado da obra que estou analisande, para engrossar o
caldo das reflexdes sobre o folclore amazénico do inicio do
século. E, pelo contrario, parte integrante das discussdes
da época e, portanto, fundamental para a historicidade do
problema.

Esse tipo de debate foi, afinal, tdo importante que

acabou fazendo com que José Carvalho encontrasse o Jgénese

para & religido de Allan Kardec no interior da aldeias
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indigenas. Mas ndo pense o leitor que essas conclusdes eram
divaga¢des de um cearense louco. Carvalho diz que, “lendo
0 trabalho de um padre sobre os bororos”, viu “afirmada a
mesma colsa”, embora soubesse que “os grandes padres da
Catequese chamavam-nos de feiticeiros”®® .

Para deixar claro o que estava dizendo, José Carvalho
revelou seu interesse em desvendar o que seria o rito mais
importante da pajelanca - a sessdo de cura. Com este
objetivo, o autor procurou participar de uma dessas
sessbes, a partir da qual chegou a uma confirmacdo: “o rito
do pajé ndo velo da cidade veio da Maloca. (...). E neste
rito, quase tudo ¢é do espiritismo, tal como wvemos
atualmente praticado”®’ .

Assim apresenta a sessdc de pajelanca, tal qual

presenciou:

YA noite, em casa do curador (por delicadeza ou
deferéncia ndc se o chama de pajé; chama-se
curador), ou em outra casa, para onde ele seja
convidado, comega a sessdo ou O trabalho.

G curador tem passado ¢ dia sem se alimentar - &
do rito. Todas as pessoas, doentes ou meros
espectadores, se recolhem & sala, onde, a um
canto, se senta o curadeor, com © geu maraci na
méo e Os seus clgarros de tauari. O transe, que
nas praticas espiritas é provocado pela
concentragaoc mental do médium, &, no pajé,
provocado pelo cigarro de tauari, preparado com
tabaco e outras plantas. (Tauari é a Aarvore dque
fornece a capa do cigarro, como a palha do
milho) .
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O pajé aspira a fumaga e engole-a, provocando uma
série de arrotos.

Enquantc isto sustenta em uma das mios o maracé,
cujo ruido assinala a aproximacido do mestre, (ou

e

espirito) .

Até aqui, José Carvalho apresenta as preliminares da
sessdo, dgue, segundo ele, duravam “mais ou menos meia
hora”. A explicacdo para a demora & a de que “o mestre
custa as vezes a chegar”. Incomodado com o “capriche” da
entidade, o escritor perguntou a um pajé “por que ndo
provocava © transe, ataque, sem o auxilio do cigarro?”, do
qual © obteve a incisiva resposta: “Porgue nao tenho
forgas!”. Ao que, pensou consigo proprico, seria “forca

mental?” ou “forca de sugestdo?”.

“Em seguida ao sinal dadoc pelo maraca,
nervosamente agitado, o curador retorcendgo-se
todo, olhos fechados, mios crispadas, estatela-se
com tode o peso do corpo no chdo. E uma queda
estrondosa que nos causa espanto. L a
incorporagdo do mestre. Imediatamente levanta-se:
é outro ser. A voz, o andar, os gestos sdo os de
outra pessoa. £ o mestre que atendeu ao chamado e
ali estd incorporado no curador, que cede seu
corpo para o outro agir.

Vem ele, as vezes, de longingquas paragens -~ guase
sempre do fundo dos rios - para ser consultado,
examinar os doentes e receitar os seus remédios.
vém estes, um a um, e dizem o que sofrem. O

mestre examina-og, defumando-os, sempre com a




254

fumaga dos cigarros. Examina sempre a palma da
mac e 0 alto da cabeca do doente.

Aplica a boca, as vezes, &s partes afetadas e faz
sucgbes prolongadas, escarrando ou deitando fora
0 cuspo ou a doenca.

Diz o mal que sofre o consulente e prescreve-lhe
08 remédios e a dieta.

N&o devem comer tais e tais peixes; tais e tais
cagas, durante o tratamento.

Estdao eles, hoje, receitande muitos remédios de
farmacia, quer alopatas, quer homeopatas.

Acebada a sessdo, o mestre sempre atencioso e
gentil, despede-se. O curador tem um estremegdo e

desperta. Nio sabe o que passou, afirma”®® .

José Carvalho segue explicando que, durante as sessdes
de cura, os mestres ndc vém sozinhos, ao contrario, balxam
em bandosg, incorporando “cada um por sua vez” na cabeca do
pajeé. Em relacao as caracteristicas das entidades, o autor
diz que “alguns deles sdo divertidos, alegres”, outros
“vém, apenas, para beber, (...} dancar, cantar, brincar,
dizer facécias (sic)”. S&o figuras muito conhecidas por
todos os frequentadores da pajelanca. Atendem pOYr nomes
proprios. Carvalho cita alguns: “Pai Jodo, mestre Felippe,
mestre Crispim, mestre Cancan”. Afirma também que o pajé
possul “o seu corddo de espiritos que lhe atendem, quando
chamados”.

Un aspecto chamou em especial a atengio do escritor
cearense: a bebedeira. Mas, havia uma maneira “curiosa” de

os espiriteos beberem: “Levam eles a garrafa & boca, mas n3o




engolen o liquido; absorvem apenas o &lcool, o espirito,
cachaga - dizem os entendidos - tanto assim que o ligquido
que fica na garrafa, ndo tem mais furtum algum; & agua
apenas”™ .

Toda essa explicacgdo do ritual da pajelanca foi obtida
no que hoje poderiamos chamar de pesquisa de campo. Em
viagem pelo interior do Para, José Carvalho encontrou-se
com uma conterranea sua chamada Maria Brasilina, segundo
ele a "mals cé&lebre pajé do Baixo-Bmazonas” [Oeste do
Para], nas primeiras décadas do século. EsSe encontro
resultou num dos aspectos mais interessantes da obra de
José Carvalho, pois que sua condigdo de imigrante cearense
dava-lhe autoridade e interesse para investigar a situacéo
de vida dos pajés conterréneos que atuavam na Amazdnia.
Mesmo com vivido interesse no caso, o folclorista nio deixa
de 1indagar 1ronicamente: “Para que & que ndo di o
cearense?”.

Na resposta ndo cabe nenhum sarcasmo. Brasilina wveio
ainda crianca para a Amazdnia, e por aqui tornou-se pajé.
Na viagem Carvalho ouviu “coisas admiraveis dessa pythonisa
indigena”. A curandeira era famosa no “seu lugar de
atuagdo”: toda uma wvasta regldoc situada entre Obidos e
Parintins. Todos nas proximidades asseguravam que Brasilina
era eximia no oficio de pajé - “sabla curar, e sabia
advinhar, diziam”.

A casa da curandeira ficava na vila de Terra Santa,

Municipio de Faro, Oeste do Pard, para onde se dirigia
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sempre “uma romaria constante de pessocas que vinham dos
mais remotos lugares do Rio Amazonas e seus afluentes”. 0O
propric escritor péde testemunhar a fama de Maria
Brasilina, para cuja casa iam “pessoas das mais altas
classes de Belém e Manaus”, com ¢ interesse de “consultar o
oraculo”. As pessocas da regido chegaram a notar, “um dia, a
esposa do governador do Rmazonas”’! .

A curandeira “nao exigia pagamento de ninguém”. Vivia
apenas do que lhe davam os clientes. Ainda assim, dizia
Carvalho, ela "“poderia ter enriquecido”, pois que sempre
foi muito procurada. Porém o gque lhe restava era muito
pouco, poste que comumente tinha que dividir o que ganhava
“com a onda de pobres que chegava diariamente & sua casa,
muitas vezes, sem um punhado de farinha”.

Neste ponto, & interessante que o leitor esteja atento
para a construgdo da narrativa de José Carvalho. E de se
notar a preccupagdo do autor na caracterizacdo mais precisa
da figura humana do pajé. Quero dizer, com isso, que apesar
dos etnocentrismos de sempre, o curandeiroc nio aparece mails
como uma figura exdética, sem familia, destituido de vida
social.

Neste sentide, o relato do cearense sobre a figura de

Brasilina apresenta algo de “novo”. Diz ele:

“Conhecia-a pessoalmente. Era mulher lgnorante,
analfabeta, mas que impressionava bem pelo seu
porte e suas atitudes discretas, ponderadas e

inteligentes. Tinha ¢ porte de uma verdadeira
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matrona. Nao se gabava de sua ‘sciencia’; niao se
envaidecia com sua popularidade. FEra modesta,

discreta e caridosa. Era casada e tinha filhas

2z

mogas .

Além dessa preocupagdoc em revelar a intimidade do
pajé, Carvalho mostra um interesse especial em comentar as
caracteristicas do guia espiritual de Maria Brasilina,
mostrando-se encantado com o arquétipo do “Pai Jodo”.
Primeiramente, porque havia uma ligacio estreita entre a
entidade e o ser humanc que a incorporava. Isto ficava
claro na fama que ambos possuiam nas redondezas do Paixo
Amazonas, afinal “grande parte dos pequenos ‘pajés’, que
surgiram pelos outros lugares, se diziam, como reclamg,
seus discipulos”, muito embora Brasilina sempre afirmasse
que ndo tinha seguidores,

Por outro lado, Carvalho comeca a colocar em gquestido a
ascendéncia cultural dessas entidades. Para esse escritor,
“YPai Joao', pela fala, pelas atitudes e andar, parecia
africano”. A prova disto & que, no inicio de cada sessio de
cura, ou de “trabalho”, a entidade “fazia uma oracg&o em uma
linguagem absolutamente desconhecida, ou intraduzivel”.
Depois desse preambulo, o espirito finalmente “comegava a
falar em portugués” - era Pai Jodo gue estava na terra para
tratar dos doentes. Apesar de preto africano, antes de
qualgquer ritual, benzia-se primeiroc fazendo o sinal da
cruz, e com uma Vvoz grossa caracteristica, “repetia em voz

cheia”:
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“No alto da Vera Cruz,
Quem venceu, wvencera,

Quem ndo venceu,

Nao vencera!”™

José Carvalho chegou a sclicitar gue Pail Jodo fosse
fazer-lhe uma visita, em sua casa, incorporando-se em
alguma pessoa da familia, para que assim pudesse dar um
“"sinal da sua presenc¢a, mas de forma tal que nio restasse a

menor davida do caso”.

" - Irei! - disse ele na sua voz grossa.
- De dia, ou de noite? perguntei.

- Eu ndo posso andar de dia! [respondeul”™ .

Depois do parénteses tratando discutindo a questic da
incorporagdo na pajelanca, José Carvalho retoma a descricio
do ritual.

Terminados os trabalhos, a curandeira dizia nadoc saber
nada sobre o acontecido, inclusive pedinde informacdes ao
doente sobre o remédio que o© mestre havia receitado. No
dizer de José Carvalho, Brasilina era, de fato, apenas uma
porta-voz do oraculo. Essa pratica divinatéria poderia
existir tantoc na Grécia antiga comoc na Amazdnia dos anos
20. Assim & que o papel da curandeira sugeria ao escritor
uma analogla, tanto interessante quanto recorrente no
imaginario da pajelanga: sua ligacdo com o mundo greco-—

classico. N&do fol & toa que Carvalho considerou Maria
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Brasilina como sendo uma “phytonisa indigena”. A questido
era qgue, para ele, o0s contatos mitoldégicos com as chamadas
civilizagbes greco-cléassicas eram flagrantes. Assim, por
causa disto, e, ainda mais, por “wer, muitas vezes a
romaria humana, sofredora para a casa de Maria Brasilina”,
0 autor se perguntava: “Ndo seria isto, ndc seria a mesma
colsa, a phytonisa de Delphos, de Dodona, de Cumes, na
antigquidade grega e romana?”? .

Sua resposta vem no tom da polémica.

“Encontra-se sobre os antigos oraculos a seguinte
descrigéo:

‘Em Delphos, o oraculo falava pela boca de uma
sacerdotisa chamada phytia, pythonisa ou sybilla,
cujas respostas gozavam de grande crédito. Quando
devia proferir os seus oraculos a pythia se
preparava com um Jjejum de trés dias, {(os nossos
se preparam com o Jjejum de um dia; temos pois
aqui a primeira concordancia), ... aoc cabo dos
quais mastigava folhas de louro, (0s nossos fumam
o seu cigarro de tabaco e outras plantas, na
folha do tauari; temos a segunda concordancia),
... subindo, em seguida, para cima de uma
tripode, colocada sobre uma abertura, donde se
exalavam vapores mefiticos, (nos nossos a fumaca
dos cigarros é intensa na sala fechada), ... a
pythonisa entrava numa violenta exaltacdo, para a
qual, sem duvida, contribuia o suco dagquela
planta. Tremia-lhe o corpo, ericavam-se-lhe os
cabelos e de seus labios espumantes e convulsos
saiam, entdo, as respostas as perguntas que 1lhe

eram dirigidas’”®¢ .
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O sentido de comparagido era direto. N&do havia, segundo
Carvalho, nada a se questionar sobre a ténue distancia
entre o oraculo de Delfos e a Casa de Maria Brasilina en

Terra Santa. Dal sua breve conclusao:

"Como vimos, nas prdticas dos nossos pajés, hd
mais de um ponto de contato com a phytonisa
grega: - o jejum, o uso da planta, o deliric ou
‘transe’, que é visivel, e que vai anunciado pelo
tremor do corpo e pelo agitar fremente do
‘maraca’ que conservam na mdo. (...) No caso que

acabamos de ver, a identidade & flagrante”” .

Mas, afinal, por que José Carvalho insistiu tanto
nessa analogia com o passado greco-romano? Essa ¢ uma
questac dificil de responder sem wuma pesquisa mais
aprofundada no contexto da obra desse autor. Porém, o
leitor deve lembrar-se que este tipo de construgao
imagética da Amazdénia j& havia sido colocada, no século
anterior, por Padua Carvalho. Com certeza, a profundidade
da comparacdo ndo é a mesma, porém as ligagdes mitoldégicas
esbocadas nas obras de ambos 0s autores, sio semelhantes, e
tém, de certo modo, ¢ mesmo sentido.

No entanto, o folclorista cearense vai além. Sua
percepgdo do problema ultrapassa de longe as preocupagdes
estilisticas e literarias, entrando a fundo nos problemas
metodoldgicos dos campes folcldrico e antropoldgico. Q caso

apresentado poderia servir, segundo ele, para comprovar “a




261

necessidade e utilidade dos estudos folcléricos, feitos com
¢ devido critério e observacao”. E mais, com  ©
desenvolvimento desse tipo de exercicioc analitico, poder-
se-ia estabelecer uma espécie de “roteiro”, ou recurso de
método, que, futuramente, poderia “resolver grandes e
desconhecidos problemas etnolégicos ou de outra qualquer
natureza””® .

Mas José Carvalho sabia que estava pisando num terreno
movedigo. Os estudos sobre a gquestidc pareclam-lhe
diminutos. A saida entdo, apesar de sua evidente certeza do

que estava afirmando, era colocar essa analogia cultural

como um problema a ser resolvido.

"Entdoc? ... As praticas gregas e latinas se
reproduzindo nas florestas e rios amazénicos!t
Quem as trouxe? A resposta vira necessariamente
depois.

S5e o ‘'pajé’ amazdénico herdou as suas praticas do
indio selvagem, como atras ficou dito, e nelas ha
esse contate tao flagrante com as praticas da
antiguidade grega e romana, ficara a indagar e a
saber como, quando ou de quem herdaram oS MeSNOS
indics esses costumes e praticas?

O problema &, pois, interessantissimo””® .

Nas palavras de José Carvalho, é possivel perceber
mais claramente o interesse dos autores da época em tentar
refletir sobre os caminhos da investigacido folclérica no
dominio das crencas religilosas amazdnicas. O sentido dessa

reflexdo &, no entanto, bem mais articulado do gue ne
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trabalho de seus antecessores. Assim, a enumeracic dos
elementos convergentes nas praticas divinatérias da
sacerdotisa de Delfos e nas da pajé de Terra Santa faz
parte de um esforgo de interpretacdc do problema da
constituigdo do rito. E o aprofundamento da busca das
origens das crengas amazdnicas.

Ha que se notar que esta busca das “origens”, na
construgdo de um campo de analogias entre a Amazénia e o
mundo classico, naoc era para José Carvalho a renncia as
premissas modernistas apresentadas por Coutinho de
Oliveira, colega dos tempos da Belém Nova. Carvalho nio
procurava apropriar-se das imagens do paganismo greco-~
romano como inspirac@o narrativa, havia uma preocupacido com
o} enfoque comparativo dos estudos focléricoeos., Mas,
obviamente, por tras dessa nocdo mais aprofundada da teoria
do folclore estava também o mesmo recurse ac evolucionismo
cultural do géculo XIX.

Essa postura metodoldgica permitia ao foleclorista
pensar no proéopric objeto de estudo, ac mesmo tempo que
colocava em questdo as atribulagdes concernentes a seu
propric roteiro de pesquisa, denunciando, J& naquela época,
O preconceito que se tinha com o campo dos estudos

folclorices.

“"A muita gente, had de parecer facil colher, entre
o povo, fatos que sirvam para o registro e
documentagio de estudos folcléricos. Assim nao o

&, no entanto. Vive-se por longos tempos
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convivendo com o povo simples dos sertdes, e
muita coisa interessante ndo se lhe ouve, sendo,
muitas vezes, ccaslionalmente. Se o fato &
conhecido do 1investigador, e se por ele sge

indaga, fécil serd conhecé-lo; mas ndo o sendo,

eis al a dificuldade”'™ .

Em toda essa discussdo, dquero chamar a atencao do
leitor ©para duas questdes gue Ja4 vinha esbocando
anteriormente. Primeiro, hid o problema das definigdes e
delimitactes dos campos de estudo. José Carvalho &
partidario da idéia de que o folclore faz parte dos estudos
literédrios, mas ao mesmc tempo revela uma preocupacic com a
delimitagdo do métode de ©pesquisa e abordagem do
folcloristas. A preocupacido central era com a coleta do
documento folclorico. Dal a sua observagido de que o
conhecimento e a experiéncia de wvida entre o grupo social
pesquisado era um ponto a favor do pesquisador, caso
contrario, certamente teria que enfrentar intmeras
dificuldades de acesso a essas fontes de pesguisa.

A segunda questdo, que é um desdobramento da primeira,
¢ que, apesar dessa preocupacido de certo modo ambigua em
relagdo a investigacdo do ‘“populario”, os folcloristas
sabiam que estavam atuando num campo extremamente complexo
e com uma trajetdria avessa a essge sentide de
especializacdo. As décadas de 20 e 30 deste século s3o
exemplares para visualizar com maior detalhe as iniciativas
dos proprios intelectuais no sentido de avangar no estudo

da questdo, sabendo, entretanto, que existia de fato pouco
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espaco para se efetivar alquma delimitacdo de profissional
do folclore. Mesmo as problematizacdes correntes nos
chamados estudos de folclore ganhavam félego em alguns
trabalhos situados entre a etnografia, a literatura e o
préprio folclore,

E o que acontece com o Paiz das Pedras Verdes, uma
colecdo de ensaios amazdnicos de Raimundo Morais. O livro,
bem ao modo da Anthologia Amazdnica de Eustachio de
Azevedo, veio exortando a mocidade nativa a construir uma
visdo prépria em “prol da nossa gente e da nossa terra”. 0O
literato reclamava das visBes deturpadas que o35 autores
alienigenas construiam acerca da regiio. Seu objetivo era,
como nativo, dar “uma idéia nitida e ampla” do que via e
sentia sobre a “planicie”, de modo a “restabelecer as
linhas gerais da gleba e a indole do seu morador”.

Citando Charles Frederick Hartt'®', a quem considerava
uma excegao, afirmava que os relatos dos viajantes gque
passavam pela Amazdnia apresentavam “histérias eXageradas,
ligadas a uma chusma de animais bravios, de cobras, e
outros bichos venenosos que (...) ficam muito bem em livros
populares”. E conclui: “Sao fabulas ilustradas
representando casas de répteis, feras e monstros gue se
contemplam calmamente uns aos outros como espécimes
empalhados nos museus. Servem ndo se discute, para divertir
e excitar a admiragdo dos meninos de escola, porém iludem o
mundo e fazem muito mal ao Brasil”'™ . 0 pior era que

alguns autores brasileiros, dizia o autor, apenas repetiam
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0s autores estrangeiros, “plagiando canhestramente” suas
idélas. Era, neste sentido que Morais c¢lamava pelo
desenvolvimento de uma “literatura amazdénica”, produzida
pelos autores nativos!®® .

Dentro dessa perspectiva, Raimundo Morais acreditava
possuir uma autoridade gquase inerente para falar das
crengas 1locals e dos costumes populares do interior da
Amazdnia. Dal gque uma parte importante da obra & dedicada
ao tema da pajelanga e, por mais que existam visiveis
diferengas entre as obras de Morais e Carvalho, ha que se
notar as semelhanc¢as entre ambas. Carvalho também escrevia
como um “nativo”, polis seu intento era apresentar o “matuto
cearense” em sua didspora pela Amazdnia.

A diferenca basica entre as duas obras ndo residia nas
narrativas ou descrigdes apresentadas, mas especialmente,
nas propostas de trabalho, ou seja, na leitura diversa que
cada autor tinha de seu proprio texto. De um lado, Carvalho
tentava articular um discursc académico e cientifico a obra
literéria, especilalmente ao folclore, entendido como parte
dela; do outro, Morais, com um texto baseado nas memdrias e
vivencias de um nativo da regido, sem grandes preocupacdes
com delimitacdes ou definicdes conceituais. O mais
importante, no entanto, € que as obras trarzem elementos
comuns, ainda que, cheguem a algumas conclusdes divergentes
acerca dos destines das manifestacdes religiosas da

Amazdnia - arremates fundamentais para minha empreita em
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recuperar egssas miultiplas genealogias dos estudos
amazénicos.
E impressionante pensar gue Carvalho, no final dos

anos 20, J& tinha algumas dividas de que a tido decantada

civilizagdo um dia pudesse matar as concepgdes populares

ligadas & pajelanga. Mais interessante ainda é o caminho
percorrido para gue ¢ autor pudesse chegar a esta conclusao

- o0 proprio caminho dos discursos da dita civilizacdo.

“Os rios, os 1lagos, asgs florestas estdo ainda
cheios de seres e colsas misteriosas. A
civilizacdo ndo o0s varreu ainda e nem o0s varrerad
tdo cedo.

E de admirar? Ndo! A Grécia e a Roma, no auge de
suas civilizagdes, tinham as mesmas crendices que
noés hoje chamamos bdrbaras.

Acreditavam em uma infinidade de agouros, para os
quais tinham até sacerdotes - os Augures - e no
vaticinio predite pelas visceras dos animais
sacrificados. E tais fatos se davam, ainda,
quando a cultura Juridica de Roma chegava a
incomensurdvel altura que constitui a admiracdo

de todos os séculos”®™ .

Ja que o mundo classico, considerado como o berco da
civilizacdo ocidental, foi durante a antiguidade taoc
supersticiosc quanto civilizado, por que chamar de barbaras
as crengas da pajelanca?

A questidoc parece fazer parte da ambigtiidade das

analises feitas a época. Raimundo Morais, que tinha a mesma
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idade de José Carvalho'®™ e fol seu contemporanec como

<106
a

jornalista em A Provincia do Par ;a0 tratar da

pajelanca percorre similitudes da mesma ordem. Diz ele gue,
sob um determinade aspecto, o pajé é “solene”, construindo
a partir dal uma imagem estereotipada de um sujeito “magro,
vermelho, oleose, nu”. E continua: Y0 seu trabalho de
feiticeiro gue é consultado como eram os Grandes Iniciados,
desdobra-se com a gravidade sacerdotal, serena, confiante

no proprio condaoc de augure”. A comparacdoc prossegue:

“1O pajél abandona, entdo a manigancia
melodramdtica de outras cerimdnias, cheias de
exorcismo e flagicio, e fala mansa e
pausadamente, hirto, transfigurado, mas sem
contracdes, alheio aos delirios e estertores que
a agitavam a Phytia de Delphos quandoc subia a
tripode feiticeira das suas visdes de sibylila. E
diz o passado, diz o presente, diz o futuro, com
tal seguranga, como se estivesse vendo tude por

uma lente encantada”'®’ .

Mas o leitor que ndo se encante com a descricdo
"benevolente” de Raimunde Morais, pois que © pajé nela
referido é uma figura imagindria e idealizada. O préprio
autor avisa que estd tratando do “puroc pajé aborigene”; um
ser que estava em vias de extingdo, pois que “windo de
longe, através de remotas geragdes”, projetava-se “cruzado

no pajé mameluco, no pajé mulato, no pajé curiboco (sic),
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imaginoso, solerte, que se encontra nos povoades, nos
vilérios, nas cidades”!'™ .

Note-se que aqui & retomada a 1idéia da “pureza
original” tdoc evidente nos escritos do sécule XIX., O
contato com a civilizaglo teria provocado uma espécie de
contaminacao em via de médo dupla. De um lado, o pajé trouxe
“entidades abracadabrantes” e ganhou em troca a
desmoralizagdo e o gosto pela bebedeira. Era uma figura
desgracgada.

Morais aproximava-se por demais, neste ponto, das
analises de José Verlssimo e Nina Rodrigues sobre “as racas
cruzadas” do Pard. O pajé da cidade era o representante
dessa degradacdo racial e cultural por que passava a
regido. Exemplos ndoc faltavam.

Lembrava—-se esse autor, com “saudosa memdria”, de um
certo Desidério gue vivia em Belém na virada do sécule XIX.
Conta o autor que o fulano “ndo s6 predisse o destino de
varios cidadéos, mals ou menos chibantes, como receitou
infaliveis ©banhos de <cheire contra a urucubaca de
cavalheiros que néo acertavam no bicho”. Era, afinal, o
curandeiro de maior fama na cidade atraindoc até sua porta
"muita dama apalxonada’”, interessada em “saber com esse
bruxo onde andava o bem amado, extraviado de certe por
outra carinha gentil e linda”. O problema advinha dos meios
que o pajé utilizava para conseguir bons resultados no seu

oficio:
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"Era al gue o nigromante punha as manguinhas de
fora e receitava, como complemento &s mandingas
feitas com terra de cemitério, unha de defunto,
baba de cachorro, cabelo de anijinho, lenco
crivado de agulhas, fraldas costuradas a linha
preta, pregos enterrados em fundilhos de ceroulas
- oragdes que livram de tiros, que evitam
naufridgios, que espantam oncas, gue atordoam
Jacarés, que restituem namorados, que descobrem
rivais, que domesticam  sogras, gque  amansam

amantes, que botam poeira nos olhos dos maridos,

que afugentam almas do outro mundo”*"® .

A ciltagdo acima é apenas um pequeno trecho do imenso
receituarico de feitigarias transcrito pelc autor - uma
“profusa feitigaria” dgque, a primeira vista, parecia-lhe
humilhante. Dentro desse quadro, Raimundo Morais lanca a
seguinte questdo: estaria o vale amazdnico, “apesar da
cultura de sua gente e do seu progresso cientifico, ainda
entregue aos pajés?” Serd que “em cada angulo da terra
fecunda e deslumbrante” era possivel se deparar com “um
destes bruxos’”?

Por incrivel gue possa parecer, a resposta do autor é
negativa. Morais apresenta uma conclusidc muitissimo
interessante sobre o assunto. Acredito que este autor & um
dos primeiros a distingulr de modo mais explicito a
feitigaria do curandeirismo, em outras palavras, a bruxaria
da pajelanga. O autor trabalha no esquema das oposicdes: de
um lado, pajelanca, cura, medicina; do outro, feiticaria,

bruxaria, magila.
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A 1déla era mostrar que a verdadeira pajelanca
praticada pelo indio estava morrendo, assim como havia
morrido a bruxaria que estava na génese da medicina
ocldental, na “terapéutica grega”, na “penetracao
divinatéria de Galeno”, no “génio de Hipécrates”, na
“"sabedoria prodigicsa de Paracelso, de André Vésale, de
Ambrésic Paré”. A questldo era que, para o autor, “a sombra
de todas [essas medicinas], medrava negra bruxaria”.
Arrematando adiante: “os mégicos, os adivinhos, 0S
feiticeiros, formigavam-lhes na penumbra”!'® .

Neste sentido, 08 pajés, 08 verdadeiros pajés
indigenas eram como esses bruxos da antiguidade, matrizes
genealdgicas dos “pais” da medicina moderna. Até ai, nada
de novo. As afirmag¢des de Raimundo Morais em nada diferem
dos discursos positivistas da medicina do século XIX, que
procurava cristalizar o curandeirismo e a pajelanca como
algo morto, presoc na origem das préticas médicas
contemporidneas.

O aspecto “novo” introduzido na analise desse autor é
a explicagdio de que a pajelanca havia morrido em favor da
feiticaria. A justificativa era que os pajés das grandes
cidades como Belém e Manaus, J& ndo eram procurados para
curar as “doengas do corpo”, e sim as “doencas da alma”. O
pajé havia, para o autor, transformado-se definitivamente
num feiticeiro, esquecido em seu papel originario de médico
dos tempos primitivos.

A conclusdo é incisgiva:
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“E a pajelanca doméstica, felizmente a se diluir
€ a se apagar com 0s moderncs processos  que
tornam facil e acessivel a Casa de 3Satde. As
vitérias ruidosas da profilaxia brasileira,
fundada pele génio organizador de Oswalde Cruz,
ndo s6 CONcorrem para o sSaneamento direto, como
indiretamente alargam os horizontes da populacio,
que val sentindo e valorizando as vantagens da
higiene publica, do contato com os homens de

sciencia, seja na engenharia sanitaria, seja na

terapéutica, seja na cirurgia”'!* .

Desse modo, se o discurso civilizador e cientificista
nao se constituia em algo propriamente “novo”, a idéia de
que a pajelanga iria sobreviver ainda por muito tempo como
feiticaria, apontava para um aspecto de certo mode inovador
na leitura das religides da Amazénia. £ bem possivel gque os
anos 30, deste século, conformem um momento especial onde a
pajelanca aparece melhor associada & idéia de nigromancia,
ou magia negra. Aqul, ao que parece, sdo mais evidentesg as
ligagdes da pajelanga com os chamados cultos africanos®'? .

0 préprio José Carvalho J& identificava entre os
mestres da pajelanga algumas entidades supostamente
africanas, como o “Pai Jodo”, que incorporava em Maria
Brasilina na localidade de Terra Santa. Por seu turno,
Raimundo Morais tecia longos comentirios scbre a
urbanizacdo da religiidc dos pajés e sua transformacido em

feitigaria “pura”, o que, afinal, trazia a maxima de gue na
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Amazdnia daquela época, uma civilizacdo ia se extinguindo e
outra civilizacdo vinha surgindo'!® .

Neste ponto, no entanto, é imprescindivel cotejar a
produgdo bibliografica com os jornais da época, para que
ndo se perca o fio metodoldgico gue marcou esta dissertacdo
até aqui. O Jornal foi, sem divida, um termdémetro das
transformagbdes dos eixos temdticos em relacdo a feilticaria
e 4 pajelanca na Amazdnia. Esclarecendc: a “nova” leitura
proposta por Raimundo Morals analisada anteriormente Ja
vinha sendo esbogada de mode mais empirico desde o inicio
da década de 20, nas noticias e crdnicas dos jornais de
Belém™'* .

Imagens de uma pajelanca negra e africanizada sdo cada
vez mals constantes nos periddicos da época. Alguns dos
pajés ficaram famosos. Entre eles, um tal Jary, preto
pernambucano dgue, morando no Marco da Légua, trabalhava
“"fechando o corpe, tirandeo o mau olhado, dando a felicidade
e espezinhando amores, mediante recompensa condigna”''® . &
representacdoc fisica do feiticeiro, descrita pela Folha do
Norte, evidencia um discurso racista que vai ser a ténica
nas décadas de 20 e 30. A imagem de Jary & apresentada como
sendo de “complelgde robusta, mas atarracada”, dandeo, de
“relance, a aparéncia de um gorila bem conformado, com
bracos curtos e musculosos e pernas arqueadas”.

Mas dizer simplesmente que © pajé era negro, nio
significava que sua pajelanca fosse africanizada. Lembre-

se, por exemplo, que um dos mals famosos pajés de Belém nos
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fins do XIX - © mestre Zeferino - era negro e havia sido
quilombola., Nos anos 20, sdo as praticas rituais da
pajelanca que irdc definir essa “nova” percepgidao dos
intelectuails & jornalistas.

Nesses termos, © interessante nas longas noticias gue
aparecem sobre o pajé Jary sdc os relatos sobre as festas
realizadas em sua cabana, nas guais, invariavelmente, “uma
larga roda de homens e mulheres, com gestos desbragados e
impudicos, dang¢avam animadamente, com misica tipica do
tambor roufenhe”. Era uma danga “satanicamente agitada” em
que ©s homens cantavam com muito vigor e as mulheres
levantavam “suas saias berrantes em saracouteios ousados de

#3115 A imagem & semelhante a de um atual terreiro

quadris
de candomblé e, por sua vez, o relato contrasta enormemente
com a “monotonia” das cantigas das sessdes de pajelanca
descritas nos fins do século passado.

A Incorporagdo da entidade espiritual J4 nfo era mais
privilégio do pajé - o chefe da casa. Muitos dos dancantes
da roda “desapareciam para o interior da casa ou para o fim
do quintal, onde as invocagdes do bicho do fundo eram
feitas a preceiteo”. £, enfim, uma série de evidéncias
simbolicas que 1lrdo, a meu ver, ajudar a conformar um novo
"modelo” de pajelanga, em gue o©s referenciais culturais
africanos vio estar muito presentes.

Em 19227, quando o caso do pajé Jary, que vivia na
periferia de Belém, ganhava fama na imprensa local,

apareciam muitas outras noticias semelhantes sobre
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ocorréncias no centro da cidade. Na vila Teta, por exemplo,
situada & Estrada da Independéncia, em frente ao Musel

Paraense Emilic Goeldi, existia, segunde a mesma Folha do

Norte, um verdadeiro “reino da pajelanca”. Segundo a
gazeta, por 1& residiam “diversos negros de vida duvidosa,
que a noite [reuniam-se] em sessdc solene a explorar a
credulidade popular por meio de dancas exéticas, de
defumagdes sufocantes e de cenas apavorantes”. No ritual os
pretos pareciam transformar-se numa verdadeira “aldeia dos
indios urubus™’ ”, na qual os participantes da sessio
incorporavam “botos mundiadores™®, mi3es d’agua e outros
bichos do fundo”''” .

N&o quero aqui ficar detalhande casos e mais casos,
porém & necessaric que o leitor tenha uma visdoc mais clara
das varias frentes de uma encruzilhada de discursos que
vinha & tona naquela época. Sao informacgdes gque parecemn
fragmentadas, mas que possuem uma légica prépria no
contexto da constituicdo das diferentes leituras sobre as
manifestacdes religicsas da Amazdnia.

A imagem dos negros transformados em indios, por
exemplo, €& malis uma das visdes refletidas no infinito
caleidoscodpico da pajelanca urbana, Sempre associada ao
“passado” indigena. Examinando as noticias de Jjornal sobre
a ocorréncia de pajés no perimetro urbano de Belém,
encontrei em varias ocasides alusdes a tribos consideradas

A N ¢ o
hostis e criminosas'™" .




275

Os indios Urubu, citados acima, comegaram a ser
“pacificados” em 1911, num processo que se estendeu até
1928*** , guando os primeiros membros do grupo contactaram
“amistosamente” funcionadrios do SPI'™’, no posto de atracao
da ilha de Canindé-Agu, no alto Gurupi, entre o Pard e o
Maranhdao. Em 1922, quando fol noticiada a pajelanca da Vila
Teta, em Belém, os Urubu estavam no auge de suas lutas com
os “brancos”. 1918, 1919 e 1920 foram anos de total
inseguranga no vale do Gurupi devido aos ataques dos
indios. Nao & toa os Urubu eram lembrades na imprensa de
Belém como indios sanguinarios que usavam flechas com
pontas de ago, com as quais cometiam “correrias” entre os
colonos das vilas agricolas da vizinhanca'® .

A situagdo comegou a sSe acalmar entre anos de 1920 e
1928, quando se concluiu ¢ processo de “pacificacdo” dos
Urubu. Em 1919, o Governo do Estado do Pard enviou a regiao
do Gurupi uma expedigdo chefiada pelo Dr. Jorge Hurley com
o objetivo de “sindicar as causas das incursées das tribos
do alto Irituia, alto Guamd e alto Gurupi, promovendo por
todos os meios a pacificacdo das referidas tribos”?* |

Jorge Hurley, além de juiz de direito, era um
intelectual respeitado no Pard. No inicioc da década de 20
esteve ligado ao movimento modernista local, escrevendo
regularmente na Belém Nova. Era amigo de Raimundo Morais e,
como se vera mais tarde, fol ativo interlocutor de José

Carvalho. Desde essa época, Hurley também era interessado
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em literatura e folclore, escrevendo artigos tematizando as
tradicdes e o0s costumes amazénicos!?® .

A expedicdo, neste sentido, foi ponta de lanca para
que o literato ampliasse suas preocupacdes com os estudos
folcléricos e etnogrédficos. No préprio relatério da
expedigdo ao Gurupi, Hurley levantou uma tese “original”
sobre a natureza dos indios sanguindrios. Para ele, sob “o
titulo feio e voraz de indios wurubus”, existia “uma
terrivel e temivel mescla de selvagens guajajaras com oS
criminosos dos sertdes do Maranho”'®® . O interessante &
que Darcy Ribelro, pesquisandc na area, no inicioc dos anos
50, anotou uma “lenda”, corrente tanto em Belém comc no
Gurupl a época da pacificagdo dos Urubu, gque “descrevia
esses indios como  mesticgos dos Timbira e negros

#1327 A tese afinal tinha virado senso comum.

quilombolas
Essas historias revelam alguns pontos cruciais para a
solidez dos argumentos desenvolvidos neste trabalho.
Primeiramente porque se amplia ainda mais o quadro dos
sujeitos envolvidos na questdo. A imagem do indio gue vivia
edenicamente na floresta agora divide o espago da imprensa
com a imagem do selvagem que sobrevive gimbolicamente nos
negros e nos pajés de BRelém (através do ritual da
pajelanga), mas que também vive provocando desordens pelo
interior do Estado assaltande as pequenas cidades e
vilarejos (através das lutas sangrentas com 0s colonos).

Os intelectuals, por seu turno, nao estavam

trancafiados em gabinetes de trabalho. Seguindo um impulso
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da politica governamental de civilizar o) povo,
paradoxalmente abragavam ac mesme tempo a perspectiva
intelectual dos anos 20 e 30, baseada no modernismo
regicnalista de wvalorizar as caracteristicas culturais
brasileiras, argumentando sobre uma clvilizacéo do
trépico'® . O pano de fundo das discussdes continuava sendo
a necessidade de desvendar o sentido “original” do pais,
suas especificidades, enfim. A nogdo recorrente da formacio
étnica e social da nacgdo através das trés racas formadoras
continuava presente, mesmo que sob um nove significado. A
malfadada “mesticagem urubu”, de que falava Jorge Hurley,
resultava da escoria étnica e cultural da Amazdnia: indios
selvagens, descendentes de negros fujdes e criminosos
urbanos {(dentro dos quais Jjamals se pensaria existir algum
ariano). Enquanto isso, na cidade de Belém, os pajés e seus
ritos macabros passavam por dar o melhor sentido a esse
tipo racial c¢riminoso e degenerado®®® .

Esse debate sobre a situacdc da religido dos pajés
misturava-se cada vez mals, a época, com as discussdes
sobre a politica indigenista brasileira, pois era de se
pensar que preservando © indio se estaria garantindo o
germe dessas crengas por Nuito mais tempo. Um momento
especlal desses confrontos intelectuais fol vivido em Belém
em 1920. Neste ano, assumia a Chefia da Secdoc Etnografica
do Museu Paraense Emilio Goeldi o etnélogo alemao Curt
Nimuendaji que desde 1913 mantinha residéncia mais ou menos

fixa no Para. Nimuendaja opunha-se firmemente a politica
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indigena idealizada por Jorge Hurley, especialmente quanto
ao destino e a conservacéo da cultura original dos grupos.

O confronto ficou mais c¢laro quando veio a baila o
assunto dos indiog da regido do Gurupi, na qual habitavam
os Tembé, os Timbira, os Guajajara e o0s famosos Urubu.
Hurley gqueria a todo custe “civilizar” ¢ mals rapido
possivel essas populagbes, procurando dar condicdes para
gque ¢ indio se transformasse num “brasileirc”. A idéia era
matar a figura do indio e construir sobre ela a do
civilizado. Quanto as tradigdes, seriam registradas no
momento da conquista, da pacificacédo e conservadas sob a
forma de etnografia e folclore. Assim ninguém teria que
enfrentar indios bravos e sanguinarios, ao mesmo tempo em
que se mataria o embrido das crencas pagds, guardando
apenas os registros do passado.

Nimuendaju tinha uma visdo bastante distinta. Nos anos
de 1914 e 1915, peortanto antes de Hurley, o etnélogo esteve
em contato com os indios do Gurupi'’® . Em carta ao Diretor
do SPI, datada de 1920, Curt Nimuendaju dizia que os indios
daquela regido figuravam “entre 08 mais ou menos

131 ‘ . ‘ ar
" r POr 1SS0 era necessarla toda atencdo daguele

intactos
drgdo e dos indigenistas. Nesse sentido, atestava sua
indignagdo com a proposta de Jorge Hurley em trazer os
indios Tembé do Gurupl para morar com os Tembé do Guanmi,

que viviam mais proéximes do contato com a “civilizacio”

[Cf. Apénd. icon.}.
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“As poucas aldeazinhas do alto Guamd (sic),
teatro da ac¢@o redentora do Sr. Hurly (sic), n3o
merecem importdncia comparado com as do Gurupi.
Se fosse pela minha cabega eu convidaria todos os
Tembé do Guamd@ para se mudarem para o Gurupi,
como em 1914 F3 se mudou um bando da aldeia de
580 Pedro. Isto sim convinha, mas ndo a mudanca

dos do Gurupl para o Guamd, como Hurly gquer - se

ele sabe o que é que ele guer™™ .

A iniciativa em preservar os indios guanto mais
afastados do contato com a dita civilizacio era o maior
interesse de Nimuendaju. Neste ponto as visdes de Hurley e
Nimuendajdi eram semelhantes, afinal ambos pensavam que ©s
contatos culturais eram destrutivos para uma das culturas.
A diferenga € que Hurley considerava que o indio sé teria a
ganhar com a “civilizac&o”, mas o Dbrance tinha algo a
perder contaminando-se c¢om a heranca dos “selvagens”.
Nimuendaju, porém, apostava que o indio sairia destruido
desse contato por causa da exploracdo e dos desmandos do
“branco”!? .

O etndlogo germdnico, no entanto, que vivia e conhecia
0 dia a dia da cidade de Belém, tinha convicgdc que mesmo
destruindo os indios jamais se acabaria com a pajelanca,
pols esta permanecia ativa em pleno centro urbano das
capitais amazdnicas. Noutra carta, enviada 7 anos depois,
ao diretor do Museu Goeldi e também etnélogo Dr. Carlos
Estevdc de Oliveira, Nimuendaju, que estava pesquisando na

regido do alto Rio Negro, no Estado do Amazonas, desabafava
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diante dos desmandos cometidos contra a religido e os

costumes dogs indios.

YL, a decadéncisa da cultura indigena é
espantosa; todos para isto se coligam: oS
colombianos que, espezinhando e vitimando ¢ indio
pela manelira mais barbara, lhe tiram o ultimo
vestigio de brio e consciéncia; os brasileiros,
com a sua mania de civilizar indios, com a idéia
de fazer deles eleitores e com sua pratica de
arrumar—-lhes nas costas um débite e cobra-lo
depois ou por bem ou por mal (quando ndo
enveredam pela nmesma brutalidade dos
colombianos); os padres salesianos, que na sua
intoleréncia extirpam sistematicamente tudo o que
difere da ‘civilizagdo c¢rista’, proibindo a

construgido de malocas, o uso do caxiri'®, do

trocano'™ , dos enfeites de penas e de pedras, as
dangas e o culte do Yurupari'®* . Bestas! Em trés
séculos, padres e frades, as centenas ndo
conseguiram banir o pajé do perimetro da capital
de Belém sequer; o que eles conseguiram no
Uaupés'?’ sendo a criagdo de um bando de
hipécritas? Mas como eles apresentam as suas

medidas como vontade do governo, os indios se

submetem. ..”'?® |

A lucidez do etndlogo impressionava especialmente pela
ampla visdo que conseguia ter sobre o assunto. Nimuendajua
teve a grande virtude de se considerar uma pessca comum e
nac uma grande autoridade em etnologia. Segundo Expedito
Arnaud, saudoso etndlogo do Museu Goeldi, Nimuendaijud quando

estava em Belém participava da boemia da cidade, andava a
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noite pela Condor, metido com amigas prostitutas'”™ e
companheiros de cerveja. Com isso, sabia muitc scbre o
“submundo” da cidade; conhecia muito bem as pajelancas da
Pedreira e Marco da Légua, por 1isso sentia-se autorizado a
falar sobre ¢s destinos da religido dos pajés da cidade e
dos pajés das tribos.

No relatédrio final da viagem ao alto Rio Negro,
apresentado ao SPI, datado de Belém do Para, em 27 de
setembro daquele mesmo ano de 1927, Nimuendajl reafirma as

conclusdes esbogadas na carta a Carlos Estevio.

"Milhares e milhares de religiosos doutrinaram
durante ftrés séculos a populacido de Belém; ha
tempos desapareceram dos arredores da capital os
ultimos indios da regido. Mas antes de morrer
eles legaram aos mesticos, seus sucesscres, o
pajé, que, de maracd em punho, ainda hoje, dentro
da capital, resiste com vantagem contra o padre e

o agente de policia”*'".

Nas entrelinhas do estudo, o desafogo do etnélogo.
Assim €& que essa longa histéria vai sendo construida na
experiéncia desses intelectuais, com a presenca viva de
seus “objetos de pesquisa”. E obvio, contudo, que nio
posso, para os limites deste trabalho, tentar desvendar
todog os elementos que traduzem esse fio condutor ou que
sugerem uma mudang¢a nas descrigdes da pajelancga amazénica,
poste que, por certo, além das transformacbes no discurso

intelectual e jornalistico, houve sem duvida transformacdes
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nos proprios rituais descritos, ou seja, na propria
dindmica liturgica do rito, reelaborando, incorporando e
reinventado tradigdes,

O que pretendo aqui & conduzir o leitor a perceber,

comigo, como esses diferentes sujeitos sociais - pajés e
intelectuals, jornalistas e delegados, politicos e
magistrados - interagiam no processo de constituicao das

praticas, discursos e representagdes sobre a religido da
Amazdnia. Neste sentido, buscarei, agora, mostrar como esse
momento de “wvirada” nos discursos sobre a pajelanca durante
0s anos de 1930 ganha uma amplitude notivel, chegando mesmo

a bater a porta do Governador do Estado.

VII.%MWW{%JMW&&WW

Jolclorista.

Corria o més de fevereiro de 1934, guando ©
Interventor Federal do Estado do Para, Magalhdes Barata

recebeun uma carta bem sugestiva.

“Exmo. Sr. Magalhfes Barata

Quem lhe faz esta ¢ uma amiguinha do Senhor que
mora aqul no Marco. Quero pedir ao Senhor para
por termo em uma certa pajelanga que se organiza
constantemente aqui no Marco, ultimamente
funciona em casa de um guarda civil morador na

casa n.1132 em frente ao Bosque, costumam pedir
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1.000% por trabalho; metade pra mulher, metade
por guarda. A vizinhanga estd toda a par das
sessdes. Vem muita gente buscar banhos, tudo de
garrafa. Estes papelis que acompanham esta foi uma

criatura que fol 184 e o tal guarda tirou esta

receita' . Eu consegui para que V., Excia. veja

-

que & verdade o gue escrevo. Se ¢ Senhor achar
que este melo de pajelanga €& proibido eu terei
uma duzia a mais para lhe participar. As dangas

sdo acompanhadas de cachaca. Chamo-me Crisolda e

moro também aqul pra estes lados”''? .

Como de praxe o Interventor Barata passou a denincia
para o Sr. Chefe de Policia da Capital Mauricio Cordovil
Pinto para gque tomasse as devidas providéncias. O caso
entdo fol parar nas mios do Segundo Delegado Auxiliar Raul
Montero Valdez, o gual ficou incumbido de efetuar as
diligéncias policiais.

No dia 17 de fevereiro daquele ano, Raul Valdez
apresentou as primeiras informacdes colhidas sobre o
assunto. Afirmou ter “procedido vérias diligéncias in loco,
sem nada consegulr de positivo”, pois nf3c encontrou nenhuma
prova evidente das sessdes de pajelanca referidas na
denuncia de Crisolda. No entanto, registrou um depoimento
importante de Rosa Alves, amasia do guarda civil José Alves
da Silwva.

No depoimento, Rosa informou que seu companheiro
realmente costumava “receltar quando procurado por
enfermos, empregandc no tratamento das diversas moléstias

verificadas, exclusivamente, &gua fluida”. Disse também que
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José dava “passes”, pois que sempre foli “dadeo ac estudo do
espiritismo” e gque, além disso, “conservava em seu poder
alguns livros sobre o assunto”, que lhes foram dados por
uma amiga.

Quanto a si, Rosa disse que “é conhecida no lugar como
parteira”, e para que ndo pairasse qualquer duavida sobre o
seu verdadeiro oficio, afirmcu “Ja ter assistide, entre
outras, a esposa do Chauffeur Valente, que serve no auto do
Exmo. Sr. Major Interventor”. N&o negou, entretante que
costumava “fazer defumac¢des em sua casa, comprando o
material indispensdvel na casa Cirio'®, com o fito de, tal
fazendo, congeguir maior numero de pedidos de
parturientes”. E como morava vizinha ao Bosque Municipal,
fazia defumac¢des ‘“para afastar os insetos, em grande
quantidade pela aproximacido de muitas A&rvores da sua
residéncia”. Como se ndo bastasse, Rosa Alves revelou ao
delegado como e com gque objetivos realizava tais queimas de
ervas'? .

Apesar de sua fama nas redondezas, a parteira dizia
“receber poucas visitas em sua casa”, mesmo porque
geralmente fechava sua porta as 2 horas da noite e que as
pessoas que recebla eram “suas comadres, gente pobre” gue
ali ia “para conversar”. Quanto as receitas enviadas ao
Major Barata, Rosa Alves “afirma serem instrumento de
alguma vinganca e ndo de sua autoria ou de seu amasio”.

De posse dessas informagdes, o Chefe de Policia

Mauricio Cordovil Pinto remeteu uma cdpia aoc Sr. Major
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Interventor para que tomasse as providéncias que Jjulgasse
necessarias. No encaminhamento, os autos de diligéncia
foram parar nas mios do Desembargador e Procurador Geral do
Estado'® .

No cargo estava um nome bastante conhecido - o© Dr.
Jorge Hurley, © mesmo gue 15 anos antes havia embarcado
para o Gurupi com o ilntento de pacificar os temiveis indios
Urubu, e, com 1isso, langou-se numa polémica com Curt
Nimuendaju. Agora, Hurley estava no auge de sua carreira
juridica. Ja tinha uma larga produgdo no campo da histéria
do Para e do folclore amazénico, participande dos mais
importantes debates nos meios intelectuals da regidc, sobre
0s quals tratarei a seguir. Antes, porém, voltarei ao
parecer do 1lustre magistrado acerca da pajelanca do Marco
da Légua.

Como era de se esperar, a pena do juiz-literato correu
livre na construcdo de um texto exemplar para se entender
um pouco mals as relagdes politicas e intelectuais em torno
da questaoc religiosa e cultural da Amazdénia, por volta dos
anos 30. Jorge Hurley, nesse sentido, comega por afirmar
que O caso em cena era "multo comum em todo o Estado, nédo
s6 nesta capital como no interior”® . Sua proposta foi,
desse modo, a de tirar do centro das atencdes a necessidade
de se averiguar se o ritual existia realmente, pols que
assim procedendo um fato corriqueiro e desprezivel ganharia

importéncia.
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Mals adiante, chega a afi;mar que, naguela época,
“esses processos de pequena magla aborigene” também
preocupavam “os grandes centros das cidades cultas da
Europa”. Comparando a pajelanga “aborigene” aos cultos
esotéricos cultivados entre os europeus, Hurley procurava
discursar a favor da liberdade de culto, colocando-se ao
lado da toleréncia aos pajés, desde que nido decorressem “a
pratica de crimes”**’ .

Para o juiz, a socledade teria que arcar com o peso do
passado de barbarie, ainda presente entre a populacgidoc mais
pobre da Amazénia.

-

“Entre noés, essa pratica é justificada pela forca
da tara aborigene, a gual ainda atua nas camadas
mals incultas, pela iInfluéncia viva do pajé, o
curandeiro de cad'®® . E portanto o produto da
atuagao do passado na incultura das turbas

populares e do atavismo”'® .

Mais adiante aparece melhor o discurso do folclorista,
na medida em que fol necessario explicar o gquanto eram
desnecessédrias as 1investidas policials ads sessdes de

pajelanca.

"Pouco a pouco, esses casos irao desaparecendo da
nossa socledade a proporgdo gue o povo se for
alfabetizando, educando e se emancipando do
paganismo lendédrioc da terra nativa, até ser

relegado ao campo pitoresco do folk-lore, ao qual
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ara oS esplritos cultos, ja esté
P

integralizado”="" .

Se a construcdo de Hurley J& era bastante conhecida
por outros intelectuals, ndc era assim tAo corriquelira para
¢ Major Interventor, nem para o Chefe de Policia e muito
menocs para dona Crisolda que havia de seguir convivendo com
a pajelanca dos vizinhos.

Magalhdes Barata, desde 1931 no comando do governo
revolucionario do Paréd, deu muito apoic as instituicdes de
pesquisa locais, especialmente ac Museu Goeldi, tendo a
frente o© etndlogo Dr. Carlos Estevido de Qliveira e ao
Instituto Histdrico e Geografico do Para, no qual Jorge
Hurley fol presidente & época. Isso ndoc quer dizer,
entretanto, dque o interventor estivesse sempre de acordo
com esse tipo de postura intelectualizada em relacdo a
pratica da pajelanga. Consta que Barata era catélico
praticante, muito ligado aos padres barnabitas da Basilica
de Nazaré, mantendo também um bom convivieo com os
espiritas. No seu conceito, porém, pajelanca era mesmo
crimet®

Hurley, firme no prestigio que gozava com ©
interventor, esclarece gue existia um caminho bastante
seguro para acabar definitivamente com os pajés de Belém e
transformar sua religifo no mais belo tema para o folclore.
O homicidio religloso naoc poderia vir pela justica, pois
que sendo a pajelanca como “abusdes ingénuas, gue revelam o

estado primitivo da civilizacdo”, nio redundavam “em crime
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nem em prejulzos materials & sociedade”, por isso escapavam
“as sangdes penals”. Havia, no entanto, limite para a
tolerancia, por 1issc as autoridades e a prépria sociedade
teriam que tragar © mais firme combate por meio de trés
armas simples e eficazes: a 1mprensa, o© 1livro e a
escola'™ . Assim, o arquivamento dos autos de diligéncia
guardava o significado de recuo estratégico.

Jorge Hurley, afinal, ndo era nenhum iniciante. O
leitor j& deve ter um idéia mais clara do papel intelectual
e politico do magistrado. Em 1931, langou um livro
lmportante, reunindo trabalhos sobre mitologia amazdnica,
intitulado Amazonia C(Cyclopica. Nesta obra, aparece um
capitulo a tratar exclusivamente da figura do pajé, onde o
autor manipula uma biblicgrafia consideravel sobre o
assunto, © que de certo modo era incomum entre os seus
pares de entao.

Citando obras cléassicas da crdénica jesultica sobre o
Brasil coldnia, juntamente com Robert Southey e Antonio
Colbacchini'®®, Hurley Justifica através do veio de
etndlogo, historiador e folclorista, as decisdes que
emitiria 4 ancs depois como desembargador. Sua leitura é
aproximada a dos colegas Raimundoc Morais e José Carvalho.
Como eles, Hurley considerava o pajé uma “entidade
sobrevivente”, através do “atavismo autdctone, que irrompe
do selo de todas as camadas sociais atrasando a civilizacéo
na bisonha, clandestina e ortodoxa cultura das velhas

abusées das tabas”'™ .
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A construcdo do texto também & muito semelhante acs
dos seus colegas, apropriando-se inclusive dos mesmos
referencias de comparagido. Quando situa a presenca feminina
na pajelanga, Hurley sustenta a tese de eram “pythonisas
americanas que adivinhavam o futuro, descobriam o presente
¢ os segredos do passado”, porém no lugar da “tripode de
Delfos”, atuavam sob um “estado sincopal sob as fumigacdes
do petum do pajé com que trabalhavam”*®® . Mas se o pajé
indigena poderia ser igualade as sacerdotisas gregas dos
tempos pagaos, o mesmo ndo se afirmaria dos pajés que
viviam no perimetro urbano das cidades e vilas amazdnicas.

A explicacao & clara:

"0 pajé atreofia a civilizagdo do Brasil, na
conservacdo do culto das superstigdes, que nos
fazem volver o olhar as trevas pré-histéricas nos
pontos mais crédulos do pais em gue predcominam,

na rag¢a os fatores dfrico e autdctone”'®™ ,

A questé&oc central ligava-se, mals uma vez, ao critério
racial e cultural. Para o triduo intelectual - Carvalho,
Morais e Hurley, a pajelanga urbana misturava as crencas
indigenas e africanas num continuo processo de degradacio.
Neste ponto todos afinal estavam de acordo, porém quando a
discussdo recala sobre a presenca do “branco” no contexto
cultural da Amazdnia e em termos mals especificos da

rajelanga, o barco mudava de rumo.
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Jorge Hurley publicou em 1334, exatamente no mesmo ano
em que, come juiz, analisava ¢s autos de diligéncia acerca
da pajelanca, um artigo criticande as anédlises de José
Carvalho em sua obra de 1930. O artigo apareceu com um

titulo longo e pomposo - Folk-lore do Pard., Yaribes da

Amazonia. Em torno do 1ivre “O matuto Cearense e ¢ Cabdclo

do Pard”, do poeta cearense José Carvalho'” . Hurley

pretendia, com ¢ trabalho, contestar wvarics aspectos da
obra do colega folclorista'™® .

O que interessa aqui, no entanto, é demonstrar gue no
tocante ao assunto pajelanga, havia uma oposicdo ferrenha
entre Hurley e Carvalho. A questdo central era que Carvalho
continuava batendo na velha tecla da indoléncia do caboclo
amazdnico, como sendo um caradter herdade do indio
ancestral. Para esse autor isso ficava bem marcante guando
comparava—-se © nativo com o imigrante cearense, sobre o
qual Carvalho repetia as formulagdes de Euclides da Cunha
sobre a figura do sertanejo'® .

0 exemplo extremado aparece guandc Maria Brasilina,
lengamente referida por Carvalho, torna-se uma espécie de
“modelo” de pajé amazdnico. Hurley, neste sentido, contesta
a obra comoc um todo. Entre outras coisas, chega a afirmar
que © cearense desconhecia as novas abordagens etnograficas
e soclolbdgicas, além de mostrar-se nedfito das regras
basicas de pesguisa folclérica, pois que, segundo o
critico, José Carvalho nunca chegou a conviver com os

nativos da regido, dai ter construido uma wvisfdo unilateral
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da realidade. 0 resultado foil um “incorrigivel
cearencismo”!®™ .

Dentro dessa celeuma literaria, o interessante &
perceber a mobilidade dos conceitos e a manipulacdo dos
simbolos étnicos e culturais na Amazdnia pelos autores
ditos modernistas. Neste contexto, © escravo africanc e o©
ancestral indigena, que foram simbolos da integridade
racial durante as Ultimas décadas do século XIX, nos anos
30 reaparecem evocando © atavismeo, a atrofia e a razio da
sobrevivéncia cultural do homem primitivo. Nisto mais uma

vez estdoc Jjuntos Raimundo Morais, José Carvalho e Jorge

Hurley.

VIIT. Militares & Moderriistas: C%/‘Jacf/ Sossarino-

Se, por um lado, os movimentados ancs 30 provocaram a
ingquietagdo dos intelectuais com chamada cultura
brasileira, Ilevando-os a pesquisa dos chamados valores
nacilonais, especlalmente em seu contexto reglonal, por
outro lado trouxe como um saldo muito evidente no interior
do modernismec paraense um patente conservadorismo da
Juventude intelectual formada nos moderncs anos da
revolugdo militar.

Na redagdo de algumas revistas de Belém apareciam

Jjovens ansiosos por mostrar seu valor intelectual. Desde o
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inicio do século, os literatos mals experientes chamavam a
atencdo dos “novos” para ingressar nas letras - na primeira
década era Fustachio de Azevedo gue clamava pela juventude,
anos depois o mesmo pedido era renovado por Raimundo Morais
e Bruno de Menezes.

No correr dos ancs 30, um desses jovens, hoje famoso
em todo pais e considerado uma das malores expressdes da
direita brasileira, um rapazola no final da adolescéncia
interessado na vida 1literaria e em cursar a academia
militar na capital da Republica.

Jarbas Passarinho tinha apenas 17 anos, guando J& como
membro da redacdo da revista Guajarina, publicou o texto
Carimbdé — um ensaic sobre a presenga negra na Amazdnia,
especialmente sobre sua influéncia religilosa. © texto
aparecia com um linguajar impecavel, porém pouco Linha a
ver com o aprendizado politico que muitos criticos costumam
atribuir aos intelectuais pds 30 em relacao aos
“experimentalistas” da semana de 22.

VeJjamos se eu me fago entender. Multos autores tendem
a afirmar que a geracgdo de 30 percebeu que o© movimento
tenentista juntamente com o getulismo acabou por articular-
se com as figuras da Republica Velha e suas oligarquias
regionais. Diz-se também que os intelectuals compreenderam
que o pepulismo de Vargas havia sido um atraso em termos
politicos e sociais. FEm sequéncia afirma-se que 0S
literatos passaram a ver na socledade um verdadeiro objeto

de reflexdo e que eles tinham o dever de discutir a
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realidade do povo brasileiro. Com esta percepgdo, a
intelectualidade de 30 teria criticade a conciliagdac do
velho com o novo, a falta de participagdo popular nas
decisdes governamentais e, enfim, as relacgdes sociais no
insipiente capitalismo brasileiro'®" .

Se isto em parte & verdade, © esguema ZLormulado acima
estd longe de representar a postura de uma parte
considerdvel da Juventude formada no convivio com os tais
modernistas dos anos 20, Antes de publicar seu texto,
Jarbas Passarinho, Jjuntamente com Luiz Ribeiro e Milton
Motta, publicaram no nuimero anfterior da revista uma
entrevista com Jorge Amado, romancista ligado ao
regionalismo modernista, sendo uma figura gque deveria
compor, de modo exemplar, o modelo apresentado acima'® .

Nesse ano de 1937, Jorge Amado estava publicando
Capitdes da Areia, e mesmc antes, em outros 1livros &
mostrava o gue o©s criticos viriam a chamar de “realismo
socialista”'® . Mas, aqui por Belém, publicara um texto
acucarade e ufanista falando de suas 1impressf@es da
cidade’™ . Pela entrevista e pelo texto publicado, gualquer
pessoa Leria uma visdc completamente diferente daguela dita
pelos criticos literdrics a respeito do escritor baiano.
Por essas e outras, & imporitante relativizar esses chavées
analiticos, hé tempos cristalizados em torno dos movimentos

e seus clnones literarios.
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A postura politica do Jovem Passarinho €, nestes
termos, um interessante contraponto as formulagdes
generalizantes dos c¢riticos da literatura.

Em seu artigo, Jarbas Passarinho procura enveredar
pelo batido tema da “contribuigdo” de negro a cultura

brasileira. Mas veja-se de gue modo.

“A liturgia negra tem esbogadc no horizonte das
crendices brasileiras, painélis cheios de doloroso
gentimento de idolatria. © cerimeonial de Ogum
veio até ndés quando o sangue dos pretos tinia de
vermelho vivo o azorrague do feitor. E os pais de

santo imploravam a vingancga  das divindade

africanas”'®® .

Candidato & escola militar, Passarinho mal sabia que
estava brigando com outro guerreiro - Ogum'®® , porém sabia
0 gue pretendia com seu textc mostrar ¢ horror da mistura
das tradi¢des africanas e 1ndigenas na Amazdnia, o© dJue
poderia ser exemplificado pelo Carimbé™®’ .

Passarinhe afirma gque a escraviddo tinha prcduzido
essa préticalreligiosa, “prenhe de rancor e angustia, f[de
uma] raca a procura de um deus”. Era o resultado dos
castigos sofridos pelos negros, massacrados por sSeus
senhores “contrafeitos, [a limpar] rapidamente as manchas
do sangue africano”, um sangue que bem ao contrarioc do que
“supunham, [ndo eral negregoso como a pele”, tendo tilido

mesmo “a audacia, ate, de misturar-se com outrcs tipos...”.

0 resultade da mistura foi, segundo Passarinho, um
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“cataclismo de ragas”, marcado pela “desorganizacgdo de
costumes (...), influéncia vital do elemento afro na
plasmacdo da mesticagem brasileira”.

Evocando novamente a imagem do orixa da guerra, Jarbas
Passarinho ressente-se em dizer gue “Ogum nde morreu”. E
conclui postulando que, na época, bastaria visitar os
terreiros suburbancs para se ver e ouvir o som chocalho
“acordando o Curupira'®® ~.

Passarinho explica, a seu modo, o que ancs antes Ja
afirmava o etndlogo Curt Nimuendajl sob um ponto de vista
oposto, quer dizer, por Aangulos completamente distintos

ambos acreditavam na vivacidade da pajelanga nas capitals

amazdnicas. Assim dizia Passarinho:

“E agora é mais solene o© ritual. Fez-se o
carimbd: wum tTambor cilindrico imitando sons
dolentes gque penetram a alma rustica dos homens
de cor. A batucada atravessa os terreiros onde
estéo 05 ‘fieis” (...). Vozes débeils de
crendices, que por forga irresistivel do atavismo
mantém, escondendo-se na personalidade afirmada
dc negro. Estremecimento de carne rigida ondeando
sob o paroxisme da fé. Homens gue bebem cachaga,
que gozam ©0s momentos agradéveis do rito. Risadas

152

nervosas 3
Superando gualgquer previsdo de um Jorge Hurley,
Passarinho termina por apresentar o ritual “melancdlico”

dos terreiros como resultado da “pequenez de inteligéncia”

dos negros - no dizer do autor, uma “expatriada raca”. A
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sequir comega a tracar imagens eivadas de preconceito e

racismo.

“Borda o luar, no terreirc, figuras exdticas,
carapinhas abundantes, faces afogueadas que
imploram a vinganga dos deuses pretos. Velhas
mies pretas rezando; beigos frementes de gozo
profanc, religiosos; Jjoelhos que se curvam a
sentimentos que elevam a procura do santo. QOs
cantos alteiam-se e pouco a pouco, até se ouvir

leve sussurro; caricia elegante que a gente preta

faz a seus deuses”'’’ .

0 fim do texto acompanha © fim do ritual. Dizia o
autor que “Ogum necessita de dormir e os fieis de
repousarem”. O raiar do dia levava para longe a “mortalha
negra da noilte” e Jjunto com ela Yos ultimos sons dos
cénticos da raca sofredora...”’” .

Quando seu texto veio a publico, Jarbas Passarinho ja
havia embarcado na semana anterior rumo & capital carioca.
No mesme numero da revista, a redag¢io divulgou uma nota
sobre a wviagem do Jjovem redator no vapor Itapé, da
Companhla Ita. Seu objetivo era o de prestar exame para a
escola militar, pols naguele ano concluia “com brilhantismo
seu curso ginasial”'"? .

O que deve ficar claro para o leitor é& que o
exacerbado racismo presente no texto de Jarbas Passarinho
pouco tem a ver com a sua tenra idade. Existe, na verdade,

uma relagdo direta entre as idéias expostas no artigo e o
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momento intelectual vivido pele autor. © anseio de
descoberta dos wvalores nacionals entrecruzava-se com ©
autoritarismo e o conservadorismo politico do governo pés
30. Nesse sentido, a obra do Jjovem Passarinho &,
fundamentalmente, um didlogo politico com o seu tempo.

Ha que pensar, também, na experiéncia politica e de
classe desses intelectuais. Embora com varios mestres
dentro do modernismo, Passarinho tende a se juntar ao grupo
mals conservador. Entre as influéncias de Bruno de Menezes
e Jorge Hurley, © Jjovem literato prefere a segqunda. £ um
fato que Hurley era sempre convidado a publicar seus textos
na Guajarina, incluindo ai sua obra poétical’® .

Toda essa histéria revela o largo campo de atuacao
politica dos literatos paraenses genericamente enquadrados
dentro do modernismo. Vale notar, no entanto, que mesmo
tendo claro que o cénone modernista ndo diluia as
diferenciagdes sociais e de classe entre os intelectuais,
existiam propostas literarias convergentes nas guais se
agrupavam autores com posturas politicas diferenciadas.

Essa tentativa, de desvendar o lado africano da
Amazdnia, por exemplo, val atrair intelectuais da regido e
de fora dela. Essa atragado foi forjada, é certo, pelas
intelecgles entre os literatos das primeiras décadas do
século XX. A visita de Mario de Andrade ao Para, em 1927,
abriu, nestes termos, uma “nova” fase para a divulgacio dos
aspectos africanos no campo religioso amazdnico. Além

disso, & possivel pensar que também foi importante a
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“vulgarizagdo” das obras dos africanistas brasileiros,
tanto nos jornails de malior circulagdo, como nhas revistas
literarias. Em 1938, por exempleo, a Guajarina, saldou com
entusiasme a publicacdc do livro de Edison Carneiro,
Religibes Negras, em 1936, através de uma nota critica do
romancista paraense Dalcidio Jurandir ™ .

Nesse periodo em que mulfiplicou-sge o nlumero de
trabalheos que buscavam 1investigar as relacdes entre a
pajelanca indigena e os cultos africanos, chega & Belém, em
1938, a Missdc Pesquisa Folcldrica, organizada pelo
Departamento de Cultura da Prefeitura de S3o Paulo. Por
tras de tudo estava Mario de Andrade, que até aquele ano
estivera na diregdo desse empreendimento.

A viagem “missiondria” se insere, desse modo, na
postura modernista de descobrir o gue seria ¢ “wverdadeiro
Brasil”. Desde sua estada por essas bandas, em fins da
década anterior, na pele de um “turista aprendiz”, Mario
acalentava o© desejo de realizar uma pesquisa minuciocsa
sobre o folclore local. Em 1938, finalmente, encontrou
apoio em sua assistente Oneyda Alvarenga, estudante de

misica sob sua orientacao.
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inverde o- Babassué.

Hoje, em qualguer dicionario Iimportante & possivel
saber-se o significado da palavra babassud'’” . Antes de
1950, porém, essa expressido era completamente desconhecida,
pelo menos nos glossarios antigos. E muito provavel que
esse desconhecimento resultasse do limite de circulacéo
dessa expressdc além das fronteiras do culto.

FEm 19838, no entanto, a coleta de uma série de
“doutrinas” cantadas por membros do Batugue de Santa
Barbara, em Belém do Paré, pela equipe da Missdo de
Pesquisa Folclérica de S&c Paulo deu novo rumo & histdria
das religides afro-brasileiras na Amazdnia, através da
edicdo de véarics discos e de um livro contendo “novas”
informacdes sobre a “mistericsa” religifo!’® .

Antes de prosseguir contando um pouco da histdéria da
Missdo Folcldorica no Para, vou procurar indicar ac leitor o
percurso gue levou a organizacdc dessa coleta musical.

0 ponto de ligagdc &, novamente, Mario de Andrade.
Depols de sua visita em 1827, o peoeta continuou mantendo
contato com o5 literatos locals, especialmente com Gastao
Vieira, que 0 ciceroneou em Belém. Através dessa
correspondéncia, Mario pdde ter uma idéia melhor do que viu
por essas bandas. A viagem teve muito mals objetivo

politico do que propriamente de pesquisa, pois que no curto
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espaco de fempo que © poeta passcu em Belém, grande parte
fol “perdida” em encontros oficiais com autoridades,
intelectuais e com a imprensa local. Em termos de registros
folcléricos, ¢ interesse do literato ficou bastante
divididc entre as apresentacdes de folguedos populares e as
sessdes de cura da pajelancga.

Mesmo assim, os pajés de Belém acabaram sobressaindo-
se em seus escritos, tardiamente publicados!’’ . Quando,
enfim, as anotagdes de Mario vieram a publico, pdde-se
saber que ele havia collgido, ainda em 1927, algum material
oriundo da pajelanca de Belém. O que primeiro lhe chamou
atencdo fol a presenga de referéncias africanas no interior
da pajelanga, religido que ele pensava estar sob a

hegemonia da influéncia indigena.

“Rel Nagd, Rei Nagd,
J& cantei, Ja bebeu!
Reli Nagd, Rei Nagd,

Quem jA& cantou j& morreu!

Rei, rei, rei, real!

. i N i E
Rei, rei, rei, real!~'™

Quem, afinal, seria esse tal Rei Nagd cantado pelos
pajés de Belém? ([Cf. Apénd. icon.]. A pergunta de Mario de
Andrade, apesar de elementar, ndoc teve resposta por parte
de seus colegas literatos do Pard. Gastdc Vieira deu-lhe

19

alguns “informes vagog, vaguissimos sobre o assunto. O

poeta retrucava consigo mesmo: “essa gente nao se
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interessa!”'™ . Mesmo assim, Mério conseguiu realizar
alguns registros da pajelanca, como a famosa Oragdo da

Cabra Preta, que serviu de fonte para muitos

. 1
pesquisadores®® .

Num estudo sobre a musica de feiticaria no Brasil,
publicadoe preliminarmente em 1933, Mario de Andrade tenta
analisar pela primeira vez a questdo da influéncia negra na

pajelancga.

“Outra zona em gue Iinesperadamente o africano
colabora muito na feitigaria brasileira, ¢é na
Amazénia, onde o culto dominante é chamado de
pajelanca. Tanto nesta palavra comoc no chamarem
de pajé ao pai-de-santc é visivel a influéncia
amerindia. Também alguns dos deuses invocados na
prajelanca ainda recordam a religiosidade
brasilica, tais como a Boilna-Mie gue é espirito
perverso, © Boto-Tucuchi (sic), e principalmente

o Boto-Branco que & o Eros do grupoc”'®? .,

Foi, no entanto, a presenca simbdlica do “Rei Nagd”
que mals impressionou o poeta. Dizia ele: “este deus nos
leva imediatamente para os iorubéds, muito embora a melodia
dele nada tenha de definitivamente africana”. Ceomo
descobrir entédo essa Africa obscura? Maric de Andrade
procurou instigar seu informante paraense a prosseguir numa
pesquisa de maior félego nos terreirocs de Belémn.

Gastdo Vieira até que tentou. Dia 5 de julho de 1931,

o médico paraense enviou uma longa carta a Mario de
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Andrade, dando conta de sua primeira investida no Batugque

de Santa Barbara, na periferia da cidade.

“{(...) A carta que vocé me escreveu (...), néao
pode ser atendida in totum, muito contra meu
gosto. Ndo encontrei aqui ninguém capaz de
escrever um estudo digno (...} sobre pajelancga no
Pard. Dispus—-me eu mesmo a fazé-lo. Entretanto,
nunca tinha assistido a uma sessdo de pajelanca.
Consegui a muito custo uma permissdoc do Chefe de
policia para ser realizada uma em minha presencga
e de algumas autoridades. Uma noite meti-me pelos
matos da Pedreira e fui ser espectador. Antes de
comecar a fungao, chamel o pajé e disse-lhe que
estivesse & vontade, nédo se acanhasse com & minha

presenga e trabalhasse desembaracadamente”*®* .

Mais adlante comega relatar o desenrolar da cessio e

as carachteristicas do terreiro:

"0 homem prometeu, - mas ndo cumpriu. Ninguém foi
atuado [entrou em transe] e n3c assisti sendo a
cantos barbaros, nitidamente africanos. A casa do
pajé deu-me boa 1impressdo. Muiteo limpa, bem
arrumada. E uma barraca muito ampla. Depois da
pequena sala de visitas, um grande sal3oc arejado,
onde se realizam as sessdes de pajelanca. Zo lado
da casinha uma pequena capela, também muito limpa
bem caiada onde se veneram diversas imagens de
santos. As sessfes s8o0, informou-me, em louvor a
Santa Barbara. Ha uma espécie de trono, encimado
por um quadro representando agquela santa. De cada
lado do trono sentam-se 2 homens que batem um

batugue ocu ‘tambor de mina’. Um molecote toca um
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‘cheque’ {sic) ou ‘ganza’, espécie de chocalho
compridce. O pajé de pés descalgos, acompanhando o
ritmo dos batuques em remelexcos esquisitos, canta
cantigas béarbaras. Diversas mulheres, umas de
salas amarelas, outras de saias azuls e ainda
outras de saias brancas. H& mulheres de todas as
idades: wvelhas, adultas, adolescentes e meninas.

Durante os céanticos o paljé sua por tTodos os
poros, tais sdo os pulos, veoltas, movimentos
desordenados de bragos gque da. De vez em guando,
retira-se e troca de roupa. A indumentaria dele &
uma calg¢a branca e uma camisa, que varia de cor e
de feitio, mas sempre muiteo 1impa e cheia de

bordados”*®! .

A partir dai, transcreve algumas “cantigas” que ouviu
durante a sessio' . Algumas entidades j& eram conhecidas
por Mario, c¢omo ©0s orixas 1lorubanos Oxossi, Iemanja,
Obaluaié&; outras eram desconhecidas no campo religliosc
afro, como a familia dos “turcos” ou “mourocs”. Findos os
trabalhos, © interessado espectador perguntou ao paljé sobre
a finalidade do culto, pelo gque obteve como resposta dJgue

tudo aquilo era “feilto com intuito de diversio”.

0 resultado fol decepcicnante para o assistente...

“Foli 1isto, meu carc Marioc que observel e anoteil.
Como vé& isso nd&o da para um estudo digno (...},
tenho a 1intencdo, gquando for possivel, de ir ao
Mosqueiro'®® , onde h&, segqundo informacdes que
tive, um pajé que trabalha com trés correntes.
Porque, em pajelanca, segundc minha observacdo ha

trés correntes: a do ar, que é& espiritual, a da
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terra, que é a religiosa e a do fundo, do bicho

do fundo da terra”'™’ .

A partir do relato de Gastdo Vielira, Marioc teve a
certeza de gue somente ele préprio ou uma equipe sob sua
orientagdoc poderia organizar uma pesquisa, que lhe
agradasse, nos cultos de Belém. Na conferéncia de 1933
sobre musica de feitigaria, MArio transcreve parte da carta

com um claro objetivo,

“Estou citando estas frases preliminares pra
mostrar que agdo do meu amigo gue nao tem
obrigagido de conhecer as regras de colheita

folclérica, infelizmente era Justo o contrario do
188

que se deve praticar .

Mesmo  assim, Mario de Andrade ensaiou algumas
conclusdes com base no material enviado por Gastdo Vieira,
comegando pelo que, aparentemente, era malg facil - a
identificagdo das entidades espirituais. Dizia ele: “Quem
tenha algum conhecimento do candomblé e da macumba,
percebeu ja a profunda influéncia negra que estad em tudo
isso”'®" . O experiente literato n#o deixou, no entanto, de
cometer varics equiveocos, como o de identificar Santa
Barbara ac deus Oxum, tomando come referéncia o candonblé

baiano'® , por ambos supostamente “pertencerem ao grupo das

crendices meteorolégicas”'™ .
Mas © que Mario pretendia mesmo era “determinar se a

parte africana da pajelanca nortista” seria “uma
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ramificacdo do candomblé baiano ou antes uma influéncia da
feiticaria antilhana”. Dizia ele que mesmo com uma opinido
“precaria”, estava mals propenso & hipédtese caribenha. As
matrizes genealdgicas seriam Cuba e Haiti e os pontos de
ligacéo a feitigaria cubana e o culto do vodu haitiano.

Depois de uma longa explicagdo envolvende vasta
biblicgrafia, Maric apoia-se em algumas notas de Camara
Cascudo acerca do usco entre os violeiros do norte e do
nordeste da palavra “cuba” como sindnimo de feiticeiro!® .
Para fortalecer seu argumento, Marico de Andrade cita o
nosso velho conhecido José Carvalho procurando evidenciar
as intimas ligagdes entre a “pajelanca nortista e o catimbéd
nordestino”*’ ,  tentando explicar, dessa maneira, o
transito religiosoc entre a Amazénia e o nordeste
brasileiro.

O outr¢ argumento, baseado na feitigaria antilhana,
foi desenvolvido por Mario de Andrade a partir das
referéncias de Nina Rodrigues, para quem, “na Bahia, o
culto do vodu nd3o existe”™ , tese 0til para descartar
qualquer possibillidade de influéncia dos candomblés de
Salvador sobre os pajés de Belém. Além disso, para Mario de
Andrade, Gastio Vieira havia coligido uma prova
Yextraordinariamente convencedora” da presenca do culto
haitiano na pajelanca afro-paraense - era canto de Temania,

uma das deusas aquaticas da mitclogia iorubana, mnmuito

identificada em todo o Brasil com a figura da Sereia.
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“Derécé vodum, dérécé Amaja
Iahotd 1kérébé iogum déréré

hei hei e Amaja

Odoica ominga omingururé”'®

Sucede que, aguela altura, Mario de Andrade Jj& sabia
que ¢ culto do vodu no Haiti reverenciava a serpente!™ , e
portanto poderia muito bem ter-se identificado com o mito
da serpente aquatica da Amazdnia [boitna, cobra-grande ou
boiucu], tradic¢do de evidente origem amerindia. Além disto,
¢ culto haitiano também “ramificou-se pelos Estados

104

7197 o “megclou-se a feiticaria iorubana de Cuba ;

Unides
o que poderia sugerir ¢ mesmo caminho em direcdc ac extremo
norte do Brasil. Esse percurso jé& havia sido indicado por
Nina Rodrigues, gque encontrou entre os pretos Bonis,
aquilcombados na regido das Guianas, referéncias ao culto da
divindade Godu, 1indicada por Nina como sendo a mesma
serpente cultuada no Haiti'”® . Seja como for, Mario de
Andrade, sem falsa modéstia, acreditou “estar produzindo o
unico documento da sobrevivéncia, por minima gque seja, do
vodu no Brasil”®®

Agora, pensando nas questdes colocadas por Mario de
Andrade e o problema central desta dissertacdo é importante
que se esclare¢a algumas questdes basicas antes de ir em
frente. Primelramente, a interpretacidc de Mario de Andrade
ndo é 1importante aqui para se refazer uma histéria da
pajelanga ou do batuque, tentando reconstituir as “origens”

do culto paraense; o fundamental & perceber como a partir
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das pesquisas dos folcloristas ligados ao movimento
modernista, novos enfogques interpretativos gobre as
religides amazdnicasgs foram abertos.

Se os intelectuais do século XIX buscavam tracar uma
origem para a pajelanga através do percurso mals conhecido
da civilizagdo ocidental, wvia antiguidade egipcio-greco-
romana, chegando a influenciar alguns autores dentro do
proprio modernismo regional como José Carvalho e Raimundo
Morais, dentro desse proépric movimentc outros autores
fortaleciam  uma leitura interpretativa baseada nas
tradicdes do continente americanc. Em vez de buscar
“raizes” numa sintese das culturas classicas como fazia
Padua Carvalho nos fins do dezencove, ou ainda relacionar a
possessdo na pajelanca com ¢ espiritismo kardecista como
fez José Carvalho, Maric de Andrade, em sel anseio de
diferenciar © Brasil (e a América Latina como um todo) da
cultura européia, garantindo seu sentide de braszilidade,
promove uma série de interpretacgdes onde procura valorizar
as influéncias ou contribuigdes afro-indigenas.

Nestes termos, a grande ligagdc do modernismo e do
folclorismo, da primeira década do séculeo XX, com o©s
intelectuais do fins do século XIX é a énfase no estudo da
formacac étnica e social do pove brasileiro, em outras
palavras, na definicdc de nossa identidade nacional. A
diferenca reside agora no sentide inovador da busca das

“raizes do Brasil?”, com ¢ significado de demarcar
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diferencas, especificidades, uma cultura com genealogia
prépria circunscrita a contextos latino-americanocs.

A tentativa de estabelecer ligagfes entre a pajelanca
amazdnica e o wvodu antilhano ndo resultcou somente das
“provas’” empiricas enviadas do Pard por Gastio Vieilira.
Qutras “cantigas” rituais do terreirc paraense, poderiam
indicar a MArio de Andrade ligagdes muito seguras com ©
folclore ibérico, com a tradicgdo mourisca de Portugal e da

201

Espanha . Veja-se, por exemplo, a “Cantiga do Mouro”.

Terra de mouro-mouro-mourama
A1) mourc-mouro—-mourama'!
Turquia é mourc-mouro mouramal
Al! mouro-mouro-mourama!

Ail mouro do Aracaji!

Do Aracaji ail! mouro

Meu pal & mourc do Aracaji

Do Aracaiji ai! mouro!”

O percurso afro-americano, apresentade pela cantiga de
Temaniéa, parecia-lhe um caminho mais sedutor. Ha,
evidentemente, uma questdo intelectual e politica por tras
dessa Yopcao” - sua proposta de recuperar a tradicdo
brasileira em seu sentido “étnico” e “cultural”®™ . o
projete de um estudo mails amplo sobre as “Yorigens” da
pajelanca de Belém teve gque esperar por mais 4 ancs. Fol o
tempo em que Mario de Andrade passou a trabalhar no
Departamente de Cultura da Prefeitura de S53c Paulo,

instituigdo que poderia dar suporte aquela empreita.
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Através da Discoteca Publica, criada naquele ano de 1935,
Mério pode sonhar com o© registro, apurade na técnica,
daguelas “cantigas” que Gastdo Vieira enviou-lhe em 1931.

0O projeto da Missao de Pesquisa Folcldrica comecou a
funcicnar em 1937 e, no ane seguinte, realizoun uma
verdadeira proesa pelo norte e nordeste do pais. Depois de
registrar o Tambor de Mina no Maranhdo, a Missdo chega em
Belém, no dia 27 de Jjunho de 1938. A equipe composta por
Luis Saia, Martin Braunwleser, Benedicto Pachecg e Antonio

03

Ladeira® passou nove dias realizando contatos com os

zZ04

amigos de Mario de Andrade Obviamente que Gastdo Vieira
foi procurado e, sem grandes delongas, apresentou ao grupo
aquele mesmo pajé que havia visitado em 1931.

Somente a partir da divulgacgdc do material da
missdo®” & que se pbéde saber o nome do tal pajé - Satiro
Ferreira de Barros. Depols dos acertos técnicos, os
registros comegaram a ser feitos no hotel onde a misséao
esteve hospedada e também no prépric terreiro. Participaram
15 membros da casa, além do proprio Satiro - agora referido
como pai-de-terreiroc (ndo mails como pajé). Entre os
participantes, 3 homens e 12 mulheres; 8 negros, 6 mulatos
e 2 brancos; 9 paraenses, 4 maranhenses, 2 cearenses e 1
amazonense-"’® .

E os pajés?, os indios?, os caboclos? Sera que depois
de Mario de Andrade a Amazdnia africanizou-se? Com base no
relato deixado pela missdoc sobre o terreiro de Satiro,

muito pouco teria restade daquela pajelanga descrita para o
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século XIX. O que teria mudado? Qual o sentido dessa
mudanga? Sera que o babassué fol uma invengdo Intelectual?

Com base no trabalho de Oneyda Alvarenga, vou tentar
seguir essa trilha que “Lransformou” um pajé como Satiro no
mais legitimo pai-de-terreirc do candomblé amazdnico; um
caminho que também ajudou a redescobrir uma pequena Africa
na Amazdénia, mesmoc que “mestica”.

0O resultadc da Missdc divulgado por Oneyda Alvarenga
sob o titulo de Babassué, apesar de ndo ser a primeira obra
a tratar da religiosidade africana na Amazbnia, & aquela
que, de modo mals explicito, procurou discutlr o “modelo”
de culto afro existente na regido. E fundamental que se
observe a maneira pela qual o livro de Alvarenga criou uma
nova tipologia dentro dos cultos afros existentes no
Brasil®®’ . Tudo isso através das observacdes de uma unica
casa existente em Belém.

O leitor que até agora estava acostumado com
referéncias a pajés, indios, penas e maracés, nao deve seo
assustar com a “brusca” mudanga no repertdério ritual dos
cultos de Belém, pols essa repentina transformagdo € mais
aparente do que real. No entanto, antes de esclarecer como
através do terreirc de Satiro, Mario de Andrade e Oneyda
Alvarenga iniciaram uma nova genealogia nos estudos sobre
as religides amazdnicas, procurarei familiarizar o leitor

com o tal babassué e seu mais ilustre personagem, segquindo

a descricao de Alvarenga.
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Quando a Missdo Folcldérica aportou em Belém, Satiro
Ferreira de Barros, ¢ pai-de-terreiro, tinha 43 anos.
Nascido em Belém do Pard, no ano de 1895, era negro e filho
de Jodo Batista de Oliveira e Maria Teodora de Barros,
ambos paraenses da capital. Disse que ndo trabalhava, vivia
do Babassué e que era chefe do terreiro “Babau Mataita”?%® .
Entrou no culto aos 13 anos de idade, ensinado pelos pais e
avds,

Satiro n&c se lembrava o “nome verdadeiro, antigo,
primitivo” de sua religido. Dizia, no entanto, que em Belém
nao se usava a palavra candomblé, apesar de no passado ter
sido corrente essa expressdo. 0Os filhos de seu terreiro
chamavam sua casa de Batugue de Sante Bdrbara e dJue somente
as pessoas de fora da casa referiam o nome Babassué.
Segundo Satiro, “a origem do nome candomblé (sic) era
africana”. Seus pais pertenciam ao candomblé, sendo que sua
mdae era "nagd” e seu pai “gége” {(sic), por isso afirmava
que “candomblé é o mesmo batuque”.

Com 1sso, Satiro queria afirmar que nio existia
diferencga entre batuque, candomblé e babassué: estas seriam
apenas designagdes diferentes para uma mesma modalidade de
culto, pelo menos em termos de Para, afinal sendo do
candomblé ensinaram-lhe o batugue. Ja& o termo Babassué era,
para Satiro, um nome “meic africano”, apesar de somente ser
referido pelos %“de fora” do culto. A origem estaria em
“Barba Guéra”(sic) que, segundc ele, era o nome de Santa

Barbara “em africano”., Dizia ainda que:
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“conforme as linhas, conforme as tribos africanas
Santa Barbara apresenta outros nomes. Por exemplo
Iassam (sic) [ITansan] e Nanan Burucu ({sic).
Iassam €& em umbanda, Nanan Burucl em gége (sic) e
Barba Cuéra em nagd. O nome de Barba Cuéra fol

transformado em portugués pelos proprios nagds em

P M

babassué .

Satiro acreditava que tal diversidade estava na origem
das “linhas” cultuadas no terreirc, ou seja, a diferenca
exlstia de acordo com a origem da casa, fosse ela jeje ou
nagd. Apesar dos varios problemas apresentados na coleta
das informag¢des no terreiro de Satiro, com dados
incompletos, até mesmo contraditdérios entre os integrantes
da equipe, um ponto se destaca na descrigido - a tentativa
de mostrar para o3 pesguisadores ¢gue existiam grandes
diferencas entre os “africanos”. Satiro tentou apontar, bem
a seu modo, que cada “tribo” da Africa tinha sua maneira de
homenagear seus deuses, dando nomes especificos a cada um
deles e seguindo uma determinada “linha” de culto.

Em vista disso, Satiro dizia que sua casa era chamada
de Babassué porque a patrona era Santa BArbara. Afirmava
igualmente qgue em Belém existiam trés linhas de culto
africanas: a cambinda, trazida pelos primeiros que chegaram
na cidade e que era “o nome mesmo da tribo”’" ; a nagd, que
veio depois®' e a jeje que chamava o batuque, pelo nome de
“també di Mina”?” (sic). Para Satiro, os jeje que vieram

para © Pard praticavam uma modalidade de culto que, no




Maranhd&o, era chamada Tambor de Mina. O nome seria

originario na Casa das Minas, principal reduto dessa
tradigéo.

Depols dessas explicacbes preliminares, Satiro passa a
descrever alguns rituais importantes do tambor de mina,
especlalmente o tambor de choro - ceriménia de “despacho”
para o acatutd®, filho da casa. Além do rito funebre, o
pai-de-terreiro comenta a respeito de wvarias dancas néo
religiosas como o tambor de crioule, © carimbd e o coco que
eram dangadas no barracdo do terrelro, a primeira, tipica
do Maranhé&o, e as outras duas, mais conhecidas no Para.

Satiro também descreveu, com detalhes, as “obrigacgdes”

realizadas no terreiro, como a matanca de animais, ritual

dirigido exclusivamente por ele; a preparacac do

avambam(sic}®™* , das comidas (como o acaca’’ e o
v 2216 - : 217 4218

acarajé ) e bebidas {(como o caiguma ;, o afura e ©

mocorordt? oy,

Mais adiante, aparece a exposicdo sobre os
instrumentos musicais utilizados na casa: trés tambores
(abatds), o xequéré, o agdgd e o xéque ou ganza® .

Ndo obstante, ¢ ponto alto do relatério da missido é o
conjunto de referéncias as entidades cultuadas na casa de
Satiro - orixas, voduns, santos, mestres e caboclos®!' .
Oneyda Alvarenga, contudo, deu maior atengdo a descricdo
dos orixas, e isto, por certo, tem a ver com sua leitura
das obras de Nina Rodrigues e Manoel Quininc sobre os

candomblés da Bahia, o que lhe facilitou as tentativas de

comparagaoc. Isto fica clarc quando se leva em consideracio
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0s depoimentos de Satiro, onde aparece enfatizada a
profunda influéncia do culto dos voduns jeje, em sua casa.
Ainda assim, Alvarenga estabelece algumas comparacdes com o
tambor de Mina do Maranhdo, wvia o livro de Manoel Nunes
Pereira A (Casa das Minas™ , que era a época o mais
importante estudo acerca das “sobrevivéncias” daomeanas e
do culto dos voduns em 530 Luis.

A autora, no entanto, se dizia uma ndoc especialista em
religides afro-brasileiras. Se por um lado perdeu-se muito
em profundidade no exame das informagdes colhidas pela
Miss&do, por outro o 1livro escapou de muitas analises
recorrentes sobre o campo afro. Um exemplo esta na
observagdo feita pela autora em relacdo a presenca dos
santos catdlicos no Batuque, onde nio aparece nenhuma
grande formulagdo sobre sincretismo, evitando alguns
equivocos como os cometidos por Marioc de Andrade, ao
examinar a mesma questdo. Por outro lado, Oneyda Alvarenga

mesmo tendo muitas pistas para discutir as Ligggées entre o
catimbo nordestino "e o batuque de Belém nao faz qualquer

consideracdce sobre o assunto, deixando todavia um campo
aberto para futuros pesquisadores®® .

Essa postura de Alvarenga, aparentemente sem grande
importancia, & fundamental para discutir o problema central
deste trabalho. Primeiramente porque seu Llivro sempre
esteve associado a imagem de precursor dos estudos sobre as
religides afro-brasileiras na Amazénia; segundo, porque

depois dele constituiu-se, evidentemente, toda uma
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genealogia tributéaria desse sentido pioneiro de
“descoberta” de uma vertente afro-amazénica; terceiro,
porgue o 1livro parece “inventar” um modelo de culto -~ o
Babassué, apesar do pal-de-terreiro falar sempre em tambor
mina e batuque. Esses trés pontos, absolutamente ligados
entre si, servem para retomar a nog¢do de cristalizacidoc da
producadc intelectual no que se refere aos estudos sobre as
nanifestacdes religicsas na Amazdnia.

Querc dizer, afinal, que a obra de Oneyda Alvarenga
parece ter conseguido “guebrar” uma “tradicdo” de estudos
hastante sélida que pensava a regidc amazdnica como uma
terra de mestigos, que tinha por trés de si apenas a figura
hegemdnica e indestrutivel do indio e do pajé.

Satiro, o pajé visitado pela missdo folclérica ndo usa
mais a pena e o maracad. Mesmo invocando espiritos como o de
Japetequara® , um encantado cuja imagem & a de um velho
indio que mora nos matos da Ilha do Marajdé, o “novo” pajé
agora cultua os voduns Jeje, entidades trazidas pelos
escravos africanos do antigo reino do Dacmé®*® . Alvarenga &
de fato a primeira a publicar as linhas melddicas de uma
toada de um vodum cantada em terras do Para, ac mesmo tempo
em gue, ao reglstrar em detalhes o desenrolar do ritual de
morte num terreiro de Mina - o tambor de choro -, também
registra a mudanga na atitude do intelectual em relacdo as
praticas “fetichistas” do pajé, redirecionando alguns dos

caminhos percorridos por José Carvalho, Raimundo Morais,
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Coutinho Oliveira e toda a grande estirpe dos
“precursores’,

O interessante & que no maior problema do livro deve
residir também a sua melhor virtude: o sentido relatorial
da obra, o que por certo contribuiu para torna-la uma fonte
inesgotavel para os “sucessores”.

Fra o ano de 1950 e Oneyda Alvarenga trazia a cena o
terreiro de Satiro Ferreira de Barrcs, um pajé de Belém,
como varios cutros que j& foram citados neste trabalho, mas
que para o desespero dos tedricos da pureza racial e
cultural, possuia uma mée “nagd” e pal “Jjeje”. Era ele,

afinal, o dono do “Babassué”.

./V-‘ olas.

- Se o objetivo deste trabalho fosse recuperar a
trajetédria da construgao intelectual da “lenda de
Mayandeua”, teriamos muito caminho a percorrer. VAarios
estudos, desde o século passado até os dias atuais, tomam
como referéncia importante a histdoria daquela cidade
encantada. Além dos citados Pédua Carvalho e Santa-Anna
Nery, vide: José Coutinho de Oliveira, A princesa do lago.
In: Folclore Amazdnico: lendas. Belém, Sao José, 1951,
pp.129-132; Raymundo Heraldo Maués, A Ilha Encantada:
medicina e xamanismo numa comunidade de pescadores. Belém,
Universidade Federal do Para, 1990 [1977]; Idem, Padres,
pajés, santos e festas: catolicismo popular e controle
eclesidstico. Belém, Cejup, 1985 [1987], entre outros.

Cf. Antdnioc de Padua Carvalho (Sganarello), Lendas e
Superstigdes: Mayandeua. Didrio de Noticias. Belém, 14 de
novembro de 1886, p.Z.

°  Cf. José Verissimo, “A poesla popular brasileira”
(1884). In: Estudos brasileiros. 1. série. Belém, Tavares
Cardeso, 1889, pp.154-155, grifos meus. Sobre este
afirmagac de Verissimo, Vicente Salles opina que é “quase
uma antecipagdo do pensamento moderno, gue reconhece no
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estudo do folclore, na tradigdo oral’, comc gquer Jan
Vansina, certo contetido histérice”. Cf. V. Salles, José
Verissimo e o folclore. Revista Brasileira de Folclore. ano
11, n.29, 18971, p.91l; sobre a referéncia a Vansina, wvide
deste autcr, Oral Tradicicon: a study iIn  historical
methodology. Chicago, Aldine Publishing Company, 1965
[1961].

' Para uma discussdoc mais aprofundada desses circulos de
intelectuais, vide Roberto Ventura, Estilo Tropical:
histéria cultural e polémicas literdrias no Brasil, 1870~
1814, Sao Paulo, Companhia das Letras, 1991, especialmente
a primeira parte “Estilo, raga, natureza”, pp.l7-70; sobre
os circuitos mais voltados para os trabalhos cientificos em
conexdo com a andlise literaria, vide Renato Ortiz, Memédria
coletiva e sincretismo cilentifico: as teorias raciais do
século XIX., In: Cultura brasileira & identidade nacional.
Sac Paulo, Brasiliense, 1985, pp.13-35; para uma leitura
ainda mals ampla destes clentistas, agora no guadro das
institulgfes em que atuavam, ver Lilia Schwarcz, O
Espetdculo das racgas..., S$Sao Paulo, 1993, especialmente o
primeiro capitulo “homens de sciencia”, pp.23-42; e para a
leitura do campo literédrio do fim do século interligada a
discussdoc sobre a descoberta da “tradicdo popular”, vide
Maria Clementina Pereira Cunha, A traducdo da Tradicdo...,
Campinas, 1993 e Leonardo Affonso de Miranda Pereira, O
Carnaval das Letras. Rio de Janeiro, Secretaria Municipal
de Cultura, 1994 (Col. Biblicteca Carioca, 33).

Vide a respeito, Maria Clementina Pereira Cunha, Op.
cit., 1993 que estuda o carnaval, discutindo a construagg
da idéia de “tradic&o” e Eric Hobsbawm, A Iinvencdo das
tradi¢cdes. Rilo de Janeiro, Paz e Terra, 1984, que trabalha
mais ao nivel conceitual.

° Cf. José Eustachio de Azevedo, Sirva de Prélogo (Da
primeira edicédo). In: Anthologia  Amazbnica (poetas
paraenses). 2° ed. Belém, Livraria Cldssica, 1918 [1904].
p.7.

v

Idem, ibidem.

“ Idem, ibidem.

* Por volta de 1877, no inicio de sua carreira, José
Verissimo, profundamente influenciado pelos estudos
etnograficos e folcldricos langa, em Belém o gque chamou de
“Campanha do Nacionalismo”, almeijando evidenciar as
tradicdes populares como orientacdo da literatura
desenvolvida na regldo (estendendo depois para o pails
inteiro), libertandeo-as do que considerava uma submissio
aos padrdes estéticos, estilisticos e literarios
importados. Sequndo Verissimo esse nacionalismo ndc poderia
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ger confundido com nativismo, pois que tinha suas raizes
asgentadas na “alma popular”. Mesmo assim, a sua melhor
definigdo seria a do “estudo da patria brasileira em todos
05 aspectos que no-la apresentem tal gqual &, como a #dnica
base sequra para assentarmos uma cultura verdadeiramente
nacional”. Cf. Estudos Brasileiros. 2® série. Rioc de
Janeiro, Laemmert, 1894, p.8, grifo meu. Em 1884, quando da
publicacdo do segundoc nuimero da Revista Amazénica, José
Verissimo escreve sobre a impossibilidade dos autores
paraenses figurarem em algum compéndio de literatura
brasileira, dizia mais que “a civilizacdo brasileira, nada,
absolutamente, deve” a esta regidoc do pais. Apud. José
Eustachio de Azevedo. Literatura Paraense. 3* ed. Belém,
Secult-FCPTIN, 1990 [1922], p.9.

" Cf. Eustachio de Azevedo, Op. cit., 1918 [1904], p.7.
1 Tdem, ibiden.

% Cf. Eustachio de Azevedo. “Padua Carvalho” In: Op. cit.,
p.141.

" FEustachio de Azevedo teve uma obra marcante no campo da
literatura, tanto na poesia comoe na prosa. Publicou os
seguintes 1livros de poemas: Orguideas (1894); Nevoeiroes
(1895), Musa Eclética (1909) e, anos depois, Duas Musas
(1928). Poreém, a sua obkra de tradutor, critico e
historiador da literatura é notavel. Nos livros Anthologia
Amazdnica (1904) e Literatura Paraense (1922), da um papel
de destaque a obra de Antdnioc de Padua Carvalho.

la

Eustachio de Azevedo, Op. c¢it., p.142:

“Santa Cruz desertou, até gue um dia
Tao chela de esplendor e majestade
Regressa a ver de novo
As costas do oceanco,
As praias onde entdo Cabral plantara
A Cruz consoladoral
J& as ondas nao gemem de saudade
Nem lastimam os ventos de seus amores!
0 sol da liberdade hoje aparece
Em todo o seu fulgor inexplosivel.
Fez-se um moderno mar
Para banhar de novo a nossa patria!
E nesse novo mar de novas ondas
Val rota o provir!”.

13

Cf. Eustachio de Azevedo. Op. cit., p.l44,.

' Vide, a respeito, Vicente Salles, “Cronologia” In:
Eustachio de Azevedo, Literatura Paraense. 3% ed. Belémn,
Secult-FCPTN, 1990 [1922], p.s/n.; Rego, Clévis 8. de
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Morals. Pronunciamento na Sessdo Solene de Lancamento da 32
edicac de “Antologia Amazdnica”. Revista da Academia
Paraense de Letras. n.16, 1971, pp.32-58.

** Idem, ibidem, grifos meus. NiZo existe na colecdo dos
microfilmes da Biblioteca Publica do Pard, nenhum exemplar
do primeiro semestre de 1889, o que impossibilitou a
consulta diretamente no peridédico acerca da nota sobre a
morte de Padua Carvalho.

" Cf. José Coutinho de Oliveira. Lendas Amazdnicas. Belém,
s.ed., 1916, p.4.

Y Aqui o autor faz uma referéncia explicita ao portugués
J. Paes da Cunha e ao seu livro “Contos e Lendas”. Cf. J.
Coutinhe de Oliveira. Op. cit., p.5.

°*  Jodo B. Rodrigues. Lendas, crencas e supersticdes.
Revista Brazileira. v.10. Rio de Janeiro, 1881. Apud. J. C.

de Oliveira. Op. cit., p.5.

“’ Nesta citacdo o autor refere-se ao verbete “Legend”,

publicado na The Catholic Enciclopedia, art. “Legend”. Cf.
José Coutinho de Cliveira, Op. cit., p.5.

““ Cf. J. C. de Oliveira. Op. cit., p.3.
4 TIdem, ibidem.
" Idem, p.4.

Idem, ibidem, grifo meu.
“ Muito provavelmente o termo é sob ao invés de sobre,
pois trata-se, como em outras lendas de encantarias, de uma
cidade submersa ou “do fundo”.

" Lenda extraida do livre Lembrancas e Curiosidades do
Valle do Amazonas do Cénego Francisco Bernardino de Souza.
Apud. J. C. de Oliveira, Op. cit., p.69-70, grifos meus.

** 0 Cdnego Francisco B. de Souza também foi professor de
Geografia e Retérica do Curso Preparatério, anexo ao
Seminaric de S83oc José, na Corte Imperial.

** A comissdo tinha o objetivo de realizar estudos
corograficos e etnograficos. Cf. Francisco Bernardino de
Souza,Comissdo do Madeira,Pard e Amazonas, pelo encarregado
dos trabalhos etnogrdficos. Rio de Janeiro, Typ. Nacional,
1874. 3v. Em seu trabalhce mais conhecido, Bernardino de
Souza fez anotagdes especiais relativas & pesquisa no rio
Madeira, vide os artigos “O rio Madeira”, pp.153-155; “As
cachoeiras do Madeira”, pp.204-205 e “0O nome do rio
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Madeira”. Cf. Lembrangas e curiosidades do valle do
Amazonas. Belém, Typ. do Futuro, 1873.

A Estrella do Norte foi um periddico religioso, de
publicagdc semanal, editado com o objetive de divulgar as
premissas catélicas para a populagio de Belém. Comecou a
ser 1lmpresso a partir de 1863, pela Typ. d'A Estrella do
Norte, sob os ausplcios do bispado paraense. Na sessdo de
microfilmagem da Biblioteca Publica do Para “Arthur Vianna”
existe uma boa colegdo desse jornal, bem como no Arquivo da
Curia Metropolitana, no Palacio Episcopal, ambos em Belém.

* Arguive Piblico do Pard, Fundo Secretaria da Presidéncia
da Provincia, Série Qficios, anos 1875-8, caixa 349, doc.
4, Oficio de Coénego Francisco Bernardino de Souza ao
Presidente da Provincia Dr. Pedro Vicente de Azevedo,

datadeo de 14 de janeirc de 1875.

22

Ct, J. C. de Oliveira. Op. cit., p.4.
=R importante frisar que todos os autores citados por
Coutinho de Oliveira foram muito conhecidos na época e,
alguns deles, de grande nomeada ainda hoje. sdo eleg:
Ignacio Moura, Affonso Arinos, Henri Coudreau, Ermano
Stradelli, Jodo Hosannah de Oliveira e Paulino de Brito.

** Desse autor, Coutinho de Oliveira publica as lendas “Aa
tapera da Lua” e “A Ydra”, ambas apresentadas na Sociedade
de Cultura Artistica de Sdo Paulo e posteriocrmente
publicadas em O Estado de S8oc Paulo, respectivamente, nos
dias & e 25 de fevereiro de 1915. Vide também de Afonso
Arinos, Lendas e tradigées brasileiras. S&o Paulo, Typ.
Levi, 1917 e Histdrias e Paisagens. Rio de Janeiro,
Francisco Alves, 1921, nos quails aparecem outras versdes
dessas lendas.

* E importante deixar claroc que a pesquisa de “gabinete”

vai ser uma caracteristica mais evidente nas duas primeiras
décadas do século XX. A partir dos anos 20, com 0 movimento
modernista havera uma notdvel mudanca na leitura “tedrica”
do feolclorismo em termos de Amazdénia. Mais adiante essa
questdo serd retomada.

** Para uma discuss@o do processo imigrantista ocorrido na
Amazdnia durante a segunda metade do séculec XIX, vide o
amplo estude de R. L. Anderson, Folloving Curupira:
Colonization and Migration in Pard (1758-1930). Davis,
University of California,1976; sobre a imigracgidoc nordestina
impulsionada por iInteresses governamentais, vide Moacir P.
Ferreira da Silva, A emigrac¢do nordestina para a Amazénia
em 1877: uma tentativa de colonizacdo pela administracdo
provincial. Ric Branco, 1977; sobre a presenca macica de
Cearenses no contexto amazdniceo, vide Samuel Benchimol, O




321

Cearence na Amazdnia: inguérito antropogeografico sobre um
tipo de 1imigrante. Anais do X Congresso Brasileiro de
Geografia.v.3. Rio de Janeiro, IBGE, 1952, pp.221-281. Para
uma leitura dos “contatos” religiosos entre nordestinos e
amazdnicos, vide Luls da Camara Cascudo, Meleagro: pesqguisas
do catimbod e notas da magia branca no Brasil.2a. ed. Rio de
Janeiro, Aglr, 1978 [1951] e Napoledo Figueiredo,Pajelanca
e catimbd na Regido Bragantina.Revista de Cultura do Pari.
v.6, n.22-23. Belém, 1976, pp.153-163.

>’ Em seu conhecido trabalho sobre a comunidade de TIta
(nome ficticio da cidade de Gurupd), no baixo-Amazonas
paraense, Wagley registrou inumeras histédrias scbre o que
ele chamou de o “colapso da industria da borracha”. Diz ele
que “a populagdo de varilas peguenas cidades definhou
repentinamente, porgue as pessoas debandavam em busca de
trabalho, ou voltavam para o© nordeste”, p.71. Cf. Charles
Wagley, Uma comunidade amazdénica: estudo do homem nos
trépicos. 3a. Ed. Belo Horizonte, Itatiaia; S&do Paulo,
Edusp, 1988 [1953], pp.63-82,

* 0 brabo é o seringueiro recém chegado ao seringal e que
ainda ndo tem dominio da atividade de extracido do latex da
seringuelra(hevea brasiliensis). Uma descricglo interessante
acerca desse “tipo humano” pode ser observada em Euclides
da Cunha. A Marjem da histdria. Porto, Livraria Chardron,
12092 e Alberto Rangel, O Inferno Verde: scenas e scenarios
do Amazonas. Tours, Typ. de Arrault & Cia., 1927 [1908].
Uma critica vigorosa aos modelos explicativos sobre as
modalidades de trabalho no contexto do seringal estd em
Jodo Pacheco de Oliveira Filho, © cabocle e o brabo: notas
sobre duas modalidades de forga-de-trabalho na expansioc da
fronteira amazdnica no séculco XIX. Encontros com a
Civilizagdo Brasileira. n.ll. Rio de Janeiro, 1979, pp.l01-
140,

"’ Recentemente me impus a tarefa de escrever um pequeno

livro para-didatico tratando da “época da borracha”. Neste
trabalhce uma das tarefas mais dificeis foi a de tentar
romper com eéesses modelos explicatives que falam de uma
época aurea e em seguida tratam de um tempo de decadéncia.
Cf. Aldrin Moura de Figueiredo, Nos tempos do Ouro Negro: o
cotidiano e a sociedade da borracha. Sac Paulo, Atual, 1996
fno preloc], ver especialmente 0s itens “tempos de
decadéncia?” (2. cap.} e “Gente da terra, nordestinos e
estrangeiros (3. cap.).

40

Clifford Geertz, A religido como sistema cultural. In: A
interpretagdo das culturas. Rioc de Janeiro, Zahar, 1978,
p.103.

** Cf. Arguivo Publico do Pard, Fundo Chefatura de Policia
do Estado, Série: Autos de diligéncia Policial, Documento
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avulso (em fase de organizacéo), Autos de diligéncia
policial acerca da queixa formulada por Alexandre Jogé
contra Carlos Anténio dos Santos. Belém, 21 de marco de
1918, p.lv., grifos meus.

“* Cf. Arquivo Puiblico do Pard. Autos de declaracdes que
faz Alexandre Jos¢, 1ncluso nos Autos de diligéncia
policial. Belém, 21 de mar¢o de 1918, p.2.

* Cf. Arguivo Publico do Pard. Autos de perguntas feitas a
Joao de Queiroz, incluso nos “Autos de diligéncia...”, p.3.

' Cf. Arquivo Ptblico do Pard. Autos de perguntas feitas a
José Jorge, incluso nos “Autos de diligéncia...”, p.3v.

Y Cf. Arquivo Piblico do Pard. Autos de perguntas feitas a
Carlos Antdénio dos Santos, incluso..., p.4v.

i Idem, pp. 4v-5.
Idem, p.b5.

¥ Vide, Jacques Revel, Michel de Certeau e Dominigue
Julia, La beauté du mort: le concept de “culture
populaire”. Politigque d’aujoud’hui. v.12, Paris, 1970,
pp.1-22. Para um leitura interessante a nivel de Brasil,
vide Maria Clementina Pereira Cunha, A Tradugdo da
Tradigdo.... Campinas, 1993. No primeiro capitulo ha uma
ampla discussio sobre essa perspectiva entre o
folcloristas do século XIX.

4%

Uma leitura da questdc feita por um integrante do
movimento pode ser extraida de José Eustachio de Azevedo,
Literatura Paraense. Belém, Secult-FCPTN, 1990 [1922]1. Um
interessante comentario sobre o movimente feito por  um
autor de fora da Amazénia estd em Joaguim Inojosa,
Modernismo no Pard. ([1972]. In: Rocha, Alonso et al. Bruno
de Menezes ou a sutileza da transicdo. Belén, Cejup;
Universidade Federal do Paréa, 1995, pp.109-133.

"> Enquanto abundam os estudos sobre o folclorismo no

contexto do movimento modernista em S3c Paulo, Rio de
Janeiro e Recife, ndo conhego sequer um trabalho a tratar
do assuntoc no contexto amazdénico. A exceglo fica por conta
das leituras acerca da viagem feita por Mario de Andrade em
1927. Vide a respeito, Telé Porto Ancona Lopez, Viagens
etnograficas de Mario de Andrade. In: Mario de Andrade, O
Turista Aprendiz. 2a. Ed. Sao Paulo, Duas Cidades, 1983,
pp.15-23.

°! Belém Nova. ano 2, n. 23, 4 de outubro de 1924, p.s/n.
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= Esta ligacde gque atualmente poderiamos chamar de
“interdisciplinar”, foi proposta pelo préprio Coutinho de
Oliveira em seu artigo publicado na Belém Nova, em 1924,

** Coutinho de Oliveira nio se detém na citacgdoc de nomes,
porém © gque se pode notar é a referéncia aos “centros”
intelectuais estrangeiros e  ©brasileiros. Mais adiante
falarei em autores que influiram na obra do folclorista de
modo mals especifico.

" Esses autores terao espago consagrado na obra posterior
de José Coutinho de Oliveira. Suas obras mals importantes a
época sdo: de Jodc Ribeiro, Frazes Tfeitas: estudo
conjectural de locugbes, ditados e provérbios. Rio de
Janeiro, Livraria Francisco Alves, 1908, 2v.; Idem, O Folk-
lore: estudos de lIiteratura popular. Rio de Janeiro,
Jacintho Ribeiro dos Santos, 1219; de Aberto Faria,
Aérides: literatura e folk-lore. Rio de Janeiro, Jacintho
Ribeiro dos Santos, 1918; Idem, Accendalhas: litertura e
folk-lore. Rio de janeiro, Ed. Leite Ribeiro & Maurillo,
1920; de Gustavo Barroso, Terra de sol: natureza e costumes
de norte. Rio de Janeirce, B. de Aguila, 1912; Idem, Ao som
da viola: folk-lore. Rioc de Janeiro, Ed. Leite Ribeiro,
1921; de Lindolfo Gomes, Folk-lore e tradicdes no Brasil.
Juiz de Fora, Typ. do Diario do Pove, 1915, Para uma
andlise da importancia do método utilizade por estes
autores na obra futura do folclorista paraense, vide José
Coutinho de Oliveira, Folclore Amazdénico: lendas. Belém,
s3dac José, 1951; Idem, Folclore Amazdénico: sentencas
populares e advinhas. Belém, Imp. Oficial, 1961.

E =

** José Coutinho de Oliveira, Op. cit.

" Essa discussio sobre a cientificidade da pesquisa
folcldorica val ser melhor esbog¢ada nes estudc posteriores
de José  Coutinho de Oliveira. Vide, especlialmente,
“Folclore ¢ ciéncia”. A Provincia do Pard. Suplemento
literério. Belém, 12 de novembro de 1950, p.l.

0 etndlogo e folclorista alemdo Arnold van Gennep &
referénecia béasica tanto nos chamados estudos folcléricos
come nos trabalhos de antropologia simbélica e ritual. As
obras mais importantes desse autor publicadas a época dos
estudos de Coutinhe de Oliveira foram: Mythes et Ilégendes
d’Australie. Paris, Gullmoto, 1906; Les rites de passage.
Paris, Picard, 1909 [trad. Bras. “Os ritos de Passagem”.
Petrdpolis, Vozes, 1978 (Antropologia, 11)]; La formation
des légendes. Paris, Flammarion, 1910. E de notar que em
1924, ano em gque Coutinho de Qliveira comeca a publicar
seus textos na Belém Nova, Van Gennep publicou seu primeiro
manual sobre a pesquisa folclérica. Vide, Le Folklore.
Paris, Stock, 1924. Uma anilise interessante sobre a
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influéncia da obra desse autor em varias partes do mundo
estd em Jacques Hainard & Roland Kaehr, Naifre, vivre et
mourir: actualité de Van Gennep. Neuchdtel, Suisse, Musée
d’ethnographie, 1981, ver especialmente o artigo de Nicole
Belmont, Arnold van Gennep (1873-1957), pp.l17-31.

" TIdem, ibidem.
"’ José Coutinho de Oliveira, “OracBes e Ensalmos”. Belém
Nova. ano 2, n. 27, 3 de janeiro de 1925, p. s.n., grifos
meus .

"0 Idem, ibidem.

*! Apesar de préximo do centro da cidade de Belém, o bairro
do Umarizal era considerado até por volta dos anos 40 uma
drea periférica. Também apareceram em algumas crdénicas da
época expressdes do tipo “bairro de pretos”, “de classe
pobre”, etc. Referéncias a sua localizagio estdo em Ernesto
Cruz, Ruas de Belém. Belém, Conselho Estadual de Cultura,
1970; José Valente, Histdrias das ruas de Belém. v.2:
Umarizal. Belém, Cejup, 1993.

"* Chamada da redacdo da revista Belém Nova para o texto de

J. Coutinho de Oliveira. In: Op. cit., p.s/n.

“* Cf. Telé Porto Ancona Lopes, Viagens etnograficas de
Mario de Andrade. In: Mario de Andrade, O Turista Aprendiz.
2a. ed. S3o Paulo, Duas Cidades, 1984, p.15.

*  Ver sobre o assunto: Célia C. Bassalo & Joaguim F.

Coelho, Mario de Andrade no Para: os sucessos e documentos
da viagem e algumas consideracgdes sobre © modernismo.
Revista de Cultura do Pard. ano 3, n.l2-13. Belém, 1973,
pp.141-155; Idem, Maric de Andrade no Pard. Minas Gerais.
Suplemento Literarico. Belo Horizonte, 14 de maio de 1974;
Telé P. A. Lopes, Viagens etnogrdficas..., 1984, pp.15-23;
Idem, Viagens etnograficas de Mario de Andrade: intinerario
fotografico. Revista do Instituto de Estudos Brasileiros.
n.11. 540 Paulo, 1972, pp.139-174; Alinio Salles,
Entrevista de Mario de Andrade na oportunidade da visita da
comitiva de D. Olivia Penteado a Manaus. Minas Gerais.
Suplemento Literario. Belo Horizonte, 2 de novembro de
1974, e Carlos Heltor Castelo Branco, Mario de Andrade,
secretédrio de d. Olivia. O Estado de Sdo Paulo. Suplemento
Literario. n.755. S3o Paulo, 16 de Jjaneiro de 1972, e
evidentemente Méarioc de Andrade, ¢ Turista Aprendiz, Sao
Paulo, Duas Cidades, 1984{1927].

** Cf. Mario de Andrade, O Turista Aprendiz..., .69,
Segundo Clovis Meira, Gastdo Vieira atuou como professor
substituto na Faculdade de Medicina do Para, por volta do
ano de 1922 e j4 em 1920 era membro do corpo clinico da
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maternidade da Santa Casa de Misericérdia de Belém ¢, em
1921, foli medico legista “verificador de o6bitos” no
Gabinete Médico-Legal do Pard dirigido por Renato cChaves.
Cf. C. Meira, Medicina de outrora no Pard. Belém, Grafisa,
1989, pp.18,46,17,200.

*® Vicente Salles, informacdo pessoal. Mario de Andrade na
nolte de 24 de maio fol ao ensaioc do boi-bumbia, no curral
do boil canario para a temporada Jjunina de 1927. Cf. 0O
Turista Aprendiz..., 1984 [1927], p.l171. Durante a viagem
gue fez 2 Amazdénia, Mario fez muitas anotacgdes que serviram
de base a textos futuros, por issc mulitas informacdes scbre
05 bumbAds paraenses e amazonenses podem sSer encontrados nos
trabalhos organizados por Oneyda Alvarenga depois da morte
do poeta. CL., por exemplo, Dangas dramdticas no Brasil.
3.tomo. 2a. Ed. Belo Horizonte, Itatiaia; S&oc Paulo, Edusp,
1682, p.1l68-187. Vide também, Vicente Salles, O “boi-bumba”
no cicle junino. Brasil Agucareiro. v.38, n.75-76¢, 1970,
pp.27-33.

"' Cf. Mario de Andrade, O Turista Aprendiz, p.69.

*®  Por intermédio de Mario de Andrade, Gastao Vieira

participou em julho de 1837 do Congresso da Lingua Nacional
Cantada, promovido pelo Departamento de Cultura da
Prefeitura de 8S&o Paulo, dirigideo a época pelo préprio
Mario. No evento, Vieira apresentou a comunicacdo “Subsidio
para o estude da lingua nacional no Pard”. Cf. Anais do
Congresso.... Sdo Paulo, Departamento de Cultura, 1938,
Pp.499-502; vide também de Gastdc Viedra, Curiosidades da
Amazdnia. Cultura Politica. wv.2. n.19. Rio de Janeiro,
1942; Idem, Folclore Marajocara. Cultura Politica. v.3,
n.zo, e v.4, n.40. Rio de Janeiro, 1944.

® As ligacdes entre Mario de Andrade e a intelectualidade
do norte surtiu bons frutos para ambos os lados. Mario de
Andrade, porém era atento observador dos costumes e
tradigdes locais e, de sua viagem & BAmazdnia, acabou
incorporando varias “situacdes” por ele vividas, em sua
obra maxima - Macunaima. Por exemplo, o©s objetos de
tartaruga feitos por pelo artesdo Antdénio do Rosario,
figuram no livro entre a riqueza de Piaimi; a brincadeira
popular “Quero que vad e venha e traga”, esta no episédio do
Palaua, assim como muitas outras. Vide, a respeito o
comentério de um dos intelectuals que viviam em Belém a
época da viagem - Nunes Pereira, A lingua de Macunaima. Rio
Magazine. n.8. Rio de Janeiro, 1937. o

34

Un comentaric do autor de Macunaima & obra do escritor
paraense estd em Mario de Andrade, A Raimundo Morais.
Didrio Nacional. S&c Paulo, 20 de setembro de 1931.
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' Em carta de 28 de novembro de 1929 a José Carvalho,

Eurico Valle diz sobre o livro do autor cearense: “Do folk-
lore brasileiro muitc hé& ainda a estudar, a anotar e a
colher. Sobretudo do folk-lore regional, de que poucos ou
antes nenhum estudioso da matéria cuidou ainda e
especialmente comc £f4-lo agora o amigo, no seu livroe a
publicar-se. Santa-Anna Nery quando em 1889 publicou o seu
‘Folk-iore Brésilien’, apenas divulgou c¢certas lendas
amazdnicas, com gue também ¢ nosso José Verissimo prestou
colaboragdo eficiente nesse dificil ramo da literatura

nacional. (...} Seu livro tem, pois, sobre os demais, essa
virtude: de divulgar as belezas deo folk-lore paraense, de
par com o que diz sobre o© matuto cearense - coisas

ineditas, interessantissimaszs o gue mais torna admirados aos
sentimentos, a inteligéncia e a capacidade de agdo de
ambos. Se unidos, no desbravar e lavrar a terra e extrair—
lhe as riquezas, tanto concorrem para o progresso da
Amazbnia, agora, juntos, de novo, no seu precioso livro, o
matutc cearense e o caboclo do Pard vao levar aos centros
intelectuais de maior cultura a prova do que & © seu viver
simples, da luta em que eternamente se empenham contra as
repeldias da natureza e as agruras da vida, e, sobretudo,
do seu grande espirito de resignacio e de bondade”. Apud.
José Carvalho. “Limiar...” In: O Matuto Cearense e o
Caboclo do Pard: contribuicdo ao folk-lore nacional. Belém,
Officinas Graphicas do Instituto Lauroc Sodré, 1930, pp.7-9.
Quanto ao trabalho de Raimundo Morais, choveram criticas do
Brasil inteiro. Jodoc Ribeiro considerou o autor como “o
verdadeiro estilista da Amazénia, que traz nas hipérboles
de expressdo a grandeza de sua terra”; Humberto de cCampos
disse que o escritor “conseguiu de um pontec remoto da selva
amazdnica, 1impor-se ao pals inteiro”; ILuiz de Moraes
afirmou que “a eloguéncia de suas descricgdes, o colorido
dos grandes e iluminados painéis literarios em gque se
focaliza a paisagem amazénica, a sensibilidade con que
Interpreta os fendémenos da natureza prodigiosa da regigo,
Sdo excepclonais” e, por fim, Peregrino Junior disse que
“quando  os criticos da Avenida lhe sancionaram a
celebridade, ele j& era um escritor notavel e glorioso”.
Apud. Leandro Tocantins, Ravmundo Moraes na critica de seu
tempe. Belo Horizonte, Itatiala, 1987.

iz

Sociedade literéaria fundada em 1822, na cidade de
Fortaleza. Publicando o periédico literario e humoristico 0
Pdo, a confraria criticava o academicismo oitocentista,
inspirando-se especialmente no pensamento de Comte,
spencer, Taine e Renan. José Carvalho associou-se & Padaria
em 28 de setembro de 1894. Na Padaria, publicou extensa
obra poética, porém ganhou fama como folelorista, trazendo
para o interior da associacio os frutos de sua convivéncia
de juventude, ainda no Crato, com figuras como Zé de Matos
e outros afamados cantadores populares. Cf. Dolor Barreira,
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A Padaria Espiritual. In: Histdria da Literatura Cearense.
Fortaleza, Instituto do Ceard, 1986 [1947], pp.l136-178.

’* José Carvalho, muito ao estilo dos folcloristas dos fins
do dezenove, ocupou-se da literatura, poesia, romance,
folclore, etnografia, trabalhos de histéria regional, bem
como do Jjornalismo didrio. Sua produgdc em livros foi
consideravel: Perfis Sertanejos: costumes do Ceara.
Fortaleza, 1897 (Biblioteca da “Padaria Espiritual”}; Pero
Coelho. Fortaleza, 1903 (para a comemoracdo do Tricentendrio
da descoberta do Ceard); A Primeira Insurreicdo Acreana.
Belém, 1904; Dona Bdrbara: 1817 no Ceard - Drama histdrico
em versos., Beldm, 1917;0uestdo de Limites: Pard e Amazonas.
Belém, 1918; “Faro: contribuicdo lenddria e ethnographica”.
Revista do Instituto Historico e Geographico do Pard. V.2.
Belém,1918,pp.185-199;0s Jangadeiros Cearenses: conferdncia
sobre o folk-lore cearense. Belém, 13828.

Entre 18523 e 1226, José Carvalho colaborou diversas
vezes na Belém Nova, especlalmente publicande poesias. Seun
trabalho de folclorista teve divulgagdo em Belém apenas a
partir de 1928, quandc publicou Os Jangadeiros Cearenses,
como resultado de uma série de conferéncias proferidas em
Belém sobre o folclore de sua terra. J& em 1897, no
entanto, Carvalho publicou em Fortaleza um volume sobre
costumes sertanejos. CI. a nota anterior.

" ¢cf. José Carvalho, O Matuto Cearense e o Caboclo do
Pard: contribuigdo ao folk-lore nacional. Belém, 1930, p.l1,
grifeos meus.

6

Tdem, p.b5.

Ha uma espécie de consenso, entre os estudiocsos do
catolicismo brasileiroc, a respeito da importancia das
“exterioridades” das préticas religiosas no contexte do
chamado “catolicisme popular” cou “catolicismo tradicional”.
Essas exterioridades se expressam pelo gosto pelas
liturgias, novenas, rezas, tercgos, ladainhas, procissdes,
romarias, etc. Segundo a maioria desses autores, esse gosto
resulta do processo de evangelizagdo ocorride no Brasil
desde o©s tempos coloniais. Vide, entre outros, Eduardo
Hoornaert, Formacdc do catolicismo brasileiro (1550-1800).
3. ed. Petropolis, Vozes, 1991 [1974]1; Idem, O cristianismo
moreno do Brasil. Petrdpolis, Vozes, 1990; Riolando Azzi, O
catolicisme popular no Brasil. Petrépolis, Vozes, 1978;
Idem, A c¢ristandade colonial: mito e ideologia. Petropolis,
Vozes, 1987; Rubem César Fernandes, 0Os cavaleiros do Bom
Jesus: uma introdugdo as religides populares. Siac Paulo,
Brasiliense, 1982.
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® Cf. José Carvalho, Op. cit., p.5. Para exemplificar esse

tipo de devogdo, o autor utiliza-se de uma anedota que jura
ter acontecido de fato. Diz ele: “No interior do Pard,
vizinho ao Estado do Amazonas, tomel a meu servigo um rapaz
- 0 Jodo Aquino - filho da terra, détimo pescador. Um belo
dia o Jodc amanheceu em casa.

- Vocé ndo foi pescar?

- Hoje é dia santo!

- Que santo?

~ Nossa Senhora do Carmc de Parintins! (Estado do
Amazonas) .

Dal a poucos dias, o nosso pescador aparecel em casa.

- Vocé nao foi pescar?

- Holje & dia santo!

- Que santo?

- Nossa Senhora do Carmo de Obidos! (Estado do Para).
{Essas festas aos santos, no Pard, variam de pardguia a
paréguial”, pp.5-6.
¥ Termo aqui empregado no sentido de caldeamento, mistura,
miscigenacgao.,

B

Ct. Jose Carvalho, Op. cit., p.l e 6.

"l Tdem, p. 30.
®*  Idem, ibidem. Com excecio do termo “pajé” (todas as
vezes grifado pelo autor), os demais grifos sioc meus.

“ Idem, pp.30-31.

" Idem, p.31.
"> Durante as primeiras décadas do século, a imprensa
periddica de Belém & porta-voz de um grande debate a
respeito da doutrina espirita. Essa contenda & levada a
termo entre a Unldo Espirita Paraense e vArios grupos
opositores. O jornal Alma e Coragdo, editado em 1916, pela
poetisa Elmira Lima, é um importante veiculo desse debate.
Varios intelectuals ligados aoc movimento modernista eram
seguidores do espiritismo, entre eles o conhecido José
Eustachio de Azevedo. Nogueira de Faria publicou em 1943 um
livro narrando os fendémenos de materializacio espiritual
que ocorreram com a médium Ana Prado, entre 1919 e 1921, em
Belém do Para, bem como a participagidc de muitos
intelectuais nos debates sobre o assunto, entre os quais o
literato Eustachic de Azevedo, o médico legista Renato
Chaves e 0 maestro italiano Ettore Bésio. Cf. O trabalho
dos mortos: o livro do Jodo. 5. ed. Brasilia, Federacio
Espirita Brasileira, 1990 [1943], pp.36-38.

a5

Cf. José Carvalho, Op. c¢it., p.31.
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" TIdem, ibidem.
* Idem, pp.31-32.

* Idem, p.32.
" Idem, p.33, grifo de José Carvalho. Essa questdo da
forte presenca de bebidas alcodlicas na pajelangca e em
outras varliantes religiosas dos chamados cultos afro-
brasileiros da Amazdénia chamou a atencido de varios
antropélogos em estudos posteriores. Vide por exemplo, Seth
Leacock, A cerimonial drinking in an afro-brazilian cult.
American Anthropologist. v.66, n.2, 1964. Em 1973, Roger
Bastide visitou alguns terreiros de batuque ou “Mina do
Para”, de Belém, em busca de algumas entidades espirituais
gque ele chamava de “farristas”. Bastide informou aos
antropdlogos Heraldo Maués e Angélica Maués, seus cicerones
em Belém, gue havia obtido informacdes acerca de tais
espiritos em conversas com ¢ casal Seth e Ruth Leacock. Em
outubro daquele  ano, Roger Bastide apresentou uma
comunicagdo num coldquic em Dakar, no Senegal - um breve
resultado dessa pesquisa. Cf. Roger Bastide, La rencontre
des Dleux africains et des Esprits indiens. In: Desroche,
Henri. {org.}. Roger Bastide: ultima scripta. Archives de
Sciences Sociales des Religions. n.38, Paris, 1974, pp.l19-
28. Vale lembrar também gue José Carvalho serd uma das
principais referéncias de Bastide em relacio a Amazdnia.
Ct. Roger Bastide, Les religions africaines au Brésil: vers
une scociologie des Interpénétrations de civilizations.
Paris, PUF, 1960, p.250.

»  Idem, p.33. Sobre as primeiras pesquisas de José

Carvalho no baixo-Amazonas paraense, vide desse autor,
Faro: contribuicdo lendaria e ethnographica. Revista deo
Instituto Historico e geographico Brasileiro. v.2. Belém,
1918, pp.175-179.

4 Idem, pp.33-34.
* “oragdo de abertura” rezada pelo mestre Pai Jodo
incorporado em Maria Brasilina. Cf. J. Carvalho, Op. cit.,
p.34.

** ¢f. J. Carvalho, Op. cit., p.34.
°* Idem, p.35.

Idem, ibidem.

a7

Idem, ibidem, grifos meus.

Idem, ibidem.
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29

Idem, pp.35-36.

Y 1dem, p.36.

Lot Hartt {1840-1878) era canadense. Era gedlogo e
apaixonado peleo naturalismo cientifico. Esteve no Brasil no
biénio 1865-66, acompanhando Louis Agassiz em sua famosa
Journey in Brazil. Ficou encantado com ¢ potencial que a
Amazdénia representava para suas pesdquisas, por isso voltou,
em 1870, como chefe da Morgan Expedition, dedicando-se a
trabalhos no campo da geclogilia. Fol, no entanto, em 1874,
na qualidade de diretor da Comiss&c Geoldgica do Impérico,
gue Frederick Hartt realizcu seus trabalhecs mais
importantes no campo da etnografia e do folclore, coletando
informacdes em diversos grupos indigenas. Nesta pesquisa
teve enorme apoic de pesquisadores do Museu Paraense,
especialmente de seu amigo Ferreira Penna, diretor da
instituicdo. Seus principais trabalhos =sdc: Amazonian
Tortoise Myths. Rio de Janeiro, William Scully Publisher,
1875 (trad. bras. YMitos Amazdénicos da Tartaruga”, por
Camara Cascudo, Recife, Arquive Publico estadual de
Pernambuco, 1952); Contribuicdo para a ethneclogia do valle
do Amazonas. Archivos do Museu Naciconal. v.6. Rio de
Janeiro, 1885,

10z

Apud. R. Morais. Op. cit., pp.17-18.

‘> E neste sentido que Eustachioc de Azevedo, em sua
Literatura Paraense, inclui Raimundo Morais em os chamados
autores regionalistas, “um grupo (...} que se tornou digno
de aplausos, pela intencdo e pelo cunho patridtico de seus
romances, de suas novelas e de seus poemas, relembrando-nos
ou dando-nos a conhecer homens e coisas, lendas, costumes e
hébitos e a linguagem tipica dos naturais de cada Estado do
Brasil, num vocabulario preciosoc, enriquecendo ol
glossarios primitivos...”. Entre os autores amazdénicos,
Azevedo cita José Verissimo e Inglés de Souza para o século
XIX e Alfredo Ladislau, Pio Ramos, Raimundo Mgorais, José
Coutinhec de Cliveira e Ernesto Cruz para a primeira metade
do sécule XX. Cf. Literatura Paraense. 3a. ed. Belém,
Secult-FCPTN, 1990 [1. ed., 1922 e 2a ed. 1943}, pp.99-100.

4 Idem, p.30, grifos meus.
'*  Ambos os autores nasceram em 1872. Carvalho em 11 de
fevereiro e Morais a 15 de setembro.

¢ Jornal fundado em 1876 por Joaquim José de Assis. Na
redagdo estava Antdnic Lemos, nome gue marcaria enormente a
histdéria politica e administrativa do Parad até a primeira
década do século XX, o qual esteve ligado ao jornal até
1912, José Carvalho e Raimunde Morails encontraram-se na
redagdo do peridédico entre os anos de 1920 e 1926, época em




331

gque a gazetilha foi dirigida por Pedro Chermont de Miranda
e o editor~chefe era Jo&o Batista Ferreira de Souza.

197 ¢f. Raimundo Mcrais, “A Pajelanca”. In: Paiz das Pedras
Verdes. Manaus, Imprensa Oficial, 1930, p.229, grifos meus.

%% Tdem, ibidem.
"% Tdem, p.231.
-9 Idem, pp.232-234.

" Tdem, p.238.
' Esse aspecto fica mais evidente com a publicacio das
obras de José Carvalho, O Matuto..., 1930; Raimundoe Morais,
O Paiz..., 1930; Jorge Hurley, Amazonia Cyclopica. Rio de
Janeiro, Castelo Branco, 1931; Bruno de Menezes, Poesia
(incluindo “O Batugque”). Belém, Typ. Guaréd, 1931; Mario de
Andrade, Musica de Feiticaria no Brasil. Belo Horizonte,
Itatiaia; S&ao Paulo, Edusp, 1983 [1933]; Oneyda Alvarenga,
Babassué: registros sonoros de folclore musical brasileiro.
S&o Paulo, Discoteca Publica Municipal, 1850 [1%38]. Muito
embora exista uma série trabalhos gque aponte para a questéo
da influéncia religiosa africana na Amazdnia, o livro de
Oneyda Alvarenga € quase sempre apontade como piocneiro.
Vide a esse respelto a revisdc da literatura feita por
Sérgio Figqueiredo Ferretti, Repensando o Sincretismo. S&o
Paulo, Edusp; Sdc Luls, Fapema, 1995, pp.75-85.

* No texto & guisa de prefdcio, Raimundo Morais explica a
combinagdo dos motivos apresentados na capa do livro, como
uma alegoria gque pretendia “revelar o wvale (...}, na
civilizag&do gque se val extinguindo e na civilizacdo que vem
surgindo”. Op. cit., pp.l14-15.

'Y Especialmente o djornal Folha do Norte, veiculava
extensas matérias scbre o assunto na coluna “Chroniguetas”
assinada por Jodo Grave.

"' Cf. “Chroniquetas”. Folha do Norte. Belém, 22 de
cutubro de 1922, p.2.

¢ Tdem, ibidem.

"7 0s indios Urubu aparecem aqui como analogia,
significando tribo, selvageria, desordem, criminalidade,
etc. Vide as notas subsequentes.

' 0 termo “mundiar” esta aqui no sentido de assombrar,
magnetizar. Segundo Vicente Chermont de Miranda, diz-se do
“poder que, como cré o povo, possuem as cobras e as ularas,
de entorpecer o éanimo, abolir a vontade, aniquilar o
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instinto de conservacdc, aquelas aos animais que preiam,
estas aos homens cujo o amor cobiga”. Cf. Glossdrio
Paraense: colegdo de vocdbulos peculiares & Amazdnia e
especialmente & ilha do Marajé. Belém, Universidade Federal
do Para, 1968 [1905], pp.59-65.

P Cf. “No reino da pajelanca”. Folha do Norte. Belém, 22
de dezembro de 1922, p.3.

Y No prépric caso do pajé cearense, em 1885, o Didrio de
Noticias questiona Jironicamente se a pena e © arco
recolhidos na diligéncia feita & casa de Raimundo de Belém
nac ficariam melhor no Museu Paraense. Em 1885, j4 estavam
na redag¢do da gazetilha os literatos Juvenal Tavares
(Mephistopheles) e P&dua Carvalho (Sganarello) e, desta
forma, a retérica civilizadora bem ao modelo do folclorismo
oitocentista é perfeitamente explicavel - lugar de arcos,
penas e flechas, “coisas de indio” é no museu. E um
discurso de enclausuramento do selvagem, ou melhor, de
controle da barbarie por uma pratica civilizadora. Agradecgo
a Silvia Hunold Lara por ter-me indicado esse aspecto
quando este trabalho ainda era um projeto.

“! 0s indios Urubu, também conhecidos como Urubu-Kaapor
habitam & regido fronterica entre o Pard e o Maranhio. Por
volta dos anos 20 ainda eram arredios e mantinham contatos
apenas com 08 descendentes de quilombolas que habitavam
adreas proximas aos rios Turiagu, Gurupi e Paranaiba, além
de outros grupcs indigenas que habitavam nas proximidades,
entre eles, os Timbira, os Tembé e os Guajajara. Sobre a
“genealogia” dos Urubu, ver Curt Nimuendaiii, The Turiwara
and Arud. In: Handbook of South American Indians. vol.3.
Washington, 1948, p.193; sobre os primeiros contatos
durante e Imediamente apés a pacificacdo, ver Jorge Hurley,
Nos Sertdes do Gurupy. Belém, Officinas Graphicas do
Instituto Laurc Sodré, 1928; Raimundo Lopes, Os Indios
Urubu: resenha de resultados da viagem ao Gurupy (1930) e
do estude comparativo. Boletim do Museu Nacional. v.8. Rio
de Janeiro, 1932, pp.127-129; idem, Os tupis do Gurupy.
Actas del XXV Congreso Internacional de Americanistas, La
Plata, 1932. vol.l. Buenos Aires, 1934, pp.139-171. Para um
conhecimento mais detalhado da organizagdo social do grupo,
vide Darcy Ribeiro, 0s 1indios Urubus: ciclo anual das
atividades de subsisténecia de uma tribo da floresta
tropical. Anais do XXXI Congresso Internacional de
Americanistas. vol.l. S&o Paulo, 1955, pp.127-157; um amplo
relato etnogrédfico da situacdc dos indics estd em Francis
Huxley, Affable Savages: an anthropologist among the Urubu
indians of Brazil. London, Hart-Davis, 1956; para uma visio
geral dos grupos indigenas da “area Pindaré-curupi”, wvide
Eduardo Galvi3o, Areas culturais indigenas do Brasil.
Boletim do Museu Paraense Emilio Goeldi. N.S.,
Antropologia, v.8. Belém, 1960.




333

%2 Criado em 20 de julho de 1910, ¢ Servigo de Protecéao
aos Indios e Localizacdo de Trabalhadores Naciconals, como o
proprio nome sugere, procurou desenvolver uma  acdo
combinada que pudesse atrair osg indios para viver em
coldénias agricolas, adgquirinde, desse modo, hébitos mais
sedentarios. Quatro ancs depois, no entanto, com ¢ fracasso
dessa investida @ governo acabou percebendo a
especificidade do tfrabalho indigenista, o que levou o
Servigo a dedicar-se exclusivamente a essa questdo. Nas
décadas seguintes uma das tarefas mais importantes para a
instituigdoc fol a pacificagdo e o assistencialismo. Enm
relagdo aos Urubu-Kaapor, ¢ SPI elaborou um planc de
pesquisas para ser realizado no periodo pés-pacificacio, do
qual participaram antropélogos e indigenistas. Cf. Darcy
Ribeliro, Atividades cientificas da seccgdoc de estudos do
Servigo de Protegdo aos Indios. Sociologia. v.13, n.4. Sio
Paulo, 1959.

*° Em 1920, o jornal O Estade do Pard publicou informacdes
enviadas a redagdo por um morador do igarapé Jepuy, na
coldénia Bejamin Constant, na Cidade de Braganca, Para: “Os
indios Urubus, gque anualmente, nos meses de setembro a
outubro, passam neste municipio em correrias, atacando os
nossos lavradoeores e assassinando-os, Ja este anos
visitaram. No dia 14 do corrente atacaram uma casa na
coldnia (...). [Na ocasido] os selvagens praticaram 4
mortes (...). Apés o ataque, os urubus fizeram completo
saque na casa atacada, 0Os filhos dos assassinados, no
momento do ataque, gque teve lugar pela manhid e ao voltarem
ac melo dia encontraram o© desolador quadro (o). O
prefeito de policia compareceu ao local fazendo a autopsia
dos cadaveres, apreendendo as flechas e remetendo-as ao Sr.
Desembargador e Chefe de Policia”. Cf. © Estade do Pard.
Belém, 20 de ocutubro de 1920, p.2. Sobre o caso, diz Darcy
Ribeiro: “A eficiéncia dos ataques, movidos muitas vezes
pelo desejo de saque - ja que o©s indios utilizavam metal
para as pontas de flechas -, levou a populacdo local a
acreditar que os kaapor eram dirigidos por criminosos
evadidos dos presidios do Maranhio e do Pard e mesmo de
Calena e por negros remanescentes de antigos quilombos”.
Cf. 0Os indios e a civilizac¢do. Sdo Paulo, Circulo do Livro,
1985, p.162, grifos meus.

4 Cf. “Instrucgbes” assinadas pele Sr. Eladio Lima,
Secretario Geral do Estade Para, em 4 de dezembro de 12819,
publicadas no DPiario Official do Estadec do Pard, em 12 de
dezembro de 1919. -

** Em toda a década de 20, Hurley vai marcar uma forte
presenca na intelectualidade paraense, escrevendo sobre
assuntos muito diversificados entre si, misturando os
campos etnografice, histérico e folclérico no contexto do
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movimento modernista local. Cf., por exemplo, o artigo “As
melindrosas do conde”. Belém Nova. v.l., n.2. Belém, 15 de
outubro de 1923, no qual o autor discute ¢ problema da
tradicdo no carnaval brasileiro.

“®¢f. Jorge Hurley, Incursdes sangrentas da “mesticagem
urubu”. In: Nos Sertdes do Gurupy. Belém, Officinas
Graphicas do Instituto Lauro Sodré, 1928, p.33.
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Cf. Darcy Ribeliro, Op. cit., p.162.
" para uma visdo bastante completa da producido literaria
da época, vide José Eustachio de Azevedo, Literatura
Paraense. Belémn, Secult-FCPTN, 1990 [1922]:; para um
aprofundamento das questdes politicas e literarias envoltas
no modernismo paraense, vide a coletédnea de ensaios
publicados em homenagem a Bruno de Menezes. Cf£. Alonso
Rocha et. al., Bruno de Menezes ou a sutilileza da
transigdo. Belém, Universidade Federal do Para; Cejup,
1994. Nos anos 30, também ganha notoriedade na imprensa as
ginteses de interpretacdo da realidade brasileira, baseadas
em fundamentos histéricos e socioldgicos. Sio especialmente
citados Casa Grande & Senzala, de Gilberto Freyre e Raizes
do Brasil, de 3Sérgio Buarque de Hollanda; vide a esse
respeito, Stelic Marcja, Gilberto Freyre e a raca negra na
formagdo brasileira. Guajarina. anoc 1, n.8. Belém, 1938.

'’ Em 1922, o historiador Ignacio Moura escreveu um artigo

no gqual se propunha discutir o legado das racas formadoras
da populagio paraense. Nesse texto, apesar de incorporar a
idéia das +trés ragas formadoras, acaba prevalecendo a
referéncia ao indioc comoc o responsavel pelo “carater” da
gente local. Cf. Ignacio Moura, Etnographia Histérica do
FPara. Revista do Instituto Histérico e Geographico do Pard.
v.9. Belém, 1934 [1922]. Vide também de Ernesto Cruz,
Ethnolegia  Indigena. Revista do Instituto Histdrico
Geogrdfico do Pard. v.1l0. Belém, 1936.

" Para uma visdoc bastante completa das atividades de Curt

Nimendaju na Amazénia, vide Nunes Pereira, Curt Nimuendajio:
sintese de uma vida e de uma obra. Belém, Museu Paraense
Emilio Goeldi, 1946, onde existe um apéndice cronoldgico
das viagens, tribos pesguisadas e obras publicadas pelo
etnélogo. Agradego ainda a generosidade com que, em 1993,
depois de uma aula do Curso de Especializacidoc e Teoria
Antropoldgica na UFPa, ful atendido por Expedito Arnaud,
que chegou a conhecer Nimuendajt no inicio da década de 40.
Esse agradecimento se estende a Marcioc Meira e Doralice
Romeiro, ©s quais me passaram instrugdes importantes sobre
o acervo do etndélogo existente no Arguivo do Museu Goeldi.

! Carta de Curt Nimuendaju ae Ilmo. Sr. Dr. Luiz Bueno
Horta Barbosa, diretor do Servigo do Protegdo ao Indio.




Belém, 23 de Julho de 1920, publicada em Curt Nimuendaju,
Etnografia e Indigenismo: sobre os Kaingang, Ofaié-Xavante
e os Indios do Pard. Campinas, Editora da Unicamp, 1993,
pp.141-154,

1“9 Idem, p.145, o primeiro grifo ¢é de Nimuendaiu, o
segundoc & meu.

©® Para uma leitura contraria ao pensamento de Nimuendaju
e do SPI, vide Jorge Hurley, “Prol cathechese do aborigene
brasileiro. O servi¢o de protecdoc aos ‘indios’ do Para e
talvez no Brasil, por sua inefficiencia, é pura ficcao”.
Revista do Instituto Histdrico e Geogrdfico do Pard. v.7.
Belém, 1932, pp.223-227.

*** Bebida alcoélica preparada a partir da massa de
mandioca desfeita n’agua, passando depeois por um processo
de fermentag¢do. Essa bebida foi incorporada por caboclos do
interior da Amazdénia. Cf. O verbete “caxirl” em Vicente
Chermont de Miranda, Glossdrio Paraense..., 1968 [1805],
.22,
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Do tupi toro'’kana. Tambor feito de um tronco de arvore
utilizade por varios grupos indigenas sul-americanos,
especlalmente para se comunicarem com outras aldeias.

“**  Sobre o Yurupari (ou Jurupari), vide a nota 145 da
primeira parte. Vale a pena consultar o trabalho W. Saake
sobre a crenga do Juruparl entre os indios Baniwa,
habitantes do Issana, visinhos do grupo Uanana visitados
por Nimuendaju em 1927. Cf. Guilherme Saake, © mito do
Jurupari entre os Baniwa do Rio Icana. In: Egon Schaden,
Leituras de Etnologia Brasileira. Sic Paulo, Nacional, 1976
[1958], pp.277-385.

"7 Rio localizado préximo a fronteira do Brasil com a

Coldmbia, no Estade do Amazonas, onde Nimuendajl esteve com
o8 Uanana.

" Carta de Curt Nimuendaju ao Dr. Carlos Estevio de
Oliveira, diretor do Museu Paraense Emilio Goeldi. S3o
Gabriel da Cachoeira, alto Rio Negro, Estado do Amazonas,
1927, publicada recentemente pela associacio dos indios da
regido, num boletim informativo sugestivamente intitulado
“"Triste meméria do passado recente”. Cf. WAYURI. n.31. Sao
Gabriel da Cachoeira, AM, jul-ago, 1995, p.8.Agradeco
novamente a Marcio Meira a indicagdc desse precioso
documento.

'** A Condor & o nome de um tradicional bairro boémio de
Belém localizado na zona portudria da cidade. Por volta dos
anocs 20 e 30 J& era considerado Area de meretricio. Quanto
ao conhecimento de Nimuendaju sobre as condicdes do local,




no relatdério apresentado ao SPI, sobre sua viagem ac rio
Negro, o etndlogo estabelece uma comparagdo entre a maloca
indigena uma casa de prostituta, rara demonstrar o gquanto
era equivocada a leitura dos religicsos em relacdo aos
costumes dos indios: “...Quanto ao prejuizo que a
convivéncia de diversas familias na maloca, dizem acarretar
¢ simplesmente falso; devido a rigorosa exogamia Nao
existem relagles amorosas entre os filhos da mesma maloca;
no mais as prostitutas das nossas cidades por exemplo vivem
em cubliculos muito bem separados, mas por isso sao mais
moralizadas que as indias da maloca...”. Cf. Curt
Nimuendaju, Reconhecimento dos rios Icana, Ayarl e Uaupés:
relatdrio apresentado ao Servigo de Protecido aos fndios do
Amazonas e Acre. Belém, 27 de setembro de 1927. In: Textos
Indigenistas: relatdrios, monografias, cartas. S&o Paulo,
Loyvola, 1982, p.190.

10 Idem, p.189.

' A carta de Crisolda veio acompanhada de 4 receitas, as

quals transcrevo na integra:

Receita 1.

Velas Cruzeiro - 4 macos — 1 [cadal .ve oo me s, 1.200s8
Velas de cores — 31 das de [Cadal . e oemsn e 2005
o ok ke

CABCA PLECLOSA v vt in s s oo mnneoesnennsonenesseeae . 6003
Yok Rat= R o T b ot oL - 6003
Verga MOT . ot et e i et e e e e, 6008
R ol o003
LOF- R o R o ol < o T 6005
Breu CUullaril. v o v e v v v v s vnmenoss S e ettt 6003
Casca Mirdi. .ttt it teeennennnnns e v ...1.0008
= i o = S e e reer e ....6008
o o Iy I T - vee ... 6008
Balsamo SE30 Thom&. ...t ittt et e e e e e oo e - +..1.5008
N b o= o 600s
SaAbAO A ANGO LA 4 e e ettt e e e e e e 1.000%
Pimenta da CoStaae i tin et e ce e te e e e 10.000s8
dod ok ke

Sangue de Urubu

Bosta de urubu

Raiz de flor de esponija
Bosta de gato preto
Bosta de gata preta
Feijdo preto %

Terra de defuntoe

Treve conguinho

Receita 2.

Defumacdo,
Sandalo..... e C e e e e et ettt e, 6005
Rosa..... s e e e B e e et ettt b e e e et e 6008

DPAngola [Pau d/ Angola?] e e et ee s onennmennennsnnonn 6008
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Florata....... C e n e et et e et e e e e a e 1.000s8

obs: ao lado dos valores vinha escrito a indicacidec “Cirio”,
indicando a 1loja “Casa Cirio”, especializada em velas e
defumag¢des, como o local para as compras.

Receita 3.

Pau d/Angola. i e e iinneneaeensenns et a e ceee..Calxa
7= NaTo F= T I o Gt s e e e e e e e e calxa
g =Y o Y= X caixa

Agua de Lavanda

Casca de cedro

TAJA & PBIB . e ettt ettt e anessansseeaneeesnenseeenenan 3 folhas
Puraque

Cachaca.......... Cee ettt e e Ch e 1 litro
Curimbd. . st i ittt e ine v ean e e Ce e ¢...Cipo
Sipouira

Val e volta

Canela

Rosa de todo ano

TS L 0 0 R 1 fava
Lagrima de Nossa Senhora

Arruda

Jasmim de Sdo Benedito

LI 0

Defumacio

Ambre alambre

Estoradque

Receita 4.

Mercado

Defumacao

=1 L Lo o 2.0008
Breu

@ L 500%
Breu

CUMBT U v v v v v s oo aamannnnnonn e r e e ch e e e es. 20038
Cipd vag = Nag (S1C) iiie ittt it ittt e tnesennnennns 3.5008
* Kk ok

5=l o= Y o - 2 litros
3 oo T 1 PR 2 1litrocs
E

Vela 3 quina grandes 3x

Vinho moscatel. ittt ettt e e et e e e 1 garrafa
Pele e bosta de jibdia.......... e e .. .2.0008
142

Arquivo Pitblico do Pard. Fundo: Chefatura de Policia do
Estado. Série: Oficios (Diversos Ministéries). doc. s/n.,
1934, grifos meus.

"7 Conhecida casa de comércio de Belém do Pard. Funciona

desde o inicio do séculoc & Rua Conselheiro Jodo Alfredo,
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n.77, no Centro Comercial. Especializada na venda de velas,
imagens de santos, objetos em cera, e produtes afins.

"¢ “Para conseguir servigo faz uma defumacdo com pele e
bosta de Jjiboila; para afastar os insetos emprega carocba,
alecrim, incenso e benjoim; para que seu amasic nio seja
seduzido por outra mulher a depoente se banha com uma
composigdc [com] férmula de agua de coldnia, sandalc e pau
d’Angola”. Cf. Arquivo Piblico do Pard. Fundo: Chefatura de
Policia do Estado. Série: Autos. doc. s/n. BAutos de
Informagdo que presta o Sr. Segundo Delegado Auxiliar Raul
Montero Valdesz, acerca de uma denuncia levada ao
conhecimento do Exmo. Sr. Major Interventor... Belém, 17 de
fevereiro de 1934.

145

De préprio punho o Major Interventor encaminha “a quem
de direito, para [autorizar al repressdo a essas
pajelancias (sic)”. Incluso nos Autos... Belém, 21 de marco
de 1934. E importante registrar que ¢ decreto de n.4, de 30
de outubro de 1930, instituido pelo “Governo Revolucionirio’
deu nova organizagao judidria ao Pard. O que interessa
nesta questdo € que um dos sete desembargadores [em 1934, o
namero passou para oito] que existiam no Superior Tribunal
de Justiga do Estado do Pard passoul a ser chamado
Procurador Geral do Estado, por designacdoc do interventor.
Cf. Silvie Hall de Moura, FElementos para a histdria da
magistratura paraense. Belém, Universidade Federal do Para,
1974, p.60.

"¢ Arguivo Piiblico do Pard. Fundo: Chefatura de Policia do
Estado. Série:Oficios. Doc.s.n. Expediente do Desembargador
e Procurador Geral do Estado Dr. Jorge Hurley. Belém, 11 de
abril de 1934,

7 Idem, ibidem.
"% 0 termo cad & prefixo ou sufixo de muitas palavras
correntes na Amazdnia, como urubucaid ou mucuracad. Sua
etimologia é tupi, e significa folha, planta, mato. Hurley
refere-se entdoc ao pajé que & especialista com as ervas da
reglde. Cf. O verbete “cad” no diciondrio de Vicente
Chermont de Miranda, Glossdrio Paraense.... Belém, 1968
(1905], p.12.

*? Arguive Publico do Pard. Fundo: Chefatura de Policia do

Estado. Série:Oficios. Doc.s.n. Expediente do Desembargador
e Procurador Geral do Estado Dr. Jorge Hurley. Belém, 11 de
abril de 1934, grifos meus.

% Idem, ibidem, grifos de Jorge Hurley.

! Sobre a relac&o de Barata com os padres da Igreja de

Nazaré obtive um depoimento da Profa. Maria Luzia Miranda
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Alvarez, que vem estudando a participacdc feminina das
ligas politico-partidarias da época. Em minha pesquisa nas
revistas de Belém, publicadas na década de 30, percebi
varios anUncios sobre festas e outros eventos das
assoclagfes espiritas, nos quais sempre estavam presentes
representantes do Interventor, Prefeito, loja macénica,
etc. Em 7 de margo de 1938, por exemplo, na festa de
inauguragdc de uma escola publica pela Confederacdo
Espirita Caminheiros do Bem, estavam presentes as mais
importantes autoridades do municipio, cf., Guajarina. ano
1, v.10. Belém, 1938.

Y9 Arquivo Publico do Pard. Fundo: Chefatura de Policia do
Estado. Série:0Oficios. Doc.s.n. Expediente do Desembargador
e Procurador Geral do Estado Dr. Jorge Hurley. Belém, 11 de
abril de 1934.

* Hurley cita inicialmente o padre Simioc de Vasconcelos e
pelo conteudo referido pude saber gque tratava-se da obra
Crénica da Companhia de Jesus, publicada pela primeira vez
em 1658; vide em especial o capitulo “Feiticaria dos
indios”. In: Crdénica.... Petrbpolis, Vozes, 1977. Refere-se
também a relatos de José Anchieta e Manuel da Nébrega,
sendo dificil localizar a fonte para ndoc especialista.
Embora ndo esteja explicita, a referéncia a Robert Southey
deve ser a sua conhecida Histdria do Brasil. Sio Paulo,
Cbelisco, 1965 [1819]. 6v. A 1nnica obra citada com o titulo
integral é a do padre Anténio Colbacchini, A tribo dos
Boréros, pp.92-93, obra que resultou das anotactes do
missiconario salesianc entre os bororo do Mato-Grosso, por
volta de 1912. Quanto ac livro, n&o conheco ¢ ano da
publicacao, porém  encontrei um  outro trabalho de
Colbacchini em co-autoria do padre César Albisetti, Os
bororos Orientalis: orarimogddogue do planalteo central de
Mato-Grosse. Contribuicdo cientifica da Missdo Salesiana de
Mato-Grosso aocs estudos de FEtnografia e Etiologia
Brasileira. Sdo Paulo, s.ed., 1942, no qual aparece a
discussdo referida por Hurley. Cf. Jorge Hurley, Amazonia
Cyclopica. Rio de Janeiro, A. Coelho Branco F°, 10931,
pp.55-61.

P4 Cf. Jorge Hurley, Op.cit., p.55.
** Idem, pp.58-59, grifo de Jorge Hurley. O termo petum
vem do tupi pe’tim, e & o mesmo que fumo, tabaco.

" Tdem, p.61, grifos meus.

17 publicado originalmente em “Itarana (pedra falsa) e
folk-lore amazdnicos”. Separata da Revista do Instituto
Histérico e Geogrdfico do Pard. v.9. DBelém, Officinas

Graphicas do Instituto Lauro Sodré, 1934, pp.2-24.
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% A critica de Hurley & demasiado ampla para ser tratada

numa nota de fim de texto.
“? No inicio de seu artigo, Hurley traga alguns elementos
influentes na cbra de José Carvalho, retirados
especialmente de Ferdinand Dénis, O Brasil. Salvador,
Progresso, 1855, 2v. [A edigdo citada é a 1845] e Euclides
da Cunha, 0Os Sertées. Ed. Critica por Walnice Nogueira
Galvdo. Sao Paulo, Brasiliense, 1985 [1802]. Cf. J. Huriey,
Op. cit., p.2.

' cf. Jorge Hurley, Op. cit., p.6. Vicente Salles
reafirmou, décadas depois, gue Carvalho pecou por “excesso
de bairrismo”, além de conservar uma postura profundamente
etnocéntrica. Cf. V., Salles, Repente & Cordel: literatura
popular em Versos na Amazdnia. Rio de Janeliro,
Funarte/Instituto Nacional de Folclore, 1985,

"' Nessa linha de interpretacio ver Alfredo Bosi, Histdria

concisa da literatura brasileira. Sio Paulo, Cultrix, 1970
e Carlos Alberto dos Santos Abel, A literatura de 30. In:
Rogel Samuel (org). Literatura bdsica. v.3. Petrépolis,
Vozes, 1985, pp.30-39,.

"2 Cf., Guajarina. ano 1, n.4. Belém, 1937.
1ed Jorge Amado possul uma trajetéria  intelectual
semelhante a muitos jovens de sua geracdo - foi jornalista,
estudante de direito, politico atuante, ex-membro do
Partido Comunista Brasileiro, preso politico, exilado,
deputado federal e, por fim, membro da Academia Brasileira
de Letras. Os criticos literérios costumam afirmar que na
primeira fase de sua obra, entre 1931 o 1946, o autor
dedicou-se aos marginalizados, aos oprimidos das classes
populares no campo e na cidade. Segundo dizem, nesta fase
aparece a marca do “realismo socialista”, as teses do
socialismo, a ambigdoc pelo documentirio politico, etc. CE.
Carlos Abel, Op. cit., p.37.

"' Cf., Guajarina. ano 1, n.4. Belém, 1937.
%% Cf. Jarbas Passarinho, Carimbé. Guajarina. ano 1, n. 5,
1937.

"¢ Idem, ibidem. Ogum ¢ um orixa iorubano considerado o
“"dono do ferro”, senhor dos ferreiros e de todos agueles
que utilizam esse metal. No Brasil, sequndo Pierre Verger,
“é conhecido sobretudo como deus dos guerreiros”. Sobre o
culto dessa divindade em Belém do Para, ha informacses
seguras de sua presenca has primeiras décadas do seculo,
especlalmente no Batugue de Santa Bdrbara chefiado por
Satiro Ferreira de Barros. Vide sobre o culto de Ogum na
Africa e no Brasil, Pierre Verger, Orixds: deuses yorubds
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na Africa e no Novo Mundo. S3o Paulo, Corrupio, Circulo do
Livro, 1986, pp.86-111. Sobre o culto no terreiro de
Satiro, vide Levi Hall de Moura, Posicdo dos remanescentes
do indio e do negro nos ritos barbaros da planicie. Folha
do Norte. Suplemento Literario. Belém, 31 de agosto de
1947, p. e 3, e Oneyda Alvarenga, Babassud: registros
sonoros de folclore musical brasileiro. v.4. S3o Paulo,
Discoteca Publica Municipal, 1950. Sobre os batuques de
Belém, ver Pedro Tupinamba, Batugues de Belém. BRelém,
Academia Paraense de Letras, 1973; Seth & Ruth Leacock,
Spirits of the deep: a study of an afro-brasilian cult. New
York, Doubleday Natural History Press, 1972; Napoledo
Figueiredo, Religides medilnicas na ZAmazdénia: o batuque.
Journal of Latin American Lore. v.l, n.2. Los Angeles,
1975, pp.433-443, e Anaiza Vergoline e Silva, O Tambor das
flores: uma andlise da federacdo espirita, umbantista e dos
cultos afro-brasileiros do Pard (1964-1974). Diss. de
Mestrado em Antropologia Social. Campinas, IFCH-UNICEMP,
1976,

70 termo carimbd, utilizado por Jarbas Passarinho, é&
usado em seu significado mais antigo, por isso transcrevo
aqui a definig¢do utilizada na virada do século XIX. -
“Atabaque, tambor, provavelmente de origem africana. E
feito de um tronco, internamente escavado, de cera de um
metro de comprimento e de 30 centimetros de didmetro; sobre
uma das abertura se aplica um couro descabelado de veado,
bem entesado. Senta-se © tocador sobre o tronco, e bate-se
em cadéncia com um ritmo especial, tendo por vaquetas as
préprias mdos. Usa-se o© carimbé na danca denominada
batuque, importada da Africa pelos negros cativos”. Cf.
Vicente Chermont de Miranda, Glossdrio Paraense... Belém,
Universidade Federal do Paré, 1968 [1905], p.20. Vale
dizer, no entanto, que o batuque a que se refere o
dicionarista ndo é o mesmo que o batugque - culto religioso
(versdo paraense do Tambor de Mina), e sim o mesmo gque
samba, dancga de negros, expressao ludica, etc. Talvez dai
venha a confusdo de termos apresentada no texto de Jarbas
Passarinho. Sobre a danca do carimbd, vide entre outros,
Vicente Salles & Marena Isdebsky Salles, Carimbé: trabalho
e lazer do caboclo. Revista Brasileira de Folclore. v.9,
n.25, set-dez, 19639, 257-282; Lourdes Gongalves Furtado, ©
carimbé: uma danga da regido do Salgado, FEstado do Para.
Teoria, Debate e Informacdo. n.2. Belém, 1976, Pp-8-29.
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Sobre © curupira, vide a nota 146 da primeira parte.

% Jarbas Passarinho, Op. cit.

Idem, ibidem.

1 Idem, ibidem.




Y® Cf. Guajarina. ano.l, n.4. Belém, 1937. Jarbas
Passarinho, no entanto, entrou para o exército apenas em
1943, seguinde a carreira militar. Foi peca chave no golpe
de 1964 e, em 1966 fol eleito Senador pelo Pard, Estade do
qual foi também governador; fol depoils ministro da
Republica por mais de uma vez.

' Jorge Hurley publicou na Guajarina um poema escrito em
1937, exaltando a figura da “M&e Cabocla”. Guajarina. ano
1. n.8, 1938. Na mesma trilha, Augusto Meira Filho publicou
o0 ensaio “Scenas do Bangué”, no qual procura reconstruir
algumas imagens da escravidido, onde o neqgro  aparece
resignado, calmo, honesto, trabalhador e vwvelho. Cf.
Guajarina. ano.1l, n.12-13., Belém, 1938.

“* Cf., Guajarina. ano 1, n.8. Belém, 1938. Vide, também,
Edison Carneiro, Religides Negras. Rio de Janeiro,
Civilizagdo Brasileira, 1836 (Biblicteca de Divulgacio
Cientifica).

' Rurélio Buarque de Hollanda, apresenta a eXpressao

babacué, cujo significado é: “substantive masculino
(Brasil, Amazénia, Folclore), espécie de culto popular em
que normas de origem africana se misturam & pajelanca
amazdnica”. CL. Novo diciondrio da lingua portuguesa. Rio
de Janeiro, Nova Fronteira, 1986, p.214. Luis da Camara
Cascudo, em seu dicionario especializado, apresenta o termo
babassué com uma significaclo mais detalhada: ‘Terreiro de
candomblé de Santa Béarbara, em Belém do Para,. Tem
diferenciagdées do candomblé da Bahia e dos Xangds do
Recife, Alagoas e Sergipe e das macumbas do Rio de Janeiro.
Proviréd de barbara-suéra. O melhor documentaric é o de
Oneyda Alvarenga (“Babassué”, Discoteca Publica de Sao
Paulo, 1950), estudando os discos gravados no Para, em
julho de 1938: “...se vé que este babassud, batugue de
Santa Barbara, batugque de mina, candomblé, e talvez ainda
pajelanga, funde tradigdes religiosas negro-africanas,
nagdés e Jejes (seu elemento basico, possivelmente), a
crengas recebidas da pajelangca amazdnica, cultoc de
inspiracadc amerindia, cujo correspondente mais franco e
catimbé nordestino e nortista. Este babassué equivale,
pols, quem sabe, ao candomblé-de-caboclo baiano e a outras
misturas religiosas afro-amerindias, gque existem no pais,
ora de uma ora de outra das tradigoes’ (pag.9-10)" Cf.
Diciondrio do folclore brasileiro. 6.ed. Belo Horizonte,
Itatiaia; S&o Paulo, Edusp, 1988, p.92, grifos de Camara
Cascudo. Este folclorista, seguindo Mario de Andrade,
refere ainda o babassué como sindnimo de feiticaria, p.324.

" Como resultado das varias “missdes” organizadas pelo

Brasil a fora, foram organizados em cinco volumes, 08
Registres Sonoros de Folclore Musical Brasileiro,
publicados a partir de 1948, Os volumes sairam na seguinte
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ordem: Xangd, v.l, 1948, acompanhando os discos FM 1 a 14;
Tambor de Mina e Tambor de Crioulo, v.2, 1948, discos FM 15
a 28A; Catimbé, v.3, 1949, discos FM 28B a 38; Rabassué,
v.4, 1850, discos FM 39 a 51; Cheganca dos Marujos, v.o5,
1955, discos FM 72 e 73, 82B a 86, 97 a 104. Os documentos
originais da Missdo de Pesquisas Folcléricas, onde constam
as cadernetas de campo manuscritas por Luis Saia, Anténio
Ladeira, Benedito Pacheco e Martin Braunwieser, as
correspondéncias (cartas de apresentacéo, instrucgdes e
noticias em geral), e uma série de “papéis diversos, 1938”7,
encontram-se arquivados na Discoteca Publica Municipal de
340 Paulo - Centro Cultural Saoc Paulo.

' A pajelanca estd melhor destacada em Mario de Andrade,

Misica de Feitigaria no Brasil, livro organizado por Oneyda
Alvarenga apdés a morte de literato, tendo como base a
conferéncia que o autor escreveu para a Associagédo
Brasileira de Muasica, em 1933, assim como o material de
pesquisa, rascunhos, cartas e demais papéis do acervo
pesscal de Marioe. Cf. Mario de ZAndrade, Misica de
Feitic¢aria no Brasil. 2* ed. Belo Horizonte, Itatiaia; Sao
Paulo, Edusp, 1883.

% Cf. Mario de Andrade, Op. cit., p.l0L.

Y" Cf. Mario de Andrade, O Turista Aprendiz..., p.69.

0 Tdem, ibidem.

*®! “Oragdo da Cabra Preta (Pajelanca, Para)

Minha Santa Catarina, vou debaixo daquele
enforcado, tirar um pedago de corda pra prender a
Cabra Preta, tirar tré&s litros de leite, fazer trés
queljos, dividir em quatro pedacos, um pedago pra
Satanas, um pedago pra Caifas, um  peda¢o pra
Ferrabras, uma pedaco pra sua ‘infancia’.

Turumbamba no campo; trinco fecha; trinco abre;
gato preto mia; Cabra preta aparece; cachorro preto
ladra; meia-noite j& bateu; galo preto j& cantou.

Assim como trinco fecha e trinco abre, quero que
0 coragac daquela desgracada ndc tenha sossego
enquanto nao vier falar comigo e nem possa dormir com
outro homem gue naoc seja eu!

(Se da um ndé num lenco preto, dizendo:)

Isto € um né no cabelo dela.

{Se reza &s sextas-feiras, - as vinte e quatro horas.
Quem der esta oragdc pra alguém tem que dar a mais oito
pessoas.)”. Cf. Mario de Andrade, Misica de Feiticaria no
Brasil., pp.116~117. Outra leitura dessa fonte esta em
Marlise Meyer, Maria Padilha e toda a sua quadrilha: de
amante de um rel de Castela a Pomba-Gira de Umbanda. Sao
Paulo, Duas Cidades, 1993, p.286.
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% Tdem, p.26.

"' Carta de Gastdo Vieira a Mario de Andrade. Belém, 31 de
julho de 1931, publicada em Mario de Andrade, Misica de
Feiticaria no Brasil., p.224.

P4 Idem, p.225.

% %A 1% cantiga que ouvi, chamada “cantiga de Ogun”
(sic), é assim:

Bara-bau mungeba
Amadé kelu

O coro responte:
Engd! Engd!

2% cantiga - “Cantiga de Oxoxi” (sic)

Oxoxi bélégue béléua
coro:Bélégue Béléua!

3% cantiga - “Cantiga de Amanij&” (sic) (amanja quer dizer
boa mde):

Dérécé vodum, dérécé Amaijéd
Iahotd iké&rébé iogum déréré
heil hei e Amanja

Odoig¢a ominga omincururé.

4% Mulheres e homens gque ja se incorporaram & bagunca,
aglitam lencos:

Olha ¢ balango do ma

Que vem de Minas Gera

Meu cavalo é marisia
Grande & ¢ banreiro do ma.

O coro repete e acrescenta: peleja!
5>* Cantiga de Ub&luaé (sic) (S. Sebastiio)

Cantam com as midoes levantadas, orando:
Aiquinin

coro: Famoré

Pajé: Ubaluaé ubuluneim
Ubaluzé fald famoré

coro: Famoré

6&
Estou em derruba em Belém!
Coro: Em Belém! :




7% *Cantiga do Mouro’

Terra de mouro-mouro-mourama
Coro: Al! mourco-mouro-mourama!
Pajé: Turquia é mouro-mouro-mourama'!
Coro: Ail mouro-mouro-mourama!
Pajé: Ail! mourc do Aracaji!
Coro: Do Aracaji ai! mouroc!
Pajé: Meu pali é mouro do Aracaji
Coro: Do Aracaji al! mouro

Termina esta cantiga o pajé canta:

Povo, magina!
Magina, povo!
Coro: Toma a bencdo de Deus!

Pra terminar, o pajé entoa:

Misericérdia, nosso Pail
Coro: Socorro do céu!
Pajé: Misericédrdia, made de Deus!
Coro: Socorro do céu!

Se durante os canticos, alguém esta fora do ritmo do
tambor, sem parar o© pa’jé interrompe o canto e entca na
mesma danca:

Acerta a marcha, mulher!

O coro repete até que a dancgarina que estd errada acerte o
desengongado retorcer do corpo”. Idem, pp.225-226.

" Oneyda Alvarenga ndo conseguiu entender a palavra nos
manuscritos. Disse apenas que comecava por “Mos”. E gquase
certo tratar-se da vila de Mosqueiro, balnedrio préximo a
Belém. Mirio de BAndrade j& havia estado em Mosqgueiro,
precisamente em 22 de maio de 1927, c¢f. © fturista
aprendiz..., p.338

-7 Idem, pp.226-227.

"% Cf. Mario de Andrade, Misica de Feiticaria no Brasil,
p.27.

139

Idem, ibidem.

""" Tdem, ibidem.

! Idem, pp.27-28. O equivoco cometido por Mirio de
Andrade diz respeito & associacdo de Santa Barbara ao Orixa
feminino Oxum. Na verdade, em praticamente todo o Brasil,
Santa Barbara & identificada & figura de Iansan. No batugue
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do Para existe a entidade Barba Suéra ou Rainha Barba, que
¢ um encantado sem filiacdo, identificado com Santa Rarbara
e Orixa lorubanc Iansan. Satiro refere-se a essa entidade
como patrona de seu terrelro. Sobre as entidades no Batuque
de Belém, ver Seth & Ruth Leacock, Spirits of the deep. ..,
1972 e Analza Vergolino e Silva, 0O Tambor das Flores...,
1976, Sobre o culto dos orixds e voduns na Bahia e sua
ligagdc com a Africa, vide Pierre Verger, Notes sur le
culte des orisa et vodun & Bahia et en Afrigue. Men. IFAN,
n.51l. Dakar, 1957 e Qrixds: deuses yorubanos na Africa e no
Novo Mundo. Sdc Paulo, Corrupio; Circulo de Livro, 1986,
especialmente o capitulo dedicado a Ci4-Yansd, pp.168-172,

142

Tdem, p.Z28,

** Idem, p.29. Ver José Carvalho, O matuto cearense...,
1930,

7% Idem, ibidem.

' Idem, p.225, grifo meu. O terme “vodum” anotado por
Gastao Vieira ¢é utilizado por Mario de Andrade no mesmo
sentido de wvodu.

'"* Depois de Mario de Andrade, muitos trabalhos procuraram
investigar as “sobrevivéncias” dos cultos jeje-daomenacs no
Brasil, estabelecendo conexdes com tals sobrevivéncias no
Haiti e nas antilhas. Vide, entre ocutros, Abelardo Duarte,
Sobrevivéncia do culto da serpente Danh-Gbi nas Alagoas.
Revista do Instituto Histérico e Geogrdfico de Alagoas.
v.26. Maceld, 1952 e Waldemar Valente, Sobrevivéncias
daomeanas nos grupos de culto afro-nordestinos. Recife,
Instituto Jecaquim Nabuco de Pesquisas Sociais, 1964. Sobre
a crenga na serpente amazdnica, vide Constant Tatesvin, La
légende de bdyussu en Amazonie. Revue d'Ethnographie et
Traditions Populaires. v.22. Paris, 1925; E. da Costa Lima,

O _filho da cobra grande (folclore marajoara). 2a. ed. Rio
de Janeiro, Coeditora Brasilica, 1944; Afranio do Amaral,
Serpentes Gigantes. Boletim do Museu Paraense Emilio

Goeldi. v.10. Belém, 1949; Eduarde Galvio, Santos e
Visagens. S&c Paulo, Nacional, 1955; Napoleio Figueiredo,
Los bichos gque curan, los animales y la medicina ropular en
Belem do Para - Brasil. Montalbdn. v.20. Caracas, lgssg,
entre outros.

" Sobre os Estados Unidos, Mario de Andrade apoia-se,
especiaimente em Newman I. White, American Negro Folk-
Songs. Cambridge, Harvard University Press, 1928.

'**  Idem, ibidem. Sobre Cuba, vide de Fernando Ortiz, Los

Negros Brujos, Madri, Editorial America, s.d. 2Zlém desta
obra, Mario de Andrade refere-se meio imprecigsamente aos
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inumeros trabalhos de Fernando Ortiz publicados nos
Archivos del Folklore Cubano, sob a direcldo do proprio
autor,

- an

**~ As noticias sobre os guilombeolas da Guianas, Mario de
Andrade retira de Nina Rodrigues, 0s africancs no Brasil.
S&8¢c Paulo, Nacional, 1932 e, principalmente, BAlberto
Friedenthal, Musik, Tanz und Dichtung bei den Kreolen
Amerikas. Berlim, H. Schnippel, 1913.

7 Idem, ibidem. Vide a nota 189. Vale dizer também que
apesar de Mario de Andrade ndo ter feito nenhum comentario
a respeito, a presengca de Iimigrantes barbadianos e de
outras areas das antilhas inglesas, em Belém, deve ter
auxlliado na construgdo dessa hipétese por parte do
literato. Em sua viagem de 1927, Marioc compds uma “cantiga”
intitulada Moda do alegre porto, onde aparece o refrioc “Oh!
bardianinha Belém do Para!”. Cf. Op. cit., p.l86.

““l 0 casal de antropélogos americanos Seth e Ruth Leacock
que pesqgulsaram o batuque de Belém, entre 1962 e 1965,
seguindo as mesmas referéncias de Mario de Andrade,
chegaram a conclusdo de que a presenca dos “mouros” e
“"turcos” no batuque do Pard eram influéncilia das mouriscas,
dan¢gas que reviviam as cruzadas medievais entre cristdos e
mouros. Dizem eles: “The origin of the turcos in the
Batugue can undoubtedly be traced to the mouricas that once
were a popular part of religious festivals in both Portugal
and Brazil. The mouriscas were mock battles wich
commemorated the medieval crusades of Christians against
the Moors in the Iberian peninsula. In Brazil the Moors in
these staged battles were often called turcos rather than
mouros (...). The Turqulia family of encantados is probably
based on the Moorish contingent of the mouriscas”. Cf. Seth
& Ruth Leacock, Spirits of the deep..., 1972, p.132-133,
grifos dos Leacock. Essa tese, no entanto, j& havia sido
colocada em 1848 por Oneyda Alvarenga em relacdo ao tambor
de mina maranhense: “Entre as divindades nacionais do
Tambor de Mina aparece uma bastante curicsa (...} Guarim,
demonstrando a intromissdo, no mundo religicso do nosso
povo, do romance de Carlos Magno e os Doze Pares de Francga,
romance que tdo grande influéncia exerceu em VArios
aspectos do nosso folclore, especialmente nas dancas
dramaticas. [Os cantos] se ligam por certo & wvelha tradicéo
das lutas entre cristdos e mouros. (...) [H4 também uma]
filha de um terreiro de Tambor de Mina chamade da
‘Turquia’”. Cf. Oneyda Alvarenga, Tambor de Mina e Tambor
de Criculo: registros de folclore musical brasileiro. v.2.
S8o Paulo, Discoteca Publica Municipal, 1948, p.5-6. Vide,
também, Napocledoc Figueiredo, Todas as divindades se
encentram nas "encantarias" de Belém. In: Pellegrini Filho,
Américo (org.). Antologia do Folclore Brasileiro. SP,
Edart; Belém, UFPa; Jodo Pessoa, UFPb, 1982; Marlise Mevyer,
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"Tem Mouro na Costa: ou Carlos Magno, reis do Congo"”. Anais
do 1 e 2 Simpdsio de Literatura Comparada. v. 2. Belo
Horizonte, UFMG, 1987; Mundicarmo Ferretti, Rei da Turquia,
0 Ferrabras de Alexandria?: a importancia de um livro na
mitologia do Tambor de Mina. In: Moura, Carlos E.M. (org.).
Meu sinal estd no teu corpo. S&o Paulo, Edicon/Edusp, 1989;
Idem, Repensando o Turco no Tambor de Mina. Afro-Asia.
n.l5. Salwvador, 1992, pp.56-70.

2 B misica sempre foi um elemento fundamental na obra de
Mario de Andrade, seja ela de ficcdo ou ndo. Temas
populares foram estdo impregnades na construgdo narrativa

do literato. Ja& em Macunaima escrito em 1927, estédo
presentes muitos temas registrados em sua viagem &
Amazdnia, feita naquele ano. Para uma analise muito

interessante dessa gquestidc nagquela obra, wvide Gilda de
Mello e Souza, O tupi e o aladde: uma Interpretacdo de
Macunaima. S&c Paulo, Duas Cidades, 1879.

> Luis Saia era o técnico geral, havia cursadc aulas de
etnografia e folclore, sob a orientacdo de Dina Lévi-
Strauss, no departamento de cultura, ainda em 1936. Foi
também sdcio-fundador e ativo colaborador da Sociedade de
Etnografia e Folclore. Durante a missi3o era quem decidia
sobre o que filmar e que material coletar para o acervo
etnografico. Martin Brauwieser era o musico que decidia
sobre a necessidade de gravar ou grafar alguma peca
musical, aléem de manusear os microfones durante as
gravagdes. Benedito Pacheco era o técnico de gravacao ,
contrato porgque conhecia muito bem o funcionamento do
aparelho "“presto recorder”, utilizado pela Miss&o. Anténio
Ladeira era auxiliar de Benedito Pacheco nas gravacdes,
encarregando—se especialmente de <carregar a volumosa
bagagem da equipe, durante os registros. Cf. Flavia Toni, A
Missdo de Pesguisas Folcléricas. Sao Paulo, Centro Cultural
Sdo Pauloc, s.d., pp.28-29.

204

Segundo Martin Braunwieser, gquando a equipe chegava na
cidade onde 1a realizar os registros, “a primeira coisa era
entrar em contato com os amigos de Mario de Andrade, e isso
era o Salia gue fazla”. O depoimento citado, de 1984, esté
em Flavia Toni, Op. cit., p.30.

0 material registrado pela miss&o folclérica em Belém,
foi organizado e depois publicado por Oneyda Alvarenga,
doze ancs depols, em 1950. Vide Oneyda Alvarenga, O
babassué: registros sonoros de folclore musical brasileiro.
v.4. 3580 Paulo, Discoteca Publica Municipal, 1950,

%" Além de Satiro, participaram: Joana Souza Franca,
negra, 40 anos, amazonense, analfabeta, lavadeira, filha do
terreiro de Satiro a 14 anos; Amélia de Sousa, mulata, 36
anos, maranhense, analfabeta, lavadeira, filha do terreiro
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do Zuza, na Rua Sao Pantaledo, no Maranhdo; Apoldnia Cruz,
negra ©6 anos, paraense, analfabeta, vendedora de tacacéa,
filha do terreiro de Satiro a 25 anos; Maria Ferreira Lima,
negra, 69 anos, cearense, analfabeta, filha do terreiro de
Satiro a 25 anos; Julia Gonzaga Carneiro, mulata, 30 ancs,
paraense, analfabeta, empregada doméstica, filha do
terreiro de Satirc a 2 anos; Raimunda Lima, negra, 39 anos,
maranhense, alfabetizada, filha do terreiro a 2 ancs;
Guiomar Franca, mulata 24 anos, paraense, alfabetizada,
filha do terreirc a 14 ancs; Lucinda Castro, mulata, 18
anos, paraense, analfabeta, filha do terrelro a 3 anos;
Luzia de Deus, negra, 38 anos, paraense, analfabeta, filha
do terreiro a 1 ano; Inocéncia da Silva, branca, 35 anos,
paraense, analfabeta, trabalha num cortume, filha do

terreiro a 1 ano; Carclina Ferreira, mulata, 39 anos,
cearense, analfabeta, lavadeira, filha do terreiro a 13
anos; Jorgina Brito, negra, 43 anos, maranhense,

analfabeta, lavadeira, filha do terreiro a 2 anos; Lourival
de Assuncdo Guimaries, negro, 25 anos, maranhense,
analfabeto, trabalha num cortume, filho do terreiro a 2
anos; Maria José Amorim, mulata, 15 anos, paraense,
analfabeta, empregada doméstica, filha do terreiro a 1 ano,
e Raimundo Moraes, branco, 28 anos, paraense, analfabeto,
maritimo, filho do terreiro, tocava o abata. Além desses
participantes ha referéncias de outros nas fotografias que
nao foram “fichados” pelos integrantes da missdo. Cf.,
idem, p.15-19,

AU

citar diciondrios e referéncias.
“®®*  Quanto aos nomes da Casa de Satiro, existem duas
referéncias: “Batuque de Santa Bérbara” e “Terreiro Babau
Mataitéd”.

9% Idem, p.21.
“? Cambinda é o nome de uma regido e de um povo da Africa,
localizados proximeos a foz do Rio Congo, de onde vieram
muitos escravos para o© Para e Maranh3o. Cf. Anaiza
Vergolino e Silva, Alguns elementos para o estudo do negro
na Amazdnia. Belém, Museu Paraense Emilio Goeldi, 1968.
(Publicagdes avulsas, 8), Idem, O negro no Para: a noticia
histérica. In: Antologia da Cultura Amazdnica. V.6, Belém,
Amada, 1971, pp.l7-33; Vicente Salles, Q negro no Pard sob
¢ regime da escraviddo. Belém, Secult-FCPTN, 1988 [1971] e
0 excelente levantamentec documental em Anaiza Vergolino-
Henry & Arthur Napoledo Figueiredo, Presenga Africana na
Amazbnia Colonial: a noticia histdrica. Belém, Arquivo
Publico do Para, 1992. Cambinda também & uma “tradicdo” dos
cultos afro-brasileiros do Maranhido e do Para, atualmente
muito difundida na regido de Codd, no Estado do Maranh3o.
Deve-se notar, também, que no batugque as entidades
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espirituals também sao agrupadas por nacdes (jeje, nagd,
cambinda, bantu, etc.}.

11 Nagd foi o nome dado no Brasil aos escravos sudaneses
de fala iorubd, procedentes da atual Nigéria. Agqui estao
englobados grupos étnicos diversificados como de 0id, Ketu,
TJjexa, Abeukuta, etc. Segundo Sérgic Ferretti, a palavra
provavelmente se origina de “Anagonu”, ou “Anagd”, termo
usado pelos daocmeanos para definir os povos que falam
ioruba. Vale dizer que a lingua falada por esses grupos é
também chamada nagd. Diga-se de passagem gque, eSses grupos
trouxeram para o Brasil o culto dos Orixds sendo
responsaveis, dessa forma, pela constituicdoc dos modelos
tradicionais dos candomblés baianos, dos Xangds do Recife,
exercendo grande influéncia também no Maranhdo (onde existe
a tradicional ™“Casa de Nagd”) e, ao mesmo tempo, no Para.
Vide Sérglc Figueiredo Ferretti, Querebentan de Zomadonu:
etnografia da Casa das Minas. Sao Luis, Edufma, 1985,
p.295.

“* Jeje é o termo usado para nomear, de modc genérico, os
grupos étnicos do sul do Benin (antigo Dacmé) ,
especialmente os fon e gun trazidos para o Brasil no século
XIX. Segundc varios autores, a palavra seria originaria do
ioruba ajeji, que quer dizer estrangeiro, nome que o©s
ioruba do Daomé davam aos daomeanos. Vide a respeito,
Sérgio Ferretti, Op. Cit.; Olga Cacclatore, Diciondrio de
cultos afro-brasileiros. Rio de Janeiro, Forense, 1977;
Vivaldo da Costa Lima, O conceito de “nacio” nos candomblés
da Bahia. Afro-dsia. v.12. salvador, 1976, pp.65-90.

“* Satiro refere acatutd como defunto.

M 0 avambam ou arrambam & a ceriménia de fechamento anual
do fterreiro de mina, antes da Quaresma, realizada
tradicionalmente na quarta-feira de «cinzas. Consta da
distribuicdo de muita comida, doces e frutas, preparada na
semana anterior e guardada no peji, para ser distribuida
acs convidados antes da despedidas dos voduns. Cf., idem,
p.24 e 30. Segundo Sérgio Ferretti, o arrambidm “representa
um pedido de fartura e de béngédos sobre a alimentacdo”. Cf.
Sérgio Ferrettil, Op. cit., p.284. No livro de Alvarenga, ©
avambam aparece como “um bolo feito de trigo ou de batata e
ali dentro leva todas as miudezas da criacdo - figado,
moela etc”. Idem, p.Z24.

“"  Pequeno bolo de milho branco ou amarelo, ralade ou
moido, cozido até se tornar gelatinoso, e envolvido, ainda
quente, em folhas de bananeira. Na casa Satiro também era
preparadoc Ccom arroz.

“* Bolinho feito de massa de feij&o (no Paré, varios tipos
de feijdc branco) e depols frito no azeite de dendd. No




recheio leva um refogado de camardc seco, cebola, tomate,
cheiro-verde e pimenta de cheiro ou malagueta.

17 B o tucupi engrossado com farinha, cara, batata, goma
de mandiocca, etc até conseguir uma consisténeia de papa ou
mingal. Cf. Idem, i1bidem. Vide o vocdbule em Vicente
Chermont de Miranda, Cp. cit., p.15. No terreirc de Satiro,
fabricava-se com macaxeira cozida, erva doce, gengibre e
agucar.

‘’* Bebida sagrada no tambor de Mina, usada como obrigacdo
em varias ceriménias. E preparada a partir de um bolo de
arroz ou milho fermentado, misturado com gergelim e depois
dissolvido em A&gua acgucarada. No terreiro de Satiro a
mistura era desmanchada no leite de coco misturado com
gengibre. Cf., idem, p.24

‘¥ Na casa de Satiro era um suco grossoc, quase Como Um
angu, preparado com milho verde e depols adocgado. Cf.,
idem, ibidem.

*Y  0s abatads s&o tambores tradicionais nos terreiros de
Mina, em trés tamanhos diferentes. O xequéré & uma cabaga
coberta por contas e um pau de segurar num dos lados. O
agbgd e o© ganza sd¢ Iinstrumentos conhecidos fora do
terreiro.

' Esta nota & para os ndc familiarizados com as religides
afro-brasileiras, especialmente, o tambor de Mina e o
batuque. ©0s orixas sdc divindades iorubanas (ou nagd)
indentificadas as forgas da natureza. Muitos foram antigos
reis, herdis ou antepassados de alguns grupos africanos;
voduns sido divindades jeje gque correspondem ac orix& nagd.
Podem ser velhos, adultos, Jjovens, ou criangas & encontram-
se agrupados em familias. Como 08 orixas, possuem
caracteristicas diferenciadas entre si. S&c considerados
como intercessores entre ¢ Deus Supremo (Olorum [nagdl ou
Evovodum [Jjeje]) e os homens, incorporando-se nos filhos-
de-santo durante o© transe; santos podem ser tanto as
conhecidas figuras veneradas no catolicismo, mas também um
codinome dado aos entidades afro-brasileiras; mestre & o
termo utilizado para nomear diferentes entidades
espirituals, especialmente no catimbdé. Estes podem ser de
diferentes *“nag¢des” ou “racgas”, do sexo masculino ou
feminino; cabeoclo é um termeo genérico para nomear
diferentes entidades nos cultos afro-brasileircs,
especialmente na umbanda. Estes representam na sua maior
parte tipos “mestigos” de africancs, indics e brancos,
compondo uma  espécie de sintese etnica do “povo
brasileiro”., Além da bibliografia Jja& citada, vide com
referéncia a Amazdnia: Seth Leacock, Fun-loving deities in
afro-brasilian cult. Anthropological Quartely. v.37, n.3,
1964; George FEaton Simpson, An Independent Religious Cult
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in Belém, Brazil: The Batuque. In: Black Religious in the
New Worid. New York, Columbia University Press, 1978,
pp.195-203; Chester Gabriel, Communications of the spirits:
umbanda, regional cults in Manaus and the dynamics of

mediumistic trance. Fh.D. diss. Montreal, McGill
University, 1980; Idem, Spiritism in Manaus: the cults and
catholicism. In: Bruneau, T. et al. fed.). The cCatholic
Church and Religions in Latin America. McGill University,
19864; Yoshiaki Furuva, Entre a "Nagoizacao" e a
"Umbandizac8o™: uma sintese do cultc Mina-Nagd de Belém,

Brasil. Annals. v.6. Tokio, Japan Assoclation for Latin
American Studies, 1986; Idem, Caboclo Spirits in an Afro-
Amazonian Cult. Trabalho apresentado no 46éth Interntional
Congress of Americanist. Amsterdan, Jul, 1988; Anaiza
Vergolino-Henry, Nenhum outro som noe ar: nota sobre a
exposicao "Santos, Orixds e Voduns: um axé amazdnico”. 0
Liberal. Belém, 11/02/1990; Idem, 19 de marco: gual é o
santo do dia? Floriandépolis, 1990; Idem, S&d0 Sebastiio: o
santo, © orixda e o rei fidalgo encantado. A Provincia do
Pard. Belém, 20/01/1991.

“*2 ¢f. Nunes Pereira, A Casa das Minas: o culto dos voduns
jeje no Maranh3o. 2a. ed. Petrdpolis, Vozes, 1979 [1947].

P

Essas liga¢des vio ser retomadas por varios autores,
entre eles: Roger Bastide, BAs religides africanas no
Brasil..; Vicente Salles, 1969. Cachaca, pena e maraca.
Brasil Agucareiro. v.2. Rio de Janeiro, ago, 1969, pp.46-
55; Idem, Ritos populares: pajelanca e catimbdé. Rio de
Janeiro, 1975, mimeo.; Napoledo Figueiredo, Pajelanca e
catimbé na regldo Bragantina. Revista do Instituto
Historico e Geogrdfcio de Alagoas. v.32. Maceld, 1976,
pp.41-52; Idem, Rezadores, Pajés & Pucangas. Belém, UFPa;
Boitempo, 19272 e Abguar Bastos, “Babassué&” e “Catimbd e
Pajelanga” 1In; Cultos mdgico-religicoseos no Brasil. 5ao
Pauloc, Hucitec, 1979,

4 Japetequara ou Sapetequara & referido nos registros da

Miss&o como Sapequara, p.l134-135., Essa entidade chefia uma
familia ou tribo de encantados. Vide a respeito, Seth e
Ruth Leacock, Op. cit.; Anaiza Vergolino e Silva, Op. cit.,
1976; Napoledo Figueiredo, Banhos de cheiro, ariachés &
amacis., Rio de Janeilro, Funarte-INF, 1983, p.25 e Anaiza
Vergolino-Henry, Histdria comum, tempos diferentes, 1994,
p.201.

225

Sobre o culto dos voduns-jeje na Africa, América e
Brasil existe uma vastissima bibliografia. Em termos de
Amazénia a literatura & bastante reduzida. Vale consultar
Paul Falcon, Religions du Vodun. Etfudes Dahoméennes.
Cotonu, Institut de Recherches Appliquées du Dahomey, 1970,
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pp.18-19; Gléelé, Alfred Kpazodji Glélé, O vodum na cultura
do Daomé e sua implantagio nas Américas. In: Culturas
Africanas. Paris, Unesco, 1986, pp.337-341; Nunes Pereira,

Op.cit.; B8Sérgioc Ferretti, Querebentan de Zomadonu, 1985;
Seth & Ruth Leacock, Op.cit.




354

Consideracoes Finais.
MW&W me@m
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0 cobjetivo mais contundente agora seria o de chegar a
alguma conclusdo, dar um fecho ao trabalho e “solucionar” o
problema formulado quando esta dissertagdo era apenas um
projeto. BApesar da satisfacio em concluir uma tarefa
imposta pelos ossos do oficio, estou longe de chegar a
alguma conclus@o nos moldes formulados acima. Em histéria
muito pouco é conclusive, quase tudo & explicativo. Desse
modo, minha empreita nesta parte do trabalho &, antes de
tudo, a de indicar ao 1leitor os pontos fundamentais
levantados no corpo da dissertagdo e estabelecer, a partir
dessas questdes, possibilidades de leitura da experiéncia
histoérica dos sujeitos que articularam uma vastissima teia
de relacdes soclais em torno das praticas religicsas da
Amazdnia.

Clifford Geertz afirmou, certa vez, que o3
antropélogos em suas descricgdes “densas” e “microscopicas”,
ndo estudam regides, paises, cidades ou aldeias, pols gue
"o locus do estudo ndc & o objeto do estudo”! . Leitura
semelhante cabe a trabalho do historiador, que em suas
investigagdes sobre o “passado’”, nao estuda o “tempoc” em si
mesmo, mas as transformagdes sociais vivenciadas num
determinado contexto histérico. Além disto, hé& que se

definir e esguadrinhar um “problema”.
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Foi dentro dessa visdo que procurei investigar a
constituicdo de um campo de estudo sobre as manifestacgdes
religiosas na Amazdnia. O problema examinado partiu de uma
determinada explicagdo corrente acerca de uma certa
“genealogia” de estudos sobre as religides populares da
Amazénia., VAarios autores, sobejamente nomeados nesta
dissertacdo, “inventaram” linhagens e recriaram “modelos”
explicativos a partir de uma aparente linearidade nos
estudos sobre a pajelanca e as chamadas religides afro-
brasileiras.,

Como foi exposto no inicio do trabalho, a questdo mais
importante para esta pesquisa foi tentar (des)construir
essas estirpes intelectuais, seguindo alguns vestigios
bibliograficos apontados pelos préprios autores que as
construiram. As linhas mestras de investigacéio partiram das
obras fundamentais de Eduardo Galvao e Oneyda Alvarenga,
espécies de “mitos de origem” de duas importantes tradigdes
intelectuais da Amazénia, respectivamente sobre a pajelanca
e sobre o campe afro-amazdnico.

Entrementes, € importante deixar claro que o presente
trabalho pretende ser uma contribuigico para a histéria da
intelectualidade dos fins do século XIX e da primeira
metade do século XX, especlalmente dos grupos interessados
noe estudo das manifestagbes religiosas amazénicas. A partir
dessa explicagéo necessaria, o leitor poderia questionar

sobre a presenga macica de histérias de pajés, feiticeiros
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e pals—-de-santc em todo o correr do trabalho. Isto ndo
revelarla uma Indefinigdo do objeto de estudo investigado?

A questdo ¢é gue nem sempre a mwmelhor receita
metodolégica subsiste a4 “prova” da multiplicidade de fontes
e de histérias reveladas na pesquisa. Seguindo a férmula,
0s pajés deveriam aparecer em segundo plano, para que a
intelectualidade - “werdadeiro” objeto de pesquisa - viesse
4 tona como os personagens principailis da trama. Conforme ia
desenvolvendoc a pesquisa, percebia uma histdéria muito
diferente,.

0Os intelectuais visitavam o5 pajés e sobre eles
escreviam crénicas nos jornais. Por seu turno, a policia
muita vezes chegava aos pajés e feiticeiros a partir dos
comentarios saldos das redagdes das gazetas. Ampliando a
teia, muitcs médicos interessados em etnologia e literatos
apaixcnados pele folclore punham-se a analisar © mesmo
problema emitindo suas opinides, lavradas sob o selo da
ciéncia. E os pajés? Em vez de um papel Secundario,
apropriavam-se muitas vezes dos instrumentos de combate da
intelectualidade, reelaborando significados e respondendo
as criticas dos homens de letra e de sciencia.

0 panorama revelado era absolutamente desconsertante.
Muitas das possibilidades de andlise seguidas por outros
pesquisadores mostravam-se pouce satisfatérias. Tentei
pensar nos grupos intelectuais a partir de seu proprio
universo de atuacgdo politica e intelectual. Primeiramente

procurei  observar suas trajetdérias no  interior das
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instituic¢des locails, como fez Lilia Schwarcz em relacdo ao
pais como um tode®. A resposta fol que, com algumas
excecgdes, poucos intelectuais estiveram presos a um
referencial institucional. Se Padua Carvalho, em sua curta
existéncia, ficou marcado por sua atuacdo na redacdc do
Didrio de Noticias, © mesmo nao se pode afirmar em relacao
a José Verissimo que fundou um jornal e duas revistas de
renome nacional’, colaborou em outros tantos periddicos,
foi diretor de Instrugdo Publica do Para, critico
literédrio, entre outras coisas.

O mesmo problema tive que enfrentar ao tratar com a
nacao de grupo intelectual, uma nocgdo que pressupde uma
afinidade de idéias e posicionamentos politicos entre os
membros da “confraria”. Sen#o vejamos: Francisco Prisco,
bidgrafo de José Verissimo, diz que o autor muito cedo
comegou sua atividade literaria nos jornais. Com apenas 18
anos, ainda em 1876, estreou nas colunas do Liberal do
Pard, dividindo espac¢o na redacio com Tito Franco e Juvenal
Tavares, onde este ultimo, por ser poeta e contista, teria
sido seu mais proficuo interlocutor a época. Ocorre, no
entanto, que Juvenal Tavares vinha de um passado rebelde de
“tribuno”, com ligacSes muito proximas as idéias do
soclalismo utépico francéds, especialmente de inspiracio
prudhoniana, absolutamente distante das preocupagdes e
posicionamentos politicos de Verissimo.

Nac quero fazer crer com isso que nfo houvessem

afinidades entre os intelectuais que possibilitassem @&
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constitulicdo dessas assoclagdes. A questdo & que houve um
dinamismo muitoc grande na trajetoria intelectual desses
literatos. Assim como eram polimatas nas letras, também
eram ambilguos em suas trajetérias politicas. Dizer, por
exemplo, que eram socilalistas inspirados na I Internacional
ndc implica em se acreditar, anacronicamente, que possuiam
um viés politico & esquerda com o©s mesmos significados
atribuidos atualmente.

Un outro ponto importante com o qual me deparei ao
longo do trabalho fol a certeza da impossibilidade de
estabelecer um “modelo” interpretativo a partir dos
movimentos literdrios e seus cénones internos. Se nos fins
do oitocentos a critica ac romantismo era a ténica
dominante, a expressido dessa critica era muito divercsa.
Fossem parnasianos ou naturalistas, esses intelectuais
_expressavam de multiplas formas o sentido poligrafo de suas
obras® . Em relagdo ao modernismo dos anos 20 e 30 deste
século, a expressdo da diversidade no interior do movimento
¢ alnda maior. Muitos “remanescentes” da literatura do Ffin-
de-siécle vdo estar presentes na constituicdo dos “novos”,
como por exemplo José Eustachio de Azevedo que se dizia
discipulo de Padua Carvalho e nos anos 20 publicava na
importante revista do modernismo paraense - a Beldm Nova.

Com todas essas constatacdes, héd que se ter claro que
as “contradigdes” apresentadas ne discurso dessa
inteligéncia amazdnica, ndoc sdo frutos dos desvarios dos

literatos e nem da falta de rigor de analise do autor desta
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dissertagédo, mas resultam da propria ambigiiidade politica e
literaria da empreita intelectual desses sujeitos. Além do
que essas aparentes contradigdes podem responder pelo
amadurecimento literdrio de muitos autores ou, por outro
lado, pela mudan¢a no eixo de suas preocupacdes. Esses sdo,
afinal, os principais pontos a enfatizar a nivel mais
geral, antes de procurar tecer algumas notas & feicgio de
epilogo.

As varias historias da pajelanga, ao contraric do gue
podem parecer & primeira vista, ndo formam um apéndice
absolutamente dispensédvel do <corpo no trabalho. As
transficrmacdes ocorridas no campo intelectual foram
acompanhadas por visiveis transformagdes no campo religioso
e ritual da pajelanca. A experiéncia historica desses
diferentes sujeitos - pajés e intelectuais - definiu os
muitos significados das manifestacdes religiosas da
Amazdnia.

No fins do século ¥XIX, o grande debate rolava em torno
da degradagac racial da Amazdnia em vista da incontrolavel
mesticagem. José Verissimo e Nina Rodrigues foram mentores
dessa discussédo e o mestico - caboclo, cafuzo ou curiboca -
transformou-se no simbolo das “racas cruzadas” da Amazénia.
Outros autores como Padua Carvalho e Santa-&nna Nery
procuravam entender o contributo desses mesticos para a
“cultura nacional”, chegando mesmo a dar destaque para os
versos populares no génese da literatura patria. O problema

¢ que os mestigos tinham por tréds de si a figura
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cristalizada do indio, um estigma duplamente problematico.
Primeirce, porgque o autor se levasse em conta a
“cilvilizagdo” do incola, certamente pensaria na degradacdo
dessé cultura por parte do caboclo, sucedaneo daguele. Por
outro lado, essa leitura consolidava a imagem da Amazénia
como “terra de indio”, tornando insignificante qualquer
outra expressio cultural.

Em torno desse quadro, a pajelanca urbana existente em
cidades como Belém e Manaus foram colocadas sob a mesma
leitura. Os pajés citados nas paginas dos jornais locais
eram portugueses, cearenses, negros, e outros “tipos” que
evidenciavam, para interpretacdc da época, o ocaso do que
seria a verdadeira pajelanga de origem indigena. Apesar de
pluriétnica, a existéncia de pajés remetia sempre ao
“passado” amazdénico, interpretado sob a ambigliidade da
“ecivilizagdo” dos indios americanos e da “selvageria” e do
“atavismo” dessas mesmas tribos.

Nas primeiras décadas do século XX, um  “‘novo”
componente étnico comega a ganhar algum espage  na
interpretacdc da religidc dos pajés. Falava-se entdo da
contribuicioc africana na prajelanca, inclusive na
constitui¢do das entidades espirituais que os pajés
incorporavam durante as sessdes de cura. Enquanto por volta
de 1887, o preto Zeferino incorporava um rei fidalgo
encantado, pomposamente chamado Dom Firmino de Arabanca, em
1930 a cearense Maria Brasilina atuava com um preto

africanc conhecidec como Pai Jodo.
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Esse percurso construido pela intelectualidade e, de
certo modo, pelos pajés levou ao gue parece a Um Processo
de africanizacdoc da pajelancga urbana na Amazdénia. Em Belém,
ganhou fama nas décadas de 20 e 30 um tal Satiro Ferreira
de Barros. O pajé chegou a receber em sua casa muita gente
importante como Mario de Andrade, Gastdc Vieira, Levi Hall
de Moura e a Missdo de Pesqguisa Folcldrica de S3c Paulo. Do
trabalho desta resultou o livro mals importante sobre ¢ que
poderia ser o “modelo” de culto existente a época na cidade
de Belém. O pajé Satiro e seu babassué eram afinal a
comprovagao do passado africano da pajelanca? Ele pajé ou

pai-de-santo?

¢4Ziﬁu&&v4égn%.QE%éaécgg&&'AZ&%@%&&%&Qammyég%é;kymkzue:

Em 1988, a antropdéloga Beatriz Géis Dantas langou um
livro que contava a historia de um terreiro Nagd na peguena
e antiga cidade de Laranjeiras, no interior de Sergipe. ©
personagem mais importante da obra é Mie Bilina, finada
chefe do Terreiro de Santa Barbara Virgem, o mals
tradicicnal do lugar. Sua avd era africana'“nagé”, chamada
Birunqué e batizada no Brasil como Isméria. Seu pai adotivo
era 0 tabelido Manoel Joaquim de Araujo, gque acolheu sua
mie e em cuja casa Bilina fol criada catélica pelo “papai

branco”. Ao  mesmo  tempo, Bilina tinha uma grande
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convivéncia com sua avé Birungué, a quem sucedeu na
tradigdo religiosa africana.

Bilina, mde-de-santo mais prestigiada de Laranjeiras,
afirmava que sua casa seguia & risca os mandamentos da
verdadelra tradigdo nagd, tal qual existia na Africa. As
formas religlosas do terreiro de Bilina, no entanto,
diferiam radicalmente da casas mals tradicionais da Rahia.
No lugar da raspagem de cabega, da reclusdo e dos
sacrificios, Bilina iniciava seus filhos através de um
“batismo”, no gqual se “tomava a irmandade como na
Igreja” .

A constatagdo de que a Africa evocada por Bilina era
muito diferente daquela reverenciada nos terreiros baianos,
levou a antropéloga a refletir sobre o mode pelo gqual se
constituem e se reproduzem véarias Africas no Brasil, assinm
como s&o criadas diversas maneiras de cultuar as tradigdes
africanas. Deste modo, uma das contribuicdes do livro foi a
de mostrar o percurso histérico da construcdo do mito da
“pureza nagd” em oposigdo & “mistura” dos terreiros de
caboclo, chamados em Sergipe de “Torés”.

Além disso, o© trabalho de Beatriz Dantas analisa a
fundamental participacdc da intelectualidade nordestina
nesse processo. Politicos e antropdlogos, muitos delesg
ligados ac modernismo regionalista, destacaram-se na luta
por fortalecer os aspectos tidos como “positivos” da
cultura africana. J&a que, no rastro da belle-époque,

ninguém conseguiu transformar o nordeste numa extensio da




Europa, o importante agora era marcar as diferencas, as
especificidades da “tradigdo” negra, agora vista como
simbolo regional.

Essa histdria contada por Beatriz Dantas encontra, de
certo modo, paralelco na Amazénia. E verdade gue a
especificidade local guarda diferencas fundamentais na
experiéncia dos sujeitos envolvidos na questdo, porém,
entre Mde Bilina e o pajé Satiro, existe muito mais do que
uma ascendéncia nagd por via materna. A partir das
“historias” do babassué de Satiro, reveladas por Onevyda
Alvarenga, comeca a se desenrolar um longo processo de
construcdo de um modelo de culto amazdnico. O livro
Babassué, publicado em 1950, foi a obra fundamental para
que os grandes nomes das pesquisas sobre religifo no Brasil
comegassem a olhar com mais atencdo para a regifc norte,
especialmente aqueles ligados ao campo afro-brasileiro.

Mestres no assuntc como Roger Bastide e FEdison
Carneiro sdo o©s mals conhecidos dentre os leitores do
Babassué. O termo mestre agquli utilizado ndo carrega
qualguer exagero, mesmo porgue alguns dos mais importantes
pesquisadores da regido foram formados sob a orlentacao
desses conhecidos africanistas. Carneiroc foi orientador de
Vicente B5alles quandoe da feitura de seu trabalho mais
importante sobre a presenca negra na Bmazdnia, 0O Negre no
Pard sob o regime da Escraviddo®, e Bastide, que teve uma
larga produgdo intelectual, imprimindo sélida influéncia

nos estudos amazdédnicos’ .
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Todas essas linhagens bibliograficas tém muito a ver
com o “debate” divulgado por Oneyda Alvarenga sobre a
“origem” e o sentido do culto praticado na casa de Satiro.
Esse ponto deve ser enfatlzado na medida em que &, de fato,
0 mals importante para os propdsitos do livro e para as
futuras apropriagdes da obra. Alvarenga tinha toda
convicgdo gue estava aduzindo algo novo, diferente, Wnico.
Aqui esta a ligacéo fundamental do livro com as premissas
modernistas enfatizadas por Mario de Andrade & frente do
Departamento de (Cultura de Sdo Paulo e da Sociedade de
Etnografia e Folclore® .

Sob essa oOtica do novo modelo de culto, o babassud foi
lido por diferentes autores - de Roger Bastide a Abguar
Bastos” . N&o obstante, essa tese foi questionada por
varios autofes, que tomando como referéncia o préprio livro
de Alvarenga, apostaram que o suposto “babassud” nio era
mals do que uma versdo paraense do Tambor de Mina do
Maranhdo.

As duas versdes s&o, a meu ver, problematicas. Oneyda
Alvarenga procurou encontrar em meio a uma multiplicidade
de tradi¢fSes religides e praticas rituais vivenciadas no
Batuque de Santa Bdrbara, uma nova tipologia que pudesse
sintetizar a “mistura” de diferentes tradicdes culturais.
Os antropblogos que discutiram a questio mais recentemente,
tomando, via de regra, as referéncias por segunda méo no
livro Spirits of the deep, dos americanos Seth e Ruth

Leacock, embarcaram na versdo de que o tambor de mina teria

-




entrado no Para, a partir da vinda de algumas mdes de santo
de S&o0 Luis para Belém. Nesta histéria, o nome de Rosa
Nunes Vieira, mais conhecida como mée Doca, ganhou o titulo
de intreodutora do culto na capital paraense, ainda no
inicio do século XX. Fssa mae de santo tTeria sido
preparada no Maranhdo, na Casa de Manuel Teu Santo, gque por
sua vez ¢& considerado o introdutor da pajelanga ou “linha
do Pard” na Mina maranhense.

Nesta versao & como se tivesse acontecido uma “troca”
ou uma espécie de intercambic religioso - do Maranhfo veio
o culto dos voduns Jjeje, de tradigdao negra e africana; do
Para fol a linha da “pena e maraca”, tradicdo indigena e
amazdénica. Sem duvida uma histéria interessante, porém ¢é
muito pouco provadvel gque tenha ocorrido dessa forma. O
interessante que essa narrativa linear estd longe de ser
uma “invencac” dos antropdlogos, ela faz parte, na verdade,
da “genealogia” de alguns terreircs de mina do Para e do
préprio Maranhdo, que com toda certeza tem sua autoridade
para contar essa versao.

As pesquisas antropoldgicas podem afirmar apenas sobre
a memdria dos terreiros estudados. Neste sentido, a versdoc
dos Leacock possuem uma “verdade” restrita ao universo
investigado em sSua pesguisa. Hoje sabe-se gque muitos
terreiros paraenses descordam dessa tese de gue a “Mina
nascel no Maranhdo”'® . Existem assim, muitas outras
histérias que perfazem um caminho diferente para revelar o

que poderia ser as “origens” da Mina do Par@.
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E possivel que as incansaveis pesquisas de Nunes
Pereira, Octavio Costa Eduardo, Napoledo Figueiredo, Anaiza
Vergolino, Seth e Ruth Leacock, Sérgio Ferretti, Mundicarmo
Ferretti e outros, tenham convencide © mais desinformado
dos leigos de que as muitas “tradigdes” existentes no Paré
e Maranhio, se aproximaram na definicido de “modelo” de
culto muito proximo — a dos terreiros de Mina. Isso é
incontestdvel. No entanto, se o tambor de mina possul uma
histéria, ela & com toda a certeza maltipla e muitas vezes
antagdnica. Seguindo o rastro das pequenas histdérias de
intelectuals, pajés, feiticeiros e pais-de-terreiro & que
se pode chegar a essas diferentes versdes e significados
para uma mesma tradicdo. Seja tambor de mina ou batuque, o
importante € gque se procure a diversidade dentro dessa
memdria linear e univoca da origem das religides afro-
brasileiras na Amazdénia.

A prépria histédéria de Satiro, neste sentido, sugere um
caminho bastante diferente para responder a essa questao.
Se em 1938, a Missdo Folclérica Paulista teve olhos para
“resgatar” a presenca de voduns Jjeje e orixas iorubanos na
casa de um paljé, a policia de Belém, por seu turno, néo
teve © mesmo olhar nas décadas anteriores, visitando o
mesmo Batugue de Santa Béarbara chefiado pelo mesmo Satiro.

Em 1926, Satiro Ja havia se estabelecido na Pedreira,
a4 Rua Margués de Herval. Naguele ano Satiro foil indiciado
por pratica de curandeirismo. O préprio Satiro confirmou na

subdelegacia de policia do Umarizal, que tinha “em sua
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casa, em quantidade de pés, raizes e outros ingredientes
para banhos, para servir seus fregueses”. Dizia também que
sua casa era muito fregllentada, principalmente por senhoras
que buscavam remédios e “outras colsas” de que
necessitavam. A procura era tanta que Satiro resolveu
construir um “compartimento” especial, onde uma tal Maria
Leitao, parteira do Hospital da Ordem Terceira de Sao

Francisco, encarregava-se “de exames e remédios para

mulheres gravidas e outros sofrimentos de senhora”!' .

Mais adiante declarou:

"Que em sua casa aparecem mnuitas pesscas lhe
procurando para o exercicio da pajelanca, mas que
ele mnaoc atende a todas elas por ndoc ser
ganancioso, limitando-se apenas a 1indicar os
melos da cura (...). Que trabalha em servico de
pintura de imagens e outros objetos por nio ter
nenhuma colocagdo; gue a pouco tempo fez uma
viagem a Santarém [Médio-Amazonas, Oeste do Paral
no intuito de adguirir ervas, cipds e outros
cheiros para vender aos seus fregueses; gue & voz
corrente ser [ele] pajé, mas ndo tem a intencédo
de fazer mal a ninguém, visto os remédios e ervas

nio serem nocivos a saude”’” .

Realmente, Satiro talvez tenha sido o mais famoso pajé
de Belém, durante as trés primeiras décadas do século,
antes gue Oneyda Alvarenga tivesse lancado duvida sobre a

natureza do culto professado em sua casa, como mostra a

Ultima questdo de seu livro: “a ‘seita’ de Satiro Ferreira
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de Barrcs é também chamada pajelanga?”. Se a resposta fosse
frangquiada aos vizinhos de S$Satiro e aos subdelegados de
policia, era muitc provédvel gue fosse afirmativa, pois
Satire tinha um “passado” marcante em sua vida de pajé.

Em 1912, aos 15 anos de idade, Satirc foi preso pela
primeira vez na subdelegacia do Marco da Légua por pratica
de pajelanca, passando atras das grades a madrugada do dia
19 para o 20 de agosto' . Solto pela manhd, Satiro voltou
para casa e para seu “oficio”, no gqual atuava, segundo ele
proprio ja& havia afirmade, desde o©s 13 anos, sempre na
Pedreira. Apesar de se considerar pajé, Satiro dizia ter
aprendido tudo com o0s pals e avds que eram do candomblé, em
seus terreiros estabelecidos em Belém,

Assim é dificll pensar naquela genealogia linear da
vinda do tambor de mina do Maranhdoc para o Pard. Mesmo
porgue desde o século XIX, apareciam nos jornais noticias
sobre praticas de feitigaria, apresentade importantes
indicios do culte dos voduns daomeanos em Belém. Na
Provincia do Pard do dia 10 de marcgo de 1877, ha um informe

sobre. ..

“Yalgqumas casas de pretos da Costa, onde se relnem
muitcs homens e mulheres, certamente da classe
mails ignorante da socledade para alcancarem por
meio de sacrificios oferecidos a um Sdo Vedum, a
cura de feitigos e tudo guanto lhes incute na

imaginacdo os mestres de tais casas”!’
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0 Jornal continuava afirmando que em Belém existiam
muitos “sectarios” (sic) de tal seita. Entre os muitos
anuncios sobre pajelanca, apareciam nos mesmos Jjornais
referéncias a uma feitigaria negra, incompreensivel para o
olhar da imprensa da época. As oferendas rituals aos santos
pareciam como aberracdo do culto sagrado e as incorporacgdes
e as dancas eram identificadas como versdes macabras da

festa de momo.

“"Na estrada de Sao José numa casa onde costumam
dar uns forrobodds muitc amiudadas vezes, domingo
pela madrugada um herdi negro acendia mnmuito
pacificamente velas dum presépioc que mals parecia
uma gquitanda de frutas gue culto sagrado.
Entretanto, pois a curicsidade de as 21 % horas
{sic) da madrugada ver uma casa semi-iluminada e
de Janelas quase cerradas Jjulguei ser alguma
camara mortudria; mas oh! Espanto, dentro entre
homens e mulheres vi ¢ gue se chama um perfeito
baile carnavalesco {...). Mulheres vestidas de
preto, outras de branco, calg¢des largos, facas,
punhals, cintes encarnados, tudc mascarado e dum
completo misticismo que meteria horror ao préprio
Satanas se arriscasse a vir fazer um passeio a
estrada de S. José numa noite como a de séabado.
Que boa colheita ndo faria a policia dando por ai

um pegueno passeio”!® .

Com todas essas evidéncias gque sugerem uma outra
histdria sobre o passado das religides afros na Amazénia. F
0 que dizer do conhecimento de Satiro sobre a famosa Casa

Grande das Minas de S5&o Luis? N&o se tem nenhuma noticia
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que refira sequer uma viagem de Satiro ac Maranhdo, porém
sabe-se que muitos dancantes de sua casa eram maranhenses e
filhos de terreiros de Sio Luis. Além disso, COmo
esclareceu a pesquisa dos Leacock, as antigas mdes de santo
maranhenses vindas para o Para, procuraram se estabelecer
nas vizinhancas de Satiro, nc balrro da Pedreira, local
famosc desde a primeira década do século.

Nos ancs 20 as denuncias de pajelanga e feiticarias
ampliaram-se na area. Em 1925, um morador do bairro chamou
a atencgac do governadcr do Estado para a presenca dos
“feiticeiros, dos malignos malfeitores e dos gatunos” gque
mandavam por aquelas bandas'® . A fama ja era tédoc grande que
no carnaval de 1935, o compositor paraense Emilio Albim
lan¢cou um samba referindo a negra Suzana, que a época

concorria com Satiro pelos melhores clientes.

“Na Pedreira tem uma batucada

Onde a negrada vai se divertir.
Tem uma negra conhecida por Suzana
L que faz os caruanas

E quem fuma o tauari,

Se falo é porgque vi.

Na Pedreira tem uma batucada

Onde a negrada vail se divertir.

Formada a roda

Mesmc antes do tamborim falar

Vel a negra Suzana

Dando gole que é para esquentar

Depcis entdo & que entra o zuque-zuque

E a negrada ncoc batugque Vira sem esfriar




Na Pedreira...

De madrugada quando ja raiando o dia
E que para a batucada

E gue acaba o tal cangeré

E a negrada dispersando ¢ batugque
Vem murmurando este enredo:

Mu né Caxin Belelé,

-
I!l-'

Na Pedreira... .

Contava—-se que a velha BSuzana ficou furiosa gquando
ouviu o© tal samba e, por vinganga, teria preparadc um
feitigo para o compositor. Verdade ou mentira, Emilio Albim
no anc seguinte fol dado como louco, falecende pouco tempo
depois, em 1939' |

Mas afinal, como perguntaria Alvarenga, Satiro e

Suzana eram pajés?

é%méyuhzggykéb@%zcwaé@hé&muu@?,thém&%om&u42%zmqgu39

Depois dessa digressdo necessaria para esclarecer
algumas das varias possibilidades de leitura scobre os
possiveis significados das “origens” dos cultos afro-
amazbnicos, esta dissertacdo ndo tem qualquer pretensdoc de
lang¢ar uma nova interpretagdo para a histéria dessas
manifestagdes. Esse problema das “origens” parece mais unm
buraco negro, infinito, possibilitando diferentes leituras

de algo que se pretende “verdadeirc” e “definitive”. Ao
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invés de se buscar o “ponto zero” das crencas, minha
intencdo foi a de tentar recuperar os significados
histéricoes da construcgédo intelectual dessas varias
“origens”.

Ndo quero dizer com isso que a pesguisa schbre a histéria
das casas de culto nd3o é importante. Longe disso, a
recuperagao da memdria social das manifestacdes afro-
brasileiras tem rendido trabalhos exemplares, comoc por
exemplo a minuciosa etnografia feita por Sérgioc Ferretti
sobre a Casa das Minas'®, fundada em Sioc Luis por africanos
procedentes do antigo Daomé, ainda na primeira metade do
século XIX. Se as pesquisas sobre a histéria de alguns
terreiros maranhenses ja deram muito bons frutos, em termos
de Paréd e Amazonas, hé multo o gue se fazer.

Quando comecel esta pesquisa muito pouco se sabia
sobre a obra dos intelectuais que produziram antes da
década de 1950. N&o era sem razido que Eduardo Galvao
apareceu como a matriz fundadora dos estudos de pajelancga.
Entre os meses de julho e setembro de 1948, o antropdlogo
realizou uma intensa pesquisa de campo na pequena cidade de
Gurupa [It4, no livro de @Galvac]l, localizada no Médio-
Amazonas, meio-oeste do Para. A investigacdo teve um
excelente apclio institucional. Galvac era doutorando na
Universidade de Columbia sob a orientacSo de Charles
Wagley, que mobilizou recursos Jjunto a Unesco para o

financiamento da viagem & Amazdnia.
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Nesta época, Columbia J& era um dos principails centros
da antropologia norte-americana e, por 1sso, Galvao pode
contar com orientacdo de um conceituado triduo de
professores - Charles Wagley, Julian Steward e Gene
Weltfish?® . Entre os seus colegas de turma, os hoje néo
menocs famosos Sidney Mintz, Robert Murphy e Eric Wolf',
todos figuras fundamentals nas discussdes que cercaram ©
trabalho do brasileiro.

Nesse ambiente intelectual foi gestade o projeto de
Galvdo. O orientador Charles Wagley conhecia o Brasil desde
1938, e a partir de 1940, na qualidade de pesquisador
visitante no Museu Nacional do Rio de Janeiro, comecou uma
pesquisa sobre indios Tapirapé (Araguaia, Brasil

}** . Nesse primeiro trabalho, Wagley conheceu Galwvio

Ceﬁtral
e a partir dal as pesquisas ndo pararam. Depois, em 1941 e
1245, visitaram os indios Tenetehara da regido do Pindaré,
no Maranhio® . Nesse trabalho os autores investigaram
processo de transicao ou mudanga cultural a partir de um
estude de caso.

Essa pesquisa lang¢ou as bases para uma nova empreita,
agora nao mais com um grupo indigena. Wagley e Galvio
projetaram uma pesquisa com uma comunidade cabocla. 0O local
escolhido j& era conhecido de Wagley desde 1942, Nesse ano,
o antropdélogoe se engajou no Institute de Assuntos

Interamericanos, instituic¢do criada como parte de um amplo

programa realizado conjuntamente entre o Brasil e os
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Estados Unldos, visando & criacio de um 3ervigo cooperativo
de saude publica que ficou conhecido como SESP?¢ .

Finalmente, em 1848, Wagley e a mulher Cecilia
juntamente com Galvaoc e a mulher Clara rassam a residir em
Gurupa. Os resultados da pesquisa comecam a aparecer em
1950 , e os resultados finais s&o divulgados nos anos
seguintes. Primeirc a tese de Galvio, The Religion of an
Amazon Community: a study in cultural change, em 1952 e o
livro de Wagley, Amazon Town: a study of man in the
Tropics, em 1953. Porém, limitar-me-ei a discutir apenas o
trabalho de Galvidc, evidentemente por causa do papel
desempenhado por sua cobra na construgac do problema central
desta dissertacdo.

Devo esclarecer, no entanto, que o livro de Galvio Lem
uma histéria que muito difere dos demais apresentados até
agora, e talvez esteja ail o motivo de ter se transformado
numa espécie de “mito de origem” dos estudos amazénicos2® .
0 livro, como ja pude comentar, teve por trds de si uma
larga trajetéria institucional ligada ao universoc académico
da pesquisa antropdlogica. Galvdoc foi um dos primeiros
antropblogos brasileiros a aventurar—-se num doutorado fora
do pais, numa época em que os obsticulos burocraticos eram
imensos®’ . Nio obstante o cuarricuolum vitae, o trabalho tém
razdes mals evidentes para explicar o significado
estratégico que conseguiu adquirir nos estudos da regldo.

Galvio apresentou-se como adepto dos trabalhos de

enfoque culturalista, procurando, do mesmo modo que sgeus
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pares americanos, estudar o processo de mudanca cultural a
partir da oética dos estudos de aculturacgdo. Mas seu
trabalho diferenciava-se da pesquisa de Wagley, porgue nédo
buscava abarcar os varios aspectos da comunidade de Gurupa,
tratando-a como uma aldeia indigena, que precisaria ser
descrita em seu conjunto. Galvado parte de um aspecto
especifico do cotidiano local - a religiosidade popular,
para construir uma interpretagfoc mais geral de Gurupd e, ao
mesmo tempo, da Amazdnia comc um todo.

Um outro ponto a ser destacadeo e que Galvdo nido toma a
comunidade como um “isolado” no tempo e no espago. Desse
modo, considerando os limites da proposta da pesquisa, o
autor procura se valer de documentacio histérica promovendo
um  abordagem diacrénica das manifestacdes religiosas
locais. Além disso, como ndc poderia deixar de ser, o autor
procura dar énfase ac estudo sincrdnico da realidade loccal,
estabelecendo, no entanto, comparacdes gue lhe permitem
Iromper as fronteiras da comunidade estudada.

A obra fol divida em duas partes. Nos dois primeiros
capitulos Galvdo esclarece os objetivos de seu estudo, qual
seja o de investigar a vida religiosa do habitante rural da
Amazdnia. Segque descrevendo a organizacdo social da
comunidade, com seu pequeno nucleo urbano e as freguesias,
também chamadas de “sitios”. Nos trés capitulos seguintes
trata das formas religiosas locais: o culto aos santos, a
crencas nos “bichos visagentos” e a pajelanca. Na segunda

parte, em dois capitulos, Galvado procura analisar o




processo de formagdo e mudanga cultural dessa forma de

religiosidade.

“*A forma de catolicisme (...} praticada em Ité&,
traduz muito de sua origem ibérica arcaica,
distinguindo-se por uma énfase peculiar no culto
dos santos, festas de santeos e irmandades
religiosas. Nas festas como na organizagdo das
irmandades, elementos sagrados e profanos se
misturam. Deus e Cristo recebem culto e
reveréncia, porém sdo considerados entidades
demasiado remotas. A devogdc individual da
comunidade se faz sentir sobre os santos, ou mais

28

explicitamente scbre as imagens desses santos”™ .

Galvdo propde um caracterizacdo do “Mcatolicismo
caboclo”, imprimindo um tipo de leitura que alcancou ampla
aceltacdo entre os intelectuals da regido que estudaram o©
tema postericormente. Raymundc Heraldc Maués, gque mais
recentemente, nos anos de 1870, realizou  pesguisa

equivalente no interior da BAmazdénia, assim comenta esse

aspecto da obra de Galvao:

“Essa caracterizacio do cateclicismo caboclo
poderia ainda hoje ser aplicada & muitas
comunidades rurals amazdénicas, sendo a todas.
Dela parte Galvéo para descrever a vida religiosa
de Tta, abordando os santos mais populares na
comunidade, © cultc que lhes ¢é& dedicado, as
oragdes as promessas, as lrmandades, as folias e
as festas religicosas. {...). Em seguida, vem o©

relato dos aspectos que singularizam a vida

-
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religiosa de I1ta, isto &, as crengas e praticas
de origem indigena, Lambém extremamente

generalizadas na Rmazdnia rural”?® .

A explicacdac de Maués para o sentido genérico das
conclusdes de Galvdo reside, em grande medida, na
construgcdo de um modelo interpretativo sobre a religido do
chamado caboclo da Amazdnia. Leitura essa gque J& vinha
sendo formulada bem antes da obra de Galwvido. José Carvalho,
por exemplo, autor amplamente citado pelo antropdlogo, Ja
em 1930, mostrava essa caracteristica genérica da religiao
praticada no interior da Amazdnia, basecada no temor ao
poder dos santos de devogdo, e a excessiva valorizacd3o de
seus dias de festa™ .

Mesmo considerando as enormes diferencas de
interpretagdo, hd uma estreita ligagdo entre as formulacdes
de Carvalho, Galviao e Maués. Existe uma leitura, de certo
modo, generalizante sobre as ligagfes entre o culto dos
gantes e as concepgdes religiosas da pajelanca. Nessa
explicacdo, o©0s autores, de maneiras diferentes, enfatizam
que o©os santos catdlicos apesar de serem considerados
entidades benéficas e protetoras da comunidade, também
podem ser vingativos quandoe profanados. Do mesmo modo, os
“"bichos visagentos” aparecem com entidades potencialmente
maléficas, sendo, por 1sso, evitadas e esconjuradas pelos
caboclos. Ainda assim, alguns desses seres sobrenaturais
como 0s “caruanas” ou “companhelros do fundo” (com larga

referéncia nesta dissertacao) também mestram-se como
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espiritos familiares dos pajés, imprescindiveis portanto a
prética de uma forma de magia benéfica, através das sessdes
de cura e do tratamento das doencas® . Por fim, os trés
autores apostam na maltipla origem dessas crencas,
combinando uma “matriz” indigena com as influéncias
européias e africanas. A diferenca é que Galvio e Maués
procuram dar uma énfase menor & guestao das “origens”,
preccupando-se tanto quanto na compreensdo do papel gue
€s8sas concepgles religiosas desempenham na vida do cabocle.

Para explicar toda essa multiplicidade de crengas,
Galvdo realizou uma minuciosa etnografia das concepcdes
religiosas de Gurupa. Concluiu que essas Crengas e praticas
estdao relacionadas a atitudes e tabus referentes aos
chamados ™“ritos de passagem”, para lembrar a c¢lassica
expressac de Van Gennep. O nascimento e a morte, a
menstruagcdo e o parto s3o momentos rituais mediados por
entidades e forcas magicas. E muito dificil ler o trabalho
de Eduardo Galvd3o e n&o ficar tentado a decifrar as longas
descricgtes de Padua Carvalho, José Verissimo e Santa-Anna
Nery para o século passado. E 8bvio que h& uma profunda
relagcdo entre todas essas descrigées e interpretacgdes,
porém, meu objetivo agui ndo & tentar explicar a existéncia
da pajelanca e seus ritos internos. O Jque pretendo é
discutir o campo intelectual onde vArias interpretacgdes
dessa forma religiosa, foi sendo construide e reelaborado

ao longo do tempo.
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Ainda assim, ¢ IiImportante mostrar como Galvic tentou
come que sintetizar todas as descricdes anteriores em sua
pesquisa, procurando dar conta da maioria dos aspectos que
Cercam © que ele mesmo chamou de “a vida religiocsa do
caboclo amazdénico”. Desse modo, o leitor encontrara no
livro, uma impecdvel descricio dos seres sobrenaturais que
habitam as matas e os rios da Amazdénia, entre os quais os
“caruanas”, entidades que podem assumir a forma de um boto,
causando perigo as mulheres especialmente se menstruadas.
Do mesmo modo, aparecem histérias de cobras-grandes, do
curupira, do anhanga®™ , etc, etc. Sao figuras que assombram
os cagadores e pescadores, que sfo capazes de roubar-lhes a
alma ou ainda de causar-lhes doencas muito graves através
do mau-olhado® . Esses seres dos rios e das matas tinham
5eus parcelros no pequeno nucleo urbano de Gurupa. Por 14,
noite a dentro, apareciam o lobisomem, a matinta-pereira e
0 porco, figuras que seriam humancs metamorfoseados pois
que possulam o “fado” de “virar visagem”.

Nisso tudo, o que mais chama atencdo, levando em conta
© gque Jja pude discutir neste trabalho, & o “modelo” de
pajelanga a gque se refere Galvao. Para ele, “os processos
de cura utilizados pelos pajés de Ita, muito se aproximam
dos grupos indigenas brasileiros”® . Agui estd o ponto
fundamental da obra de Galvidoc. Por mais que esse autor
considere todos os processos de "mudanca social”, por tréas
das crencas religiosas dos pajés estd o indio tupi. Esta

conclusdo resulta da experiénecia de pesquisa de Galvao
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entre Tapirapé do Araguala e os Tenetehara ou Guajajara do
Ric Pindaré. Este ponto chama atencgdo pela ambigiidade de
referenciais que a figura do indio sempre exerceu em
relagdo as muitas 1interpretacdes sobre a pajelanca. Essa
ambigtiidade advinha dos varios significados em relacdo a
essa "matriz” indigena, ou seja, se ¢ indic continuava
representandc a figura ancestral do pajé, a leitura sobre
significado dessa mesma ancestralidade havia mudado
radicalmente.

Se para Galvdo ha um sentido “positivo” na ligacio
entre pajelanga praticada em Gurupa, durante a sua pesquisa
em 1948 e os rituais dos pajés Guajajara visitados por ele
em 1941 e 1845, para Jorge Hurley que escreveu seu trabalho
sobre pajelanga em 1931 e visitou aqueles mesmos indios em
1219, a interpretagdc era completamente diversa. Ao
contrario de Hurley, que propunha “esquecer” a presencga
indigena na pajelanca, Galvio procurou reafirmar as raizes
tupis da vida religiosa do caboclo.

Cheguei afinal aonde queria. Agora ¢ possivel mostrar
como Galvaoc construiu uma “nova” frente para s estudos
antropoldgicos sobre as manifestacHes religiosas da
Amazdnia. O “heréi” do livro de Galvic & Satiro (nao
Satiro, personagem de Oneyda Alvarenga), um pajé gue nio
nasceu com © “dom”, ndo chorou no ventre da mie quando
tinha 7 meses e nem fez “maravilhas” quando crianca. Seu
dom era tardio, somente depois dos 40 anos, comecocl na arte

da pajelanga. Contudo, S&tiro era um dos melhores de
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Gurupa, mas precisava ainda conquistar seu maraca, missdo
que exigiria muito poder ‘“para viajar até o Ffundo e
consegui-lo, retirando-o da boca de uma cobra-grande”®® .
Satiro se tornou a principal referéncia de um prajé
caboclo, bem ac modelo de Galvdo. Satiro se tornou a
referéncia de um pajé negro e africanizado bem ao modelo de
Alvarenga. Desse modo, com suas construgdes intelectuais
esses autores abriram uma encruzilhada nos estudos sobre as
concepgdes religiosas da Amazénia., A partir de seus
trabalhos, muitos pesquisadores sentiram-se na cbrigacao de
escolher entre a pajelanca e, do outro lado, o campo afro.
Mas nenhum intelectual conseguiu retirar nem da pajelanca,
nem da mina, nem do batugue, nem do babassué, a necessidade
dos pajés (ou pais-de-terreiro) de visitarem a Cidade dos
Encantados (comc ilha de Mayandeua) ou guando no minimo
receber sob sua cabeca um desses “companheiros do fundo”,
seja ele uma cobra, um boto, indio velho ou Rel Portugués.
Aqui nd&o wvail qualquer nocdo de “"relativismo”, ou
apologia da subjetividade da histéria, pois qualquer
pesquisador que se puser a investigar uma historia dos
africanos e a dindmica de sua experiéncia religiosa na
Amazdnia, terd um campo fértil de estudos pela frente. ©
mesmo pode-se afirmar em relacdo aos grupos indigenas,
imigrantes europeus, etc. Deste modo, penso que Amazdnia
nao deve ser entendida como um campo indecifravel de
"mistura” cultural, refrataria a qualgquer discussédo sobre

05 referenciais culturais de cada manifestagéo religiosa,
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assim como em relacdo aos sujeitos histéricos Jque viveram
essas experiéncias com o sagrado. O importante & entender
que cada uma dessas experiéncias estdoc cercadas por
imbricada teia de relagdes soclais marcadas pela

transformagdo e pela dinémica cultural.

UVOM/.

! Cf. Geertz, A interpretacdo das culturas. Rioc de
Janeiro, Zahar, 1978, p.32. A método interpretativo da
“descrigdo densa” formulado por Geertz procura discorrer
sobre ¢ “fluxo do discurso social”, procurando resguarda-1o
e “fixa-lo em formas pesquisaveis”, p.31. Deste modo, a
pesguisa antropoldgica elaborada sob a inspiragdo de tais
pressupostos & antes de tudo um etnografia “microscopica”
com preocupacdes descritivas e analiticas.

Lilia Schwarcz procura estudar a constituicdo do
pensamento racioldgico no Brasil a partir dos debates e
formulagdes gestados em determinadas instituigdes, como os
museus etnogréficos (entre os quais o Museu Geeldi, em
Belém), as faculdades de medicina e de direito, e os
institutos histéricos e geograficos. Cf. Lilia Schwarcz, O
nascimento dos museus brasileiros. In: Sérgio Miceli
(org.). Histdria das ciéncias sociais no Brasil. v.l. S&o
Paulo, Vertice, 1989, pp.20-71; Idem, O espetdculo das
ragas..,, 3do Paulo, 1993.

José Verissimo fundou em 1879 a Gazeta do Norte, jornal
que feve uma breve existéncia. Em 1883, ainda em Belém,
fundou a Revista Amazdnica, e em 1895 Ja no Rioc de Janeiro
fundou a Revista Brazileira, periddico que reunia alguns
dos mals importantes intelectuais brasileiros da época,
como © seu amigo Machado de Assis, Joaquim Nabuco, Taunay,
Araripe Junior, Silvio Romero, o conterrineo Inglés de
Scuza, Capistrano de Abreuy, Nina Rodrigues, Pandia
Caldgeras, entre outros. Vide a respeito, Francisco Prisco,
José Verissimo: sua vida e suas obras. Rio de Janeiro,
Bedeschi, 1937.

' 0 termo “polygrapho” utilizado por Francisco Prisco em

relacdo a José Verissimo, possul o mesmo sgentido de
polimata, aquele que & versade em muitas Aareas do
conhecimentoc e escreve sobre assuntos diversos. Agradecgo a
Mariza Corréa por ter me chamado atencdo para esse sentido
na obra intelectual da chamada “geracdoc de 70~.
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3

Cf. Beatriz Gois Dantas, Vovd nagd e papai branco: usos
e abusos da Africa no Brasil. Rio de Janeiro, Graal, 1988,
p.93.

5

Esse trabalho ainda & ¢ mais completo estude sobre a
presenca africana no Paréa, especialmente no que sSe refere
ao século XIX. Cf. Vicente Salles, O Negro no Pard sob o
regime da escraviddo. Belém, Secult-FCPTN, 1988 [18717.
Sobre a importdncia de Edison Carneiro na obra do autor
paraense, vide do préprio Vicente Salles, Edison Carneiro e
folclore negro do Brasil. Brasilia, Micro-edicdo do autor,
1994. Vale acrescentar que a primeira visita do africanista
a Amazdbnia ocorreu apenas 1954, por intermédioc do peeta
Bruno de Menezes.

" Em 1960, Bastide publica o livro Les Religions
Africaines au Brésil, no qual traca uma "geografia das
religides africanas" (cap.l), incluindoc a Amazdnia na &area
da "Pajelanca e Catimbdé". Essa drea, segundo © autor &

marcada por profunda influéncia indigena, como por exemplo
na pajelanga do Para e da Amazdnia, no encantamento do
Piaul e no catimbé das demais regides, com excegdo para o
Maranhdo onde, segundoc Bastide, a influéncia jeje-~daomeana
predominou. Cf. Bastide, Op. cit.,, 1960, p.250. De certo
modo, os autores que trabalharam na Amazdnia depois de
Bastide, apesar das criticas a esse autor, nao conseguiram
se distanciar de seus modelos interpretativos. Ver, por
exemplo, Seth & Ruth Leacock, Spirits of the Deep..., 1972
e Chester Gabriel, Communication of the Spirits: Umbanda,
Regional Cults 1in Manaus and the dynamics mediumistic
trance. Ph.D. Diss. Montreal, McGill University, 1980. Para
uma critica das andlises de Bastide e Carneiro em relagdo a
Amazdénia, ver Analza Vergolino-Henry, A Amazdnia no
discursoe africanista (1960-1980). Trabalho apresentado no
GT "Antropologia da Amazdnia: avaliacado e perspectivas".
Curitiba, XV Reuni&fo Brasileira de Antropologia, 1985
{mimeo) .

E

O Departamenteo de Cultura criou, em 1936, a Sociedade de
Etnografia e Folclore com a participacdo de 64 so6cios-
fundadores. Os interesses, a época, eram bastante
especificos: a valorizagcdo do trabalho de campo, ©
interesse pelo método da observagdo e, especialmente, no
Chamado “conhecimento da coisa nacional”. Além de Méirio
Entre 0s  membros da sociedade muitos intelectuais
conhecidos atualmente como Claude Lévi-Strauss e sua mulher
Dina Lévi-Strauss (secretaria da Socledade), Paulo Duarte,
Oneyda Alvarenga, Luis Saia, entre outros. Cf. Paulc
Duarte, Mdrio de Andrade e a Sociedade de Etnografia e
Folclore, no Departamento de Cultura do Municipio de Sao
Paulo, 1936-1939. Rio de Janeiro, Funarte-INF; S&o Paulo,
Secretaria Municipal de Cultura, 1983; Flavia Toni, A

oA
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Missdo de Pesguisas Folcldéricas. S&o Paulo, s.d.; Mariza
Peirano, As ciéncias sociais e os estudos de folclore. Rio
de Janeiro, 1992, p.85-86.

a

Abguar Bastos ¢é considerade um dos mais importantes
ensaistas paraenses. Entre 1930-1931 foi chefe da Junta
Governativa Militar e da Interventoria Federal de Magalh&es
Barata. Foi importante colaborador das principais revistas
modernistas de Belém, especialmente, da Guajarina. Vide
desse autor, Os cultos mdgico-religiosos no Brasil. Sio
Pauleo, Hucitec, 1979,

19 Juvenal Barbosa, atual presidente da Federacdo dos

cultos afro-brasileiros do Pard tem opinidc de que o culto
dos voduns se desenvolveu tanto em S3o Luis como em Belém e
fol trazido da Africa pelos escravos negros. Sua explicacgdo
reside nas lembrancas de antigos terreiros de Belém que
pouco tinham relacdo com os terreiros maranhenses, porém
sempre cultuaram a mina (Inf. Pessoal). Vale lembrar também
que & corrente em Belém a designacio “Mina do Para”, para
demarcar uma “tradicdo” local.

"' Arquivo Publico do Pard. Fundo: Chefatura de Policia.
Série: autos. Doc. s.n. (ndo catalogado). Autos de
inquérito policial de que & acusado Satyro Ferreira de
Barros, como 1ncurso no artigo 157, do Cédigo penal da
Republica. Belém, 6 de dezembro de 1926.

iz

Idem, ibidem, grifos meus.
" Arquivo Publico do Pard. Fundo: Chefatura de Policia.
Sérle: Ocorréncias Policiais. Livro: v.110. Prisao por
pajelanca. 19 para 20 de agosto de 1912.

"' Cf. Seita Juca Roza. A Provincia do Pars. Belém, 10 de
marco de 1877, p.2, grifos meus. Agradeco a Euripedes Fufies
a indicagdo desse precioso documento.

" Cf. Feiticaria. A Republica. Belém, 25 de agosto de
1891, p.1.

' Arquivo Publico do Pard. Fundo: Chefatura de Policia.

Série: autos. Carta de Adriano Augusto Corréa ao Dr.
Dionisyo Bente, Governador do Estado Pari. Pedreira
[Belém], 24 de setembro de 1925, inclusa nos Autos de
Inquérito Policial referente ao ferimento de gque foi vitima
Luiz Rufino Barboza e acusado autor Manuel de Freitas
Bezerra.

" Transcrito em Vicente Salles, O negro no Pard sob o

regime da escraviddo..., p.189-190, do mesmo modo em Pedro
Tupinambd, Os Batugues de Belém..., 1973, p.l4.

B
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¥ Tdem, ibidem.

e i Sérgio Ferretti, Querebentan de ZJomadonu. .., 1985,

* Cf. Eduardo Galvdo, Santos e Visagens, p.XII (prefacio).
Julian Steward foi um dos mais importantes antropélogos
americanos entre as décadas de 1940-1960, produzinde e
orientando pesquisas na area dos assim chamados “estudos de
comunidade”, mudanga cultural e aculturacdo. Junto com
Melville Herskovits, Ralph Linton e Robert Redfield,
Steward é um dos responsaveis pela forga alcancada no
Brasil dos estudos sobre “areas culturais”. Gene Weltfish é
menos conhecido no Brasil, mas foi presencga constante como
intercolutor dos projetos de pesguisa em Columbia, por isso
mereceu referéncia de Eduardo Galvdo em sua tese de
doutoradeo. Charles Wagley é a figura mais importante na
obra de Galvdo. Wagley foi aluno de Franz Boas e o
substituiu na Universidade de Columbia, onde concluiu seu
bacharelado em 1936. Na década seguinte, foi muito
influenciado pelos trabalhos de Alfred Métraux e do proprioc
Ralph Linton. Vide, Julian Steward, Acculturation studies
in Latin America: some needs and problems. American
Antropologist. v.45. Menasha, Wisconsin, 1953, pPp.198-204;
Melville Herskovits, The process of culture change. In:
Ralph Linton (ed.}. The science of man in the world crisis,
New York, Columbia University Press, 1954, pp.143-170;
Robert Redfield; Ralph Linton & Melville Herskovits,
Memorandum on the study acculturation. American
Antropologist. v.38. Menasha, Wisconsin, 1936, pp.149-152;
Gene weltfish, The ethnic dimension in hurban history.
Fifth International Congress of Anthropological and
Ethnological Sciences. Philadelphia, 1956, pp.207-218. Uma
analise sobre a influéncia desses autoresz na antropologia
da Amazdnia estd em Eduardo Galvdo, Estudos de Antropologia
na Amazénia, Atas do Simpdsio sobre a Biota
Amazdnica.v.2 (Antropologia) .Rio de Janeiro, CNPqg., 1967,
pp.13-28.

“ Galvdo refere-se especialmente a Mintz e Murphy. Vale
notar que esses alunos fizeram parte de um amplo programa
de estudos (Unesco/Columbia) orientado por Wagley e
Steward. No periodo entre 1948-49, todos estavam em seus
trabalhos de campo. Galvioc Ijuntamente com o orientador
estiveram em Gurupd estudando uma “comunidade cabocla”.
Robert Murphy pesquisou junto com a mulher Yolanda a
comunidade dos indios Mundurucu, também no Para. Sidney
Mintz realizou sua pesquisa de campoc em Porto Rico,
Jjuntamente com Eric Wolf, de onde resultaram alguns dos
trabalhos mais importantes estudos sobre “comunidades
camponesas” e “comunidades negras” na regido das antilhas e
Caribe. Cf. Eduarde Galvido, Prefacio. In: Tdem, ibidem.
Sidney Mintz, Cahamelar: the subculture of a rural sugar
plantation proletariat. In: Julian Steward, et al (eds).
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The People of Puerto Rico. Urbana, University of Illinois
Press, 1556, pp.314-417; Robert Murphy, As condigdes atuais
dos Mundurucu. Publicacdes do Instituto Antropolidgico e
Etnoldégico do Pard. n.8. Belém, 1954; Tdem, Headhunter’s
heritage, social and economic change among the Mundurucu
indians. Berkeley e Los Angeles, University of California
Press, 1960; Robert Murphy & Julien Steward, Tappers and
Trappers: parallel ©process in acculturation. FEconomic
Development and Cultural Change. V.4., 1956, pp.335-355;
Eric Wolf, Tipes of Latin American peasantry: a preliminary
discussion. American Antropologist. v.57. Menasha,
Wisconsin, 1955, pp.452-461. '

“* Em 1938, Charles Wagley foi recebido no Brasil pela Sra.
Heloisa Alberto Torres, entdo diretora do Museu Nacional.
Em 1939 fez a primeira visita aos Tapirapé, no Araguala. Em
1940, Wagley volta aos EUA com a intengdo de retornar ao
Brasil. Neste mesmo ano, o Museu Nacional fez um acordo com
a Universidade de Columbia, promovendo a vinda de quatro
antropdlogos para realizar pesquisas no Brasil. Além de
Wagley, vieram Buell Quain, gue estudou os indios Trumai,
William Lipkind, que se dedicou aos Carajad e Ruth Landes
que pesquisou os cultos afro-brasileiros de Salvador. Cf.
Mariza Corréa, Traficantes do excéntrico: os antropdlogos
no Brasil dos anos 30 aos 60. Revista Brasileira de
Ciéncias Sociais. V.3, n.6, 1988, pp.79-98 e José Carlos
Sebe Bom Meihy, A colénia brasilianista: histdria oral de
vida académica. Sic Paulo, Nova Stella, 1990, pp.61-77.
Sobre o trabalho entre os Tapirapé, vide Charles Wagley, Os
efeitos do despovoamento sobre a organizacdo social entre
¢s 1ndios Tapirapé. Sociologia. v.4, n.4. Sao Paulo, 1942,
pp.407-411; Idem, ZXamanismo Tapirapé. Boletim do Museu
Nacional. n.3. Rio de Janeiro, 1943; Idem, The Tapirapé.
In: Julian Steward (ed.). Handbook of South American
indians. V.3. Washington, 1948, pp.leo7-178; Tapirapé social
and cultural change, 1940-1953. Anais do XXXI Congresso
Internacional de Americanistas. v.l. Sio Paulo, 1955,
pp.99-106.

7 Em 1941, Wagley visita os indios Tenetehara, um grupo
localizado na regido Rio Pindaré, no Maranhio, e que vivia
em estreito contato com “brasileiros” da zona rural. CF.
Charles Wagley & Eduardo Galvio, The Tenetehara Indians of
Brasil. New York, Columbia University Press, 1949. vale
lembrar, acos iniciados em antropologia indigena, que os
Tenetehara também s3o de Guajajara, portanto sic o0s mesmos
indios enveolvidos na polémica de Curt Nimuendaju e Jorge
Hurley na década de 20 [Cf. Apénd. icon.].

=4

“ No preféacio de Uma Comunidade Amazdnica, Charles Wagley
explica: “Naquele ano [1942], como parte de seu programa
comum para © esforgo de guerra, os governos do Brasil e dos
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Estados Unidos estabeleceram (...) o SESP {Servigo Especial
de Saude Publica). O SESP foi concebide, a principio, como
una medida de guerra e um de seus principais programas era
fornecer assisténcia médica aos produtores de matérias-
primas estratégicas - os seringueiros do vale amazdédnico, os
emigrantes das zonas do Nordeste (...) gque demandavam o
Amazonas para extrair a borracha (...}. Vivendo, a maioria
dessa gente, no interior, um antropblogo social com grande
experiéncia e conhecimento do sertdo brasileiro seria de
grande utilidade ©para o servico”, p.19-20. Wagley
desempenho varias funcdes para o SESP: foi membro do
escritdrio regional na Amazénia, foi diretor do programa de
migragdo e, por fim, diretor da Divisdo de Educacéo
Sanitéria. O antropdlogo voutou a Gurupa em 1945, en
companhia de Eduardo Pinheiro (sanitarista) e Dalcidio
Jurandir, talvez o mails romancista da Anazdnia, gque a época
escrevia textos para o0s programas educativos do SESP. Vale
lembrar, que esse literato irad se tornar uma das mais
importantes referéncias para os antropblogos que realizaram
estudos na regido, especialmente Eduardo Galvac e Heloisa
Blberto Torres.

“ De Charles Wagley, The Brazilian Amazon: the case for an
under-developed area. In: Four papers presented to the
Brazilian Instituf. Nashville, University of vanderbitt
Press, 1950; Idem, Race relations in an Amazon Community,
In: Race and Class in Rural Brazil. Wormeveer et Amsterdan,
UNESCO/Drikkerij Meijer, 1951. De Eduardo Galviao, Panema:
uma crenga do cabocle amazdnico. Revista do Museu Paulista.
v.5. 8&o0 Paulo, 1951; Idem, Boi-bumbé: uma versio do Baixo-
Amazonas. Anhembi. v.3, n.8. S53o Paulo, 1951.

**  Raymundo Heraldo Maués num artigo recente sobre a
memGria da antropologia da Amazdénia, refere-se a Eduardo
Galvdao como uma das versdes de um “mito” originario da
antropologia da regido, utilizando agqui o sentido levi-
straussiano do termo, como o proprio autor esclarece. Maués
também o considera como uma espécie de “pai fundador” dos
estudos antropoldégicos na regido. Cf. Raymundo Heraldo
Maues, MemOria da Antropologia na Amazdénia ou como fazer
ciéncia no “paraiso dos etndlogos”. Anais da II Reunido de
Antropdicgos do Norte e do Nordeste. Recife, UFPe;
Brasilia, CNPg; Rio de Janelro, FINEP/ABA, 1991, pp.29-55.

a4

"' Por causa dessa escolha, Galvio perdeu temporariamente o
seu cargo como pesquisador no Museu Nacional.

“® Cf. Eduarde Galvio, Santos e Visagens, 1976 [1955],
p.29.

*?  Cf. Raymundo Heraldo Maués, A religido do caboclo
amazénico (resenha de Santos e Visagens). Religido e
Sociedade. n.9. Rio de Janeiro, 1983, p.85.

Ao
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*® Cf. José Carvalho, O Matuto Cearense..., p.5, vide

também a nota 74 da segunda parte.

* Deve-se esclarecer, no entanto, que as diferencas de

interpretacdo e exposigdo do sgignificade das crencas
religiosas aparecem de modo bastante diverso entre os
autores, especialmente, Galvdc e Maués em relaclo a
Carvalho.

**  Galvdo apresenta o anhangd como “um sobrenatural que
habita a mata. Pode aparecer comoc um espirito que se faz
pressentir por um assobio peculiar. OQutras vezes toma a
forma de péssarc ou de veado com olhos de fogo”. Idem,
p.145.

** 0 mau-olhado ocorre quande o© encantado fixa ¢ olhar
sobre a cabega da vitima. Isto pode acontecer por maldade
(malineza) ou ainda por descuido ou desrespeito da vitima
da parte da vitima. A explicagdoc ¢ a de gue gqualguer
pessoa, a0 passar por um rio, deve pedir licenca & mie-do-
rio, © encantado gue governa e protege aquele local. Cf.
Galvao, Op. ¢it.; Maués, A Tlha Encantada.,., 1990 [1977].
A nogao do mau-olhado, ojo, mal de ojo, evil eye, mauvais
ceil, etc é encontrada em varias partes do mundo ¢ tem sido
referida e estudada por inumeros antropdlogos. Cf. Marcel
Mauss & H. Hubert, Esquisse d"une théorie générale de 1la
magie. In: Marcel Mauss, Sociologie et Anthropologie.
Paris, Press Universitaires de France, 1973, p.19; Richard
Adams, Un analises de las crencias y praticas medicas em un
pueblo indigena de Guatemala. Publicacicnes Especiales del
Instituto Indigenista Nacional. n.17. Tegucigalpa, 1952,
pp.33-44; George M. Foster, Relationships between Spanish
and Spanish-American folk medicine. Journal of American
folklore. v.66., 1953, p.207, entre outros.

* Idem, p.97.

** Idem, p.104, grifo de Galvio.
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1. Arquivo Publico do Paréd, Belém.

L.1. Rutos de Inquérito e Diligéncia Policiais.
Autos de diligéncia policial acerca da queixa formulada
por Alexandre contra Carlos Antdnio dos Santos, datado
de 21 de marco de 1918. APEP. Fundo: Chefatura de
Policia, série: autos de diligéncia policial. Doc. s.n.

Autos de Inquérito policial referente ac fereimento de
que fol vitima Luiz Rufino Barboza e acusado autor
Manuel de Freita Bezerra, datado de 24 de setembro de
1925, APEP. Fundo: Chefatura de Policia, série: autos de
inguérito policial. Doc. sg.n.

Autos de Inquerito policial em que ¢é acusado Satyro
Ferreira de Barros, como inclusoc no artigo 157, do
Coédige Penal da Republica, datado de 6 de dezembro de
1926, Doc. s.n.

1.2, Livros de Ocorréncia Policial.
Livro de Ocorréncias Policiais. V.110. Fundo: Chefatura
de Policia. Série: Ocorréncias policiais. Doc. S.n., 19-
20 de agosto de 1912.

1.3. Oficios de Autoridades Religiosas.
Oficio do Coénege Francisco Bernardine de Souza ao
Presidente da Provincia Dr. Pedro Vicente de Azevedo,
datado de 14 de Janeiro de 1875. APEP, fundo: Secretaria
da Presidéncia da Provincia, série: oficios, caixa 349,
anos 1875-78, doc. 4.

2. Hemeroteca e Sessdo de Micro-filmagem da Biblioteca
Piblica “Arthur Vianna”, Belém.
2.1. Jornais.

Diario Official do Estado do Pard, 1919.

Didric de Noticias, 1885, 1886, 1887, 1888, 1893, 1894,
O Estado do Pard, 1920

A Folha do Norte, 1922, 1927, 1947

Jornal do Pard, 1870,

Liberal do Pard, 1876, 1877.

A Provincia do Pard, 1877.

A Repttblica, 1891, 1894.

3. Bibliotecas e Acervos Particulares.
3.1. Biblioteca e Divisido de Documentacioc do Museu Paraense
Emilio Goeldi, Belém.
Colecdes de Napoledo Figueiredo, Expedito Arnaud,
Eduardo Galvao, Mario Simbes e Protasius Frikel.
3.1. Biblioteca do Conselho Estadual e Cultura do Para.
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Colegdo da Revista Amazdénica (1883, 1884) e da Revista
Guajarina (1937, 1938).
3.3. Biblioteca da Academia Paraense de Letras.
Colecdo da Revista Belém Nova (1923, 1924, 1925),
3.4. Biblioteca do Campus Univeristario de Braganga-UFPa,
Braganga, Parj.
. Acervo do Professor Armando Bordallo da Silva.
3.5. Biblioteca do Memorial Luis da Camara Cascudo, Natal,

Colecgdo de Luis da Camara Cascudo
3.6, Biblioteca da Faculdade de Direito do Recife, Recife,

Publicagdes de Silvio Romero e Nina Rodrigues.
3.7. Biblioteca do Instituto de Estudos Brasileiros, USP, Sao
Paulo, SP.
- Acervo de Mario de Andrade.
3.8. Biblioteca do Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas,
UNICAMP, Campinas, SP.
Referéncias Gerais.
3.9. Biblioteca Central da Universidade Estadual de Capinas,
Colegdes Especials de Sérgio Buargue de Hoalanda e
Peter Eisenberg.

4. Fontes Impressas Citadas.

4.1. Correspondéncias (publicadas).
Carta de Curt Nimuendaju ao Ilmo. Sr. Dr. TLuiz Buenc
Horta Barbosa, diretor do Servico de Protecdo ao Indio.
Belém, 23 de julho de 1920. In: Nimendaju, Etnografia e
indigenismo: sobre o0s Kaingang, Ofaié-Xavante e os
fndios do Pard, 1993.

Carta de Curt Nimuendaju ao Dr. Carlos Estevdo de
Oliveira, diretor do Museu Paraense Emilio Goeldi. sio
Gabrile da Cachoeira, Amazonas, datada de 1927, Wayuri,
n.31. Sdo Gabriel da Cachoeira, jul-ago, 1995.

Carta de Eurico Valle a José Carvalho, data de 28 de
novembro de 1929, In: Josgé Cavalho, © matuto cearense e
o caboclo do Pard: contribuicdo folk-lore nacional,
1930,

Carta de Gastao Vieira a Mario de Andrade. Belém, 31 de
julho de 1931. In: Mario de Andrade, Migsica de
Feiticaria no Brasil, 1983.

4.2, Colegdes de Leis.
Cédido de Posturas Municipaes da Camara de Belém, 1880,
Colleg¢do de Leis da Provincia do Pard. Tomo XLI, parte
1, 1880,
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Cddigo de Policia Municipal, 1900. Conselho Municipal,
Leis e Resolugdes Municipaes. Belém, 1900.

4.3. Iconocgrafia.

Mapa da localizacdo Ilha de Malandeua, Municipic de
Maracand, Paré. Acervo de Maria de Nazaré Bastos,
Departamento de Beotédnica, Museu Goeldi, Belém, Para.

Fotografias da Praia da Princesa, Lago da Princesa e
Dunas da Pralia da Princesa com a vegetagdo natural
(ajuru). Ilha de Maiandeua, Maracanad, Para. BAcervo de
Maria de Nazaré Bastos, Departamentc de BRotdnica, Museu
Goeldi, Belém, Para.

Cépla da Folha de Rosto do Livro Ensaio de leitura de
Joaguim Freitas, 20a. Ed., Paris, 1890,

Desenhos de Langlois representando “A descoberta da
América” e “A Primeira Missa no Brasil”, “o tupy” e “o
tapuva”. In: Joaguim Freitas, Ensaio de Leitura, 1898.

0léo sobre tela de Theodoro Braga, A Fundacdc de Belém,
de 1908. Acervo do Museu de Arte de Belém. Palécio
Antonio Lemos, Belém, Pari.

Coépias de microfilme da primeira pagina do Jornal Sylvio
Romero, edicgdes de 6 e 28 de julho de 1890. Acervo da
Hemeroteca e Sessdoc de Microfilmagem da Biblicteca
Publica “Arthur Vianna”, Belém.

Grafia mnusical da "“Linha do Rel Nagd”, pajelanca de
Satiro Ferreira de Barros, anotada por Mario de Andrade,
em Belém do Pard, em 1927, In: Maric de Andrade, Misica
de Feitigaria no Brasil, 1983,

Desenhos de Lulis Saia da planta do Babassué Satiro
Ferreira de Barros, e dos instrumentos musicais
utilizados no terreiro, em 1%38. In: Oneyda Alvarenga,
Babassué, 1950,
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Localizagdo geografica da Ilha de Maiandeua,
Municipio de Maracand, Para.

No alto, regidc nordeste do Para, também chamada
Regido do Salgado, com uma seta apontando a
localizacdo da ilha. Embaixo, o mapa da ilha de Maiandeua
com a indicagéo da Vila de Algodoal.

Acervo de Maria de Nazaré Bastos, Departamento de Boténica,
Museu Goeldi, Belém.
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Folha de rosto do livro Ensaio de Leitura
de Joaquim Pedro Corréa de Freitas,
publicado em Paris, pela Jablonsky, Vogt & Cia.,
2a. Ed., 1898.




Representacdo da “Descoberta da América”,
inclusa ne livre de Joaguim Freitas.
Para este autor, “os indios do logar ficaram captivos
da benignidade de Colombo e de seus companheiros”, p.l4.
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Desenho do “typo racial tapuya”, constante no livro de

Freitas. Segundo este, “os tapuyas eram errantes, sem

habitagdo de qualidade alguma e desconheciam os mais
singelos rudimentos de lavoura”, p.33.




Desenho a do “typo racial tupy”, constante no livro de
Freitas. Para esse autor, “os tupys sacrificavam
seus prisioneiros para satisfazer ao 6dioc e & vinganca,
fazendo acompanhar este horrivel acto de certas
ceremonias religiocsas; os tapuyas commettiam o mesmo
nefando peccado por ferocidade e para satisfazerem aos
instictos da gula”, p.34.
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Cépia de Microfilme do jornal Sylvic Romero, edicdo de

6/7/1890. Diretor do més: Olympio Lima.

Acervo: Hemeroteca e Sessdo de Microfilmagem da

Biblioteca Publica “Arthur Vianna”, Relém.
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Diretor do més: Olympio Lima. Edicgd3c Especial.
Acervo: Hemeroteca e Sessdo de Microfilmagem da

Cépla de Microfilme do jornal Sylvio Romero,
28/7/1890.

Riblioteca Publica “Arthur Vianna”, Belém,.
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Mapa da “area cultural” do Pindaré-Gurupil, onde
vivem os grupos Amanavé, Turiwara, Tembé, Urubu-Kaapor,
Guajajara [Teneteharal] e Guaja. Area central na
polémica dos ancs 20 entre Hurley e Nimuendaju.
Fonte: Darcy Ribeiro, Os indios e a civilizag¢do, p.413.
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Anotagdao de Mario de Andrade da “doutrina” do Rei Nagd,
cantada na pajelanca de Satiro Ferreira de Barros,
em Belém do Para, em 1927. Fonte: Mario de Andrade,

Misica de feiticaria no Brasil, p.l1l01.




Planta do Babassué de Satiro Ferreiro de Barros,
localizado a Trav. Marqués de Herval, bairro da Pedreira,
feita por Luis Sala, durante a coleta da
Missdo Folcldrica Paulista, em Belém do Pard, em 1938.
Fonte: Oneyda Alvarenga, Babassué&, p.28.
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Desenho feito por Luis Saia dos instrumentos musicais
utilizados no Batuque de Santa Barbara, em Belém do Para,
em 1938. Segundo Saia, existiam trés abatdas [anotados como

abadans], ou seja, trés tambores de palmeira mucajé;
xequeré, uma cabaga coberta com um rede de contas; agogd,
dois cones de ferro unidos e soldados pelas bases com cabo,
e o0 xégue, chocalho cilindrico de folha de Flandres. Fonte:

Oneyda Alvarenga, Babassué, p.48.




Desenho a lapis feifo pelo proprio pai-terreiro Satiro
Ferreira de Barros, represento os “distintivos” da
Bandeira de Fmajéd [Iemanijédl]l, com “uma meia-lua e
um circulo de doze istrelas e signo-de-Salomdo”.
Fonte: Oneyda Alvarenga, Babassué, p.25-26,.

Desenho feito pelo “pai-de-terreiro”,
representando o distintivo da Bandelra de Obaluaiég,



