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RESUMO

O presente trabalho tem por objetivo estudar praticas e experiéncias da fé, as mobilidades de
romeiros e simbolos em um territério da religiosidade, ao buscar compreender seus
significados na construgdo do tempo e do espaco sagrado na Romaria do Senhor do Bonfim
em Araguacema, Tocantins. Essa Romaria configura-se no que diversos autores denominam
de manifestacdo do catolicismo popular; uma vertente do cristianismo que significa a
religiosidade de forma peculiar. Essa modalidade de religiosidade expressa por meio das
romarias, tradices que se espacializam nos santuarios. Romarias sdo lugares de
substanciamento das experiéncias da religiosidade, nelas acontecem os festejos aos santos, ou
a outros tipos de hierofanias, onde territorialidades e territorios, carregados de simbolismo
sagrado, resultam de um conjunto de praticas e ritos tornando os santuarios significativos para
o ser religioso e para a geografia cultural. Realizamos a presente pesquisa em quatro amplos
momentos interseccionados. Eles se efetivaram na aproximacdo com o objeto. Neles
procuramos ler a paisagem imaginaria dos territdrios simbdlicos nas representacdes orais dos
romeiros. Complementamos a aproximacdo com leituras bibliograficas sobre o tema,
procurando situa-lo no campo epistemoldgico da Geografia. A ideia ndo era formar uma
preconcep¢do da Romaria, mas sim construir um avizinhamento que nos permitisse levantar
algumas questdes referentes a origem, as espacialidades, relacbes e interacGes
(territorialidades) na formacdo do territorio religioso e do espaco sagrado, a partir das praticas
simbdlicas da religiosidade. O trabalho de campo foi realizado na forma de observacao
participante, com técnicas de observacdes densas, escutas, registros escritos, de audio e
fotograficos, conversas e entrevistas com 0s romeiros e com a Familia “dona” do Santo. A
trajetéria socioespacial dessa Familia até ali, ilustra a saga de milhares de brasileiros
expropriados da terra em busca das “Bandeiras Verdes.” A relagdo dos romeiros com a
Imagem do Santo no tempo na Romaria evidencia a importancia do sobrenatural e do
simbdlico em suas vidas. Essa relacdo, conjugada com suas trajetdrias socioespaciais 0s
levam as praticas e acOes fundadoras e transformadoras de territorialidades e identidades na
Romaria. E o territorio (simbélico e social) que vivifica a Romaria e o torna em um espaco
sagrado na concepc¢do dos fiéis do Senhor do Bonfim. As territorialidades religiosidade —
produtoras de relacdes de alteridades - tornam os romeiros em um “coletivo religioso”, com
finalidades mais ou menos comuns. Essa cumplicidade proporciona relages mais confiaveis e
seguras de convivialidade. Os territorios religiosos inerentes ao espaco sagrado da Romaria
diferem dos territdrios refugios, minusculos e padronizados. Os territorios dos romeiros sao 0s
das relagbes de confianca e intimidade com milhares de outros romeiros que peregrinam em
busca de solucgdes para seus problemas imediatos e da transcendéncia espiritual.

Palavras-chave: Territérios religiosos. Bandeiras Verdes. Territorialidades simbdlicas.
Simbolismo. Trajetdrias.



ABSTRACT

This paper aims to study faith experiences and practice; the pilgrims mobility and symbols in
a religious territory, searching to understand their meanings in time and the sacred space
construction at Romaria do Senhor do Bonfim (The Lord of Bonfim Pilgrimage) in
Araguacema, Tocantins. This pilgrimage is what many other authors call the popular catholic
manifestation; a branch of Christianity which means Catholicism in a peculiar way. This
religious modality expresses through pilgrimage, traditions that spatialize in sanctuaries.
Pilgrimages are places of substantiation of religious experiences, in which there are
celebrations for the saints, or to other kind of hierophany, where territoriality and territories
loaded with sacred symbols, result from a group of practices and rites turning the sanctuary
meaningful for the religious being and for cultural geography. We made this research in four
ample intersected moments which were accomplished by approaching with the object. On
them we tried to read the imaginary landscape of the symbolic territories in pilgrims’ oral
representation. We got closer to them through bibliographical reading on the issue, trying to
place it in Geography epistemological field. The idea was not to make a preconception on
Pilgrimage, but to build up an approximation that could allow us to raise some questions
about its origin, spatialities, relationship and interactions (territorialities) in the formation of a
religious territory and a sacred space, since the symbolic practices of religiosity. The field
work happened by participation observing with thick watching techniques, tapping,
photographic, written and audio notes, conversation and interviews with the pilgrims and the
family who “owns” the saint. The socio-spatial trajectory of this family until there shows the
saga of thousands of expropriated Brazilian people from the land searching for the “Bandeiras
Verdes” (“Green Flags”). The relationship between the Pilgrims and the Saint Image at the
pilgrimage time highlights the importance of the supernatural and symbolism in their lives.
This relationship, together with their socio-spatial trajectories, leads them to practices and
founding/transforming actions of territorialities and identities in pilgrimages. It is the territory
(symbolic and social) that brings life to the Pilgrimage and turns it into a sacred space for the
believers of “Senhor do Bonfim” (“The Lord of Bonfim”). The religious territorialities —
producers of otherness relationship — make the pilgrims be a “religious group”, with somehow
the same goals. This complicity provides more trustable and safe living relationship. The
religious territories in the sacred space of the pilgrimage are different from refuge, tiny and
patterned territories. The pilgrims’ territories are the ones of trusting and closeness to
thousands of other pilgrims who seek for solution for their immediate problems and spiritual
transcendence.

Key words: Religious Territories. Green Flags. Symbolic Territorialities. Symbolism.
Trajectories.
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Introducéo

]

Vamos rezar o terco, eu quero ajudar rezar
Eu sou romeiro de longe ndo posso mais demorar
Eu sou romeiro de longe ndo posso mais demorar

(Ladainha do romeiro)

A presente pesquisa sobre a formacdo do espaco sagrado da Romaria do Senhor do
Bonfim, a partir da fé, dos simbolos e mobilidades espaciais, com caracteristicas do
catolicismo popular, procura conhecer a trajetéria da Familia Francisco de Almeida e sua
relacdo com o Santo, geossimbolo® da Romaria; percurso que se inicia por volta do final do
século XIX, no Estado da Bahia, quando a imagem do Santo foi “achada” pelo bisavo de seu
Arcanjo Francisco de Almeida, patriarca da familia, que a apresentou a autoridade do
sacerddcio, no cumprimento de um rito de “batismo da imagem do Santo”.

Migrante inicialmente da Bahia, a Familia percorreu os estados do Maranhdo, Paré e
Tocantins, motivada pelo mito das “Bandeiras Verdes” e fixou-se nesse Gltimo, as margens do
Rio Piranhas, municipio de Araguacema.

Naquele local, a Familia passou a habitar e, a partir da iniciativa do Senhor Arcanjo
Francisco de Almeida, de festejar o0 Santo com rezas por uma semana em 1933, iniciou-se um
processo de hierofania®; sendo que, somente depois formou-se a Romaria. Desde essa época,
o “Tergo das Novenas” passou a ser rezado todos os anos entre 0s dias 8 e 15 de agosto para
milhares de romeiros, crentes no Santo.

A culminancia da Romaria ocorre no ultimo dia. Segundo a Familia “dona do Santo”,
a escolha da data de 15 de agosto como dia do Senhor do Bonfim foi sugerida pelo padre que
batizou a imagem. A religido é uma, dentre as diversas possibilidades de estudo a cerca da
dimensao territorial da cultura na geografia. “A materializagdo da fé vem se acentuando como

tema de analise cientifica” (TERRA, 2010, p.93).

2 0 geossimbolo pode ser definido como um lugar, um itinerario, uma expressdo, que por razdes religiosas,
politicas ou culturais aos olhos de certas pessoas ou grupos assume uma dimensdo simbélica [...].
(BONNEMAISON, 2012, p. 292).

® Eliade prop6e o termo hierofania para identificar o ato de manifestacio do sagrado. O revelar-se do sagrado. As
manifestaces das realidades sagradas, por exemplo, a manifestacdo do sagrado num objeto qualquer, uma pedra
ou uma arvore, e até a hierofania suprema que é, para um cristdo, a encarnagdo de Deus em Jesus Cristo
(ELIADE, 1992, p.13).


http://www.mormons.eng.br/TJS/TJS7.htm
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Romarias sdo eventos de substanciam as experiéncias religiosas, em que territorios e
territorialidades, carregados de simbolismo sagrado, resultam de um conjunto de praticas e
ritos e tornam os santuarios cada vez mais significativos para o ser religioso e para a ciéncia
geografica. “A investigacdo e a exposi¢ao das relagdes entre religidao e Geografia é a tarefa
cientifica da Geografia da religidfo que forma, assim um ramo da Geografia cultural”
(FICKELER, 2010, p. 7). O estudo da religido pode se enquadrar se na “Geografia das formas
simbolicas” (CORREA, 2012, p.133).

De acordo com Rosendahl (2008), as romarias ou peregrinacdes brasileiras sdo de
origem portuguesa. O aparecimento dessas manifestacdes data do século XVI. Elas trazem,
em sua génese, o conflito entre a crenca popular reivindicativa da expressdo esponténea da
crenca, e a hierarquia eclesiastica que tenta controla-lo.

Assim, as romarias sao formas em certa medida de o povo reivindicar seu direito de
exercer suas crengas religiosas com liberdade, mas que em certos contextos instala conflitos
de territorialidades, como o que ocorre na Romaria do Senhor do Bonfim, em funcdo do Santo
ser de propriedade particular da Familia “dona do Santo”. Faz-se necessario lembrar que,
além da vertente catolica, outras religides, como as de matriz africana e as evangélicas do
cristianismo, também fazem reveréncia a lugares sagrados.

Procuramos saber as raz8es que levaram a Familia ficar de posse da imagem do Santo
e ndo entregé-lo a Igreja, e obtivemos a resposta que foram razdes de ordem religiosa, pois a
imagem foi encontrada quando a Familia passava dificuldades de sobrevivéncia como fugitiva
da Guerra dos Balaios’. Um dos descendentes da Familia, que cuida do Santo, assim

expressou essa razao:

Foi uma sorte que vei pra meu avo ele dizia. O santo vei abengoar porque dali logo a
famia conseguiu sair em paz. Porque foram abengoados por Deus, porque tinha
acabado a guerra. N&o sei se meu avé fez promessa, mas ele acreditava muito no que
tinha acontecido... ele rezava muito pra esse santo, nés todos aprendeu rezar a
devogcdo com nossos pais que aprendeu com meu avd. (Entrevista cedida em
15/08/2013. Transcricao literal).

Quando perguntamos se a Familia estava disposta a entregar o Santo e organizacao da
Romaria para a Igreja, houve um siléncio por parte do informante e, em seguida, 0 mesmo

gesticulou com a cabega em sinal de negacdo. Sua expressdo facial mudou diante da pergunta.

* De acordo com Sodré (1973), a Balaiada, foi uma revolta que eclodiu no sertdo maranhense, na primeira
metade do século XIX (1838 a 1841). Foi uma rebelido que se originou de uma massa agitada e rebelada, um
aglutinado inquieto de vaqueiros, artesdos, escravos e até abastados fazendeiros.
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Os membros mais novos da Familia, falam abertamente sobre o direito que a Familia tem
sobre a festa como se ela fosse uma heranca deixada pelos seus avos.

Eduardo Hoornaert (2002), no prefacio de “Catolicismo no Brasil” de Thales de
Azevedo ressalta que esse autor ja em 1955 destacava o carater privado do catolicismo
popular brasileiro, que mantinha os santos como uma espécie de amuleto particular e
caracterizava a religido catélica das populagGes rurais, como nao expiatoria, mas propiciatoria
e impetratdria; uma religido de santos, nao tanto de sacramentos; uma religido “privatizada”
em capelas e oratérios domésticos e menos centralizada em uma igreja matriz
(HOORNAERT, 2002, p. 13). Esse catolicismo se afasta em grande parte ao dogma e a moral
da Igreja. Uma das suas expressoes de manifestacdo no espaco sdo as romarias.

No aspecto simbolico, espiritual e espacial, as romarias, de modo geral, sdo fendbmenos
religiosos que transcendem fronteiras e atraem por forca do impulso sagrado, em correlacdo
com outras dimensdes culturais, econdémicas, sOcio-espaciais, nimeros volumosos de
peregrinos aos seus espacos e tempos de realizacéo.

Por outro lado, sdo singulares em suas histdrias de origem e nas paisagens que
esbocam por meio das relagdes dos fiéis com o sagrado. A Romaria € um dos cultos criados
dentro da religido catdlica em que a realidade do fenémeno religioso se manifesta. Por esse
motivo, é possivel ressaltar que o real contém os fenémenos religiosos, ou seja, 0s objetos e
comportamentos manifestos nas religiGes sdo perceptiveis nos eventos magicos ou simbolicos

religiosos.

Percurso da pesquisa

A escolha da Romaria do Senhor do Bonfim como objeto de estudo geogréfico no
curso de Mestrado aconteceu por trés motivos; o primeiro surgiu apos percebermos a partir do
ano de 2005, a auséncia de dezenas de estudantes nas aulas da primeira quinzena do més de
agosto na escola de Ensino Medio onde trabalhamos, no municipio de Redeng&o, Para.
Quando perguntdvamos sobre a auséncia desses estudantes, a resposta era que 0S mesmos
estavam para a Romaria do Senhor do Bonfim, e s6 voltariam depois que o festejo acabasse.

Tal fato nos fez refletir sobre a influéncia da Romaria na vida dos devotos em nivel
regional, como um fendmeno geografico, pois se tratava de mobilidade, de migragdes
temporarias, fluxos, desterritorializacdo e reterritorializacao, espacialidades, simbolos; enfim,

a construcao sécio-espacial de um lugar, a partir da fé.
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O segundo motivo da escolha do objeto diz respeito a pequena cobertura de estudos
académicos na abordagem de fendmenos socioculturais na Amazoénia Ocidental, em
especifico, no campo da Geografia cultural/religido. Fickeler (2008, 2008, p. 7) ressalta que
h& uma relacdo mutua entre religido e ambiente, que pode ser estudada tanto pela ciéncia da
religido quanto pela Geografia. O estudo geografico da religido precisa, segundo ele,
investigar “como, reciprocamente, uma forma religiosa afeta um povo, uma paisagem, um
pais?”.

Esse autor sugere que a investigacdo geografica sobre a religido busque suporte em
muitos conceitos como os de sagrado, sacralidade, ritual, cerimonial, oriundos do campo da
ciéncia da religido. Reconhecemos que outros campos de conhecimentos das Ciéncias
Humanas, como a Antropologia, com Claude Lévi-Strauss, Clifford Geertz, Anthony F.C.
Wallace, Jack Goody, Carlos Rodrigues Branddo e outros, juntamente com os classicos da
Sociologia, como Emile Durkheim e Max Weber e os historiadores da religido como Mircea
Eliade, Carl Bernstein, Walter Burkert, David C. Lindberg, Elaine Pagels, contribuiram e
podem, também, contribuir muito ainda com a Geografia no estudo do campo religioso.

Por fim, o terceiro motivo esta relacionado a possibilidade de estudar a Geografia na
perspectiva epistemoldgica da Geografia humanista, de inserir-se em direcdo ao que sugere
Buttimer (1974) citada por Holzer (2008), a “totalidade do ser — percepg¢do, pensamento,
simbolo e agdo [..]”, e trabalhar a geografia ndo mais apenas como uma ciéncia da
racionalidade, mas também da sensibilidade.

Trata-se, assim, da intencdo de identificar os significados do sagrado — por meio de
uma romaria - em uma comunidade que surgiu a partir de uma familia de migrantes
nordestinos em busca das “Bandeiras Verdes™, ponto que sera discutido no corpo do trabalho.
Tinhamos também em vista a oportunidade de superar fronteiras na nossa propria formacéo
como geografo.

A Romaria do Senhor do Bonfim se insere, no que autores como Branddo (1992) e
Rosendahl (1996) denominam de manifestacdo do catolicismo popular, uma vertente da
religido cristd que significa o mundo religioso de forma peculiar. Essa modalidade religiosa
expressa, por meio das romarias, um repertorio de tradicbes que se espacializam nos

santuarios.

> Movimento migratério da Regido Nordeste em direcdo & Amazonia, orientado (informacéo sem registro

escrito, sustentada pela oralidade do catolicismo popular), pela profecia do Padre Cicero do Romao, o “Padim
Ci¢o” do Juazeiro, que dizia para seus fiéis no final do século XIX, procurarem as “Bandeiras Verdes”, do outro
lado do Rio Araguaia. Ferreira (2011, p. 2), se refere a0 movimento das chamadas bandeiras verdes: “[...]
dirigido sempre para uma terra onde as folhas nunca secam. Mais ou menos o sul do Para e o oeste do Maranho,
onde as folhas nunca secam, onde as aguas sempre correm”.


http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Anthony_F.C._Wallace&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Anthony_F.C._Wallace&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/wiki/Carl_Bernstein
http://pt.wikipedia.org/wiki/Walter_Burkert
http://pt.wikipedia.org/wiki/David_C._Lindberg
http://pt.wikipedia.org/wiki/Elaine_Pagels
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Nas romarias acontecem os festejos aos santos, ou a outros tipos de hierofanias. Na
Romaria do Senhor do Bonfim, municipio de Araguacema, Tocantins a imagem do Santo é
um exemplo de hierofania cultuada pelo catolicismo popular. Esse seguimento religioso é

entendido como

um sistema de crengas e praticas fortemente embasado numa tradi¢do catélica
portuguesa de origem medieval que se desenvolve principalmente no meio rural
brasileiro, sendo apropriado e reinterpretado pela cultura popular, vivido como um
sistema leigo, que baseia no culto devocional dos santos, nas festas e romarias e que
se desenvolve com relativa autonomia em relacdo a hierarquia de Igreja Cat6lica
(BRANDAO, 1985, p. 38).

Maia (2001; 2010; 2011) articula conceitos que direcionam para outro aspecto do
catolicismo popular em suas festas: a emocdo. Uma das caracteristicas dessa modalidade de
catolicismo é a peregrinacdo, o deslocamento; que funciona como um rito. Ainda para Maia, 0
gesto de deslocar aperfeicoa a emocdo do mundo festivo. O romeiro porta essa alegria ja que
ele vive a Romaria como a festa da sua fé.

A Geografia cultural humanista contribui decisivamente para que possamos fazer
leituras dos diversos e diferentes elementos constitutivos da Romaria como sentimentos,
trajetorias, historias de vida, significacdo e ressignificacdo, organizacdo do espaco e suas
praticas devocionais. Elementos que constituem a ordem simbolica da Romaria.

Ao elegermos o campo epistemoldgico da Geografia cultural queremos de antemao
deixar claro que se trata da Geografia, que nos dizeres de Holzer (2008), nunca se afastou
efetivamente dos temas classicos, mas, sim procurou se distinguir dos que procuravam o
Positivismo como método.

Trata-se, assim, da Geografia cultural humanista na abordagem de Tuan (1989), que se
interroga como é este mundo e como pode ser descrito. Entendimento consoante ao de Corréa
(2012, p. 134), quando diz que “o significado constitui 0 foco da geografia cultural [...]".
Sendo assim, trilhamos esse caminho que, também para Almeida (2008a), consiste na
interpretacdo do espaco vivido. Para tal, buscamos perceber e entender a identificacdo dos
romeiros com o territorio, a partir das relacdes e apropriaces simbdlicas.

A Romaria do Senhor do Bonfim se apresenta como representacdo simbolica
constituida por elementos majoritariamente do campo religioso do catolicismo popular de
origem camponesa, permeados por elementos eucaristicos do catolicismo oficial. Esses itens
sdo inseridos na Romaria pela presenca e atuacgdo liturgica da Paroquia de Nossa Senhora da
Providéncia do Municipio de Araguacema, onde esta localizado o Santuario do Senhor do

Bonfim. Mesmo sendo “privada”, a Festa é abarcada de certo modo pela Igreja.
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Consideramos que a pesquisa € exigéncia basica da ciéncia, porque é a oportunidade
de relacionar teoria e empiria. Essas, devido suas amplitudes, exigem que o pesquisador
delimite bem seu objeto; mesmo assim, somos cientes que “os fendmenos sao inesgotaveis em
suas grandezas” (SILVA, 2008, p. 24).

Aproximagao com o objeto e trabalho de campo

Na busca por atender esses pressupostos, realizamos a presente pesquisa em quatro
amplos momentos sempre interseccionados; ndo sendo impossivel falar excluindo um do
outro. O primeiro momento foi a aproximagdo com o objeto, o fendbmeno a pesquisar, as
conversas com romeiros que frequentam a Romaria. Nessa aproximacdo procuramos ler a
paisagem simbolica a partir do imaginario e dos territdrios simbolicos contidos nas
representacdes orais desses romeiros.

Cosgrove (2012) sugere que, para se decodificar geograficamente os multiplos
significados das paisagens simbdlicas, € necessaria a leitura detalhada do texto — ele considera
a paisagem um texto para os geografos — em todas suas expressdes. Conjugado a essa leitura,
ele sugere, ainda, o trabalho de campo e a interpretacdo de mapas.

Essa aproximacgdo com o objeto foi complementada com leituras bibliograficas sobre o
tema e o fendmeno, na procura por situd-lo em qual campo epistemoldgico se inscrevia na
Geografia. Esse momento, assim como 0s demais, contou com o substanciamento das
sugestdes do orientador e das disciplinas e exposi¢Ges dos professores no transcurso das aulas
no programa de mestrado.

A ideia ndo era formar uma preconcepcdo da Romaria, mas, sim, construir um
avizinhamento que nos permitisse levantar algumas questdes referentes a origem, as
espacialidades, relacGes e interacdes (territorialidades) na formacao do territdrio religioso e do
espaco sagrado, a partir das praticas simbdlicas da religido.

O segundo momento consistiu no trabalho de campo, realizado em quatro etapas,
sendo trés durante o ano de 2012 e uma em 2013: no dia 26 de julho, fizemos a primeira visita
ao Povoado e iniciamos conversas com a Familia (dona do Santo): os descendentes mais
velhos e mais jovens, como as “rezadeiras” do Tergo cantado, tradicdo da Romaria.

Esse primeiro encontro pretendia, além de estabelecer lagcos de confianca e empatia
com a Familia e a Comunidade local, perceber como os moradores aguardavam a proxima
edicdo da Romaria, quais eram suas expectativas, e ainda, perceber a paisagem do lugar fora

apice do tempo sagrado, os Festejos da Romaria.
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Partilhamos da opinido de Brand&o (2007), que a experiéncia do trabalho de campo
tem uma dimensao intensa de subjetividade, que marca a realizacdo e o material produzido no
trabalho. O olhar e o sentir no trabalho de campo complementam o que as entrevistas ndo
dizem.

Na segunda etapa do trabalho de campo convivemos e vivenciamos por onze dias
com/no espago e o tempo sagrado da Romaria, entre os dias 5 e 15 de agosto, quando foi
realizada a mais extensa etapa do trabalho de observacdo participante, com teécnicas de
observacOes densas, escutas, registros escritos, de audio e fotograficos e conversas com
grupos de romeiros (caravanas), romeiros individuais e, novamente, com as pessoas da
Familia organizadora de Romaria.

Com as pessoas individuais e com muitos grupos, optamos por uma estratégia
metodoldgica de aproximacdo que ndo fosse somente aproximar para entrevistar, mas, sim,
para também vivenciar um pouco das conversas sobre a experiéncia dos romeiros durante a
peregrinagdo. Com essa intengdo, passamos a conversar com esses sujeitos sobre VAarios
assuntos; dentre eles, a Romaria, dessas falas e convivéncias extraimos opinides, sentimentos
e praticas que significavam suas condi¢bes como devotos do Senhor do Bonfim.

O critério de escolha das pessoas com quem conversariamos, principalmente nas
caravanas, foi definido pela cidade de origem, logo, chegam a Romaria caravanas de cidades
dos Estados do Mato Grosso, Pard, das demais cidades do centro-norte do Tocantins e de
algumas cidades das Regibes Nordeste e Centro-Oeste.

Essa observacdo procurou identificar a abrangéncia espacial da Romaria. Durante o
trabalho de campo ndo abandonamos completamente a definicdo prévia do que seria
observado, por esse motivo, elaboramos perguntas para serem feitas de maneira individual,
relacionadas aos aspectos subjetivos das relacdes dos romeiros com o Santo, o lugar, 0s
simbolos, os rituais e com 0s demais romeiros; bem como sobre as expectativas e sensacdes
dos mesmos na peregrinacdo (ida e volta da Romaria) e sobre a faixa etaria desses sujeitos.
No trabalho de campo, procuramos ndo separar 0 que era percebido da nossa percepcao
enquanto “percebedor”, pois, como participante, também estava exposto a muitas das

situages que observavamos.
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Nossa postura diante dos rituais sagrados® foi de participante, na procura por adentrar
ao ma&ximo no espirito mistico que envolvia 0 momento e o espaco. Essa conduta foi adotada
ao considerar o que ressalta Hatzfeld (1993), de que s6 é possivel entendemos um ritual
participando nele, pois os rituais ndo foram feitos para assistir e sim para vivenciar. Também
temos consciéncia que “esse participar nele” significa mais que uma simples repeticdo de
gestos. Compartilhamos da concepgéo de Maia (1999, p. 196-197) de que “participar ¢ tomar
parte de algo [...]. Traduz em efeito um movimento intencional [...]".

Nossa aproximagcdo com o0 objeto é cercada da clareza do papel do pesquisador, de
“entrar e sair, aproximar e distanciar, compartilhar e duvidar, pois a posi¢cdo do pesquisador
requer o distanciamento, o estranhamento”. No entanto, “ndo se trata de tomar sujeito e objeto
geneticamente separados do processo de conhecer” (BICUDO, 2011, p. 30).

Nossa perspectiva ndo € a de que 0 objeto estd objetivamente dado e posto
completamente, e que pode ser observado, manipulado, experimentado, medido e contado
pelo observador. Procuramos nos distanciar do paradigma que separa sujeito/objeto e,
procuramos trabalhar na perspectiva do par: fenémeno/percebido, por acreditar como Bicudo
(2011), que esse par indica que a qualidade é percebida, ao se mostrar na percepcdo do
sujeito.

Estamos na concepcdo do objeto como um fendmeno que se mostra no ato da intuicéo
efetuada pelo pesquisador que esta contextualizado, que olha em dire¢cdo ao que se mostra de
modo atento. No fluxo das vivéncias do pesquisador com o objeto € que ocorrem 0s atos
perceptivos. Bicudo (2011) ressalta que vivéncia € um ser qualitativo. Somos nds que
penetramos no interior da vivéncia e a experimentamos de forma imediata. De inicio, ela gera
uma experiéncia nao refletida, podendo essa experiéncia ser mais tarde objeto da reflexdo, até
tornar-se consciéncia da experiéncia vivenciada.

Esse enfoque procura compreender os fendmenos em suas diversas manifestacdes e
relagbes. Nessa perspectiva, os fendmenos que devemos captar os significados podem se

manifestar em palavras, gestos, acOes, simbolos, sinais, textos, artefatos, obras, discursos, etc..

6 Utilizamos rituais religiosos no sentido dado por Goody, que, por sua vez, se baseia em autores como
Radclife-Brow, Siegfried Frederick Nadel, Edward Burnett Tylor, James George Frazer, Vilfredo Pareto, Monica
Wilson “Quando chamamos um ritual de religioso atribuimos , além disso, a agdo, uma maneira especifica de
relacionar meios e fins que nés sabemos ser inadequados por padrdes empiricos, e que comumente chamamos de
irracionais, misticos ou sobre naturais.” Pareto sugere falar entender o ritual como ndo racional ao invés de
irracional. Monica Wilson concebe os rituais somente os atos religiosos, “uma acdo primordialmente religiosa
[...]. Direcionada para obter a béncéo de algum poder mistico [...]. Simbolos e conceitos séo utilizados nos
rituais, mas estdo subordinados a fins praticos” (2012, p. 38-39).


http://pt.wikipedia.org/wiki/Edward_Burnett_Tylor
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Percorrer esse caminho exige que o pesquisador focalize essas fontes como pontos centrais
das interpretacdes, analises e reflexdes.

Para aproveitar qualitativamente essas fontes, as mesmas foram metodologicamente
previstas desde o estabelecimento do plano de trabalho de campo, objetivando a clareza nos
critérios de seus registros em descrigdes e passagem escrita com analise e interpretacdo para
os resultados efetivados com base nelas, contudo, somos cientes que, “ndo se obtém verdades
I6gicas sobre o investigado, mas indica¢des de seus modos de ser e de se mostrar” (BICUDO,
2011, p. 20).

As observacoes proferidas por Hissa & Oliveira (2004, p. 34-38), também orientaram
nosso trabalho de campo, principalmente no que toca ao olhar. Conforme esses pesquisadores
“ndo ha imagens em si: as imagens sdo os olhos que vém as imagens. Imagens sdo
representacdes, portanto. Os olhos sdo, por sua vez, mediadores do processo de interpretacéo
do que se vé”.

A terceira etapa do trabalho de campo foi realizada no dia 03 de novembro de 2012, e
consistiu em ampliar o horizonte de interpretacdo de algumas das observacdes feitas durante o
festejo da Romaria, e ouvir algumas “historias fantasticas” sobre o lugar e a Imagem do
Santo, pois, nesse terceiro encontro, a Familia “dona do Santo” j& estava mais confiante e
aberta a falar sobre suas historias, vivéncia no lugar e suas impressdes sobre temas
relacionados a Gltima edicdo da Romaria.

Aproveitamos esse terceiro encontro para ouvirmos opinides sobre questdes que
emergiram durante o segundo encontro, como por exemplo, o loteamento e a venda dos
mesmos a revelia do conhecimento dos moradores do Povoado.

Nessa ocasido, nos foi relatado sobre o projeto de vendas de lotes no Povoado pela
Secretaria de Urbanismo da Prefeitura, fato que, segundo eles, vem deixando a comunidade
preocupada e incomodada, pois pelo projeto de loteamento, os moradores teriam as areas de
seus lotes reduzidas, passando a ter direito apenas sobre o lugar onde esta construida a casa,
sendo que os moradores ja tém direito de “usucapido” sobre a terra, pois moram nela ha mais
de 50 anos.

Esse assunto ainda necessita de maior aprofundamento na pesquisa, durante o periodo
do festejo foi possivel coletar apenas um panfleto anunciando as vendas e fotografar uma
faixa também de propaganda do loteamento, mas as pessoas ndo sabiam falar sobre o assunto,
pelo fato de, também, terem sido surpreendidas com tal noticia.

Realizamos a quarta etapa do trabalho de campo na Romaria durante os dias de 13 a

16 de agosto de 2013. Os principais propositos dessa etapa foram ouvir novamente 0s



24

membros da Familia “dona do Santo” sobre a origem da Romaria, sua expectativas em relagéo
ao futuro da mesma; verificar como estava a questdo da venda dos lotes nos terrenos do
povoado; vivenciar a relagdes dos moradores com 0S romeiros; conversar Com 0S romeiros
sobre a peregrinacdo para a Romaria e seus sentidos; ouvir a opinido dos romeiros (internos e
externos), que ficaram no Povoado sobre “o dia seguinte”, ap0s a festa; pretendiamos ver o
movimento do retorno e a opinido dos que ficam e, pretendiamos, ainda, ouvir mais narrativas
sobre o Rio Piranhas no espaco da Romaria e seus romeiros.

A proposta de elucidar o conhecimento geografico cultural sobre a Romaria do Senhor
do Bonfim est& sustentada em um percurso metodolégico amalgamado pelo cruzamento de
diversos fundamentos que constituem a cultura religiosa dos romeiros que frequentam a
Romaria. Rosendahl (2012), nos lembra da importancia dos aspectos da vida religiosa, pois a
tematica permite a investigacdo de outras categorias de analise, como imagem e simbolismo,
valor e significado e, adicionariamos a essas possibilidades de estudo cultural na religido, o
lugar e as territorialidades.

E consenso nos estudos da Geografia renovada, a partir de 1970, que cultura ndo deve
ser tomada objetivamente como unidade discreta, existente sob forma unitaria e acabada,
passivel de ser observada e conhecida. Sendo assim, a cultura no estudo da Romaria do
Senhor do Bonfim serd compreendida a partir das praticas humanas nela existentes,
contextualizando-as historica e geograficamente.

Diante dessa perspectiva, estamos concebendo a cultura religiosa ndo como uma forma
Unica, mas na sua multiplicidade em que ndo cabe uma teoria geral da interpretacdo dessa
cultura, mas sim “uma descricdo interpretativa que forneca a inteligibilidade de cada
dimensdo do objeto cultural em estudo, desvendando as teias de significados tecidas pelos
seus membros, compreendendo a sua logica interna” (CORREA, 2012, p. 170).

Nesse sentido, o significado adquire o status de palavra chave nos estudos da Romaria
do Senhor do Bonfim. No entanto, somos cientes que os significados como resultados da
imaginagdo ¢ veiculo de um “polivocalismo” nas ciéncias humanas que estd aberto as
multiplas elaboraces e interpretacées.

Entendemos que ndo existem romeiros naturais; nossa intencdo é perceber o que a
Romaria, como “mundo religioso” significa para os romeiros, tanto no sentido simbolico
material quanto no sentido simbodlico ndo material, reconhecendo que, a centralidade da
imaginacdo é geradora de significado para o0 mundo conforme nos diz Cosgrove (2012).

Na opinido de Corréa (2012) compreender os significados criados por nds e pelos

outros € construir um conhecimento mais profundo de um dado aspecto da realidade, além do
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conhecimento da sua organizacdo, constituicdo e estrutura, significados sdo o fundamento
ultimo de todo o conhecimento. O método, focado nos significados, pode nos proporcionar o
entendimento dos simbolos ou formas simbolicas que constituem tracos fundamentais no
espaco sagrado da Romaria do Senhor do Bonfim.

Ao concebermos a Romaria e seus itinerarios como um lugar simbolico aduzimos que,
inerentes a ele, estdo os espacos, 0s simbolos e os significados. Nossa preocupagdo nédo
consiste somente em descrever a paisagem simbélica’ dada na Romaria, em vez disso nos
propomos descrever os significados da Romaria para 0s romeiros que dialeticamente a
constituem e por ela sdo constituidos enquanto grupo religioso. Procura-se o significado do
simbolismo e da acdo humana na construgédo do espaco sagrado da Romaria.

Conforme Rosendahl (2012), a literatura atual aponta forte continuidade ao estudo do
sagrado e do profano em trés dimensdes de andlise, a saber, (a) a dimensdo econdmica que
abrange a mercantilizacdo dos bens simbélicos e o lugar religioso; (b) a dimensdo politica na
qual reconhece as estratégias politico-religiosas das instituicdes que possuem a gestdo do
sagrado; e (c) a dimensdo do lugar simbolico que trata do significado das préticas religiosas
na diversidade da difusdo da fé e na pluralidade de identidades religiosas. A figura 1, abaixo,

demonstra os possiveis imbricamentos de cada item citado anteriormente.

Figura 1 - Esquema da abordagem na pesquisa
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Elaboragéo: Carvalho, J. R., 2013.

" Para compreender as expressdes impressas por uma cultura em sua paisagem, necessitamos de um
conhecimento da “linguagem” empregada: os simbolos e seus significados nessa cultura. Todas as paisagens séo
simbdlicas (Repoport, 1982), apesar de a ligacdo entre o simbolo e o que ele representa (seu referente) poder
parecer muito ténue. Todas as paisagens possuem significados simbdlicos porque sdo o produto da apropriagéo e
da transformacdo do meio ambiente pelo homem (COSGROVE, 2012, p.227-228).
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Esse esquema tem por base uma leitura da cultura religiosa do catolicismo popular e
seus significados como contexto; algo dentro do qual os acontecimentos sociais podem ser
descritos de forma inteligivel, isso €, descritos com densidade como orienta Claval (2010).
Nesse sentido, as territorialidades apresentadas sdo entendidas nos quatro niveis correlatos
propostos por Saquet (2011) a saber: territorialidades como relagcdes sociais, identidades,
diferencas, redes, desigualdades e conflitualidades; territorialidades como apropriacdo do
espaco geografico concreta e simbolicamente; o que implica dominacdes e delimitacGes
precisas ou ndo do territério; como comportamentos, intencionalidades, desejos e
necessidades e, como praticas espacio-temporais, multidimensionais, efetividades nas relacfes
sociais dos romeiros entre si, entre eles e as instituicdes que controlam a Romaria (a Familia
dona do Santo e a Igreja Catolica) e as relagdes entre essas instituicoes.

Essas territorialidades se ddo nas dimensbes politicas, econdmicas, -culturais,
identitarias e simbdlicas. A dimensdo cultural estd sendo concebida na perspectiva de
Bonnemaison (2012), como “um sistema de representacdes simbolicas”; a dimensao
econdmica € identificada em especifico na religido por meio das relacbes entre os bens
simbolicos, mercados e redes e todo processo produtivo desses bens; quanto a dimensao
politica da Romaria, Rosendahl (2010; 1996), nos ressalta que, a dimensao politica do sagrado
permite conhecer as multiplas estratégias espaciais existentes entre religido e espaco.

Essas estratégias espaciais acentuam o dominio politico sobre o territorio. Quanto a
dimensdo identitaria, Gil Filho (2008, p. 82) aponta que a identidade religiosa “¢ uma
construcdo que remete a materialidade histérica, @ memoria coletiva, a espacialidade da
propria revelagao religiosa processada em determinada cultura.” Nesse caso estamos tratando
aqui da identidade religiosa, mas, ressaltamos que os individuos sao portadores de “multiplas
identidades.” E por fim a dimensao simbolica.

Na opinido de Cosgrove (2012) séo trés as categorias de simbolos: cosmico (emerge
do ato imaginativo inerente ao ser humano), onirico (sdo evocados nos sonhos e ligam a
imaginacdo individual e coletiva, imaginacdo local a global), e poético, que (revelam a
imaginacdo humana em seu nivel mais criativo, resgatando os significados do dois simbolos
anteriores).

Quanto as territorialidades representadas na figura correspondem as relacGes sociais
centradas em percepc0es, significados, sentimentos, memorias, identidades e representacdes.
Esse esquema procura representar nossa experiéncia vivida, enquanto pesquisador, com 0s

sujeitos e o lugar da pesquisa.
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Nas palavras de Detoni (2011, p. 101), a experiéncia do pesquisador com o0 objeto faz
parte dos “movimentos de uma sintese de identificagdo, ja que também o pesquisador viveu a
intencionalidade (o0 sentido que cada manifestacdo do interrogado tem para com o
pesquisador), dos objetos da sua pesquisa”.

A partir dessa retomada das experiéncias, nossas interpretacdes como pesquisador
tiveram imediatamente, fundamento nas percepcGes do todo que ocorreu na pesquisa de
campo. Foi a partir dessa posicdo que definimos os nicleos de significados que deram
propriedade ao todo do espaco sagrado da Romaria do Senhor do Bonfim e o constituiu em
territorio da religiosidade.

Estudar a Romaria na perspectiva da cultura religiosa é significar espaco onde se
materializam expressdes culturais, que sdo espectadoras e a0 mesmo tempo sdo proprias de
serem percebidas. Quando em seu tempo sagrado de Romaria, a paisagem do Santuario do
Senhor do Bonfim transforma-se em algo rico de significados culturais. Ali, a cultura da fé
imprime e expressa suas mais variadas formas revelando e reforgando identidades.

Segundo Bonnemaison (2012), a cultura desenha nos lugares uma semiografia feita de
um entrelacado de signos, figuras e sistemas espaciais que sdo a representacdo geosimbolica
da concepgdo que os homens fazem do mundo e de seus destinos. Sobre a importancia da
geografia da religido buscar os significados nas paisagens culturais religiosas Wedmo diz:

Assim, os simbolos impressos numa paisagem guardam muitos significados que o
gedgrafo pode ajudar a decodificar e fazer leituras mais detalhadas. Os simbolos
religiosos permitem um estudo de locais que possuem simbolos sagrados dotados de
valor para determinados grupos. Os centros religiosos de peregrinacdo cristd sdo um
desses locais que merecem andlises no &mbito da geografia da religido. As
atividades religiosas ai desenvolvidas imp&em transformagdes nos padrdes espaciais
desses lugares e estdo fortemente relacionadas com os aspectos culturais da
comunidade, destacando os valores simboélicos ai representados. (WEDMO, 2007,
p. 39).

Esse chamado a desvendar as formacgdes e significacfes espaciais que a religido
dissemina, indica a necessidade de compreender a religido como um fenémeno que, na
opinido de Souza (2010) alastra formas e simbolismos pelas realidades geograficas de lugares,
paisagens e regides, (re) ao dimensionar e reestruturar territorios e que, por esse motivo,
precisa ser compreendida como um fendmeno cultural de fortes implicagdes geogréficas.

Valemo-nos da linguagem visual com fotografias, esquemas e cores, por entender que
esses recursos substanciam as narrativas. Parte das fotografias reforca a descrigdo e
fundamenta a reflexdo sobre o fendmeno religioso. O trabalho de campo nos possibilitou

enriquecer a pesquisa com esse material ilustrativo e fontes primérias. As fotografias que
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captaram a individualidade de romeiros e romeiras foram tiradas com consentimento dos/as
mesmos/as. Ao solicitarmos a autorizacdo, explichvamos para qual finalidade as fotografias

estavam sendo feitas.

Estrutura da dissertacao

O trabalho estd organizado em trés capitulos que seguem uma logica temporal
apresentando a trajetoria da Familia criadora da Romaria e suas espacialidades em alguns
momentos de errancia sendo que, a territorializacdo da Familia as margens do Rio Piranhas é
a pausa em que nos detivemos, por se tratar do espago da hierdpolis, onde acontece a festa.
Cada capitulo esta seccionado em trés subtitulos com o propdsito de identificar cada fio
condutor das discussdes no corpo do texto e proporcionar fluidez na leitura auxiliando assim o
leitor.

O Capitulo primeiro apresentara a formacdo historica, localizacdo, mobilidade e
territorialidade religiosa, do Povoado do Senhor do Bonfim, na procura por situa-lo no tempo
e no espaco de forma ndo linear, mas dindmica, ao considerar sua origem a partir da
mobilidade e das territorialidades religiosas, tanto da Familia ”dona do Santo”, quanto dos
demais romeiros. As “Bandeiras Verdes” surgem na narrativa como elemento que influenciou
parte das migracOes empreendidas pela Familia Almeida, até chegar ao lugar onde hoje
acontece a Romaria.

No capitulo dois mostraremos a relagdo do mito das “Bandeiras Verdes” com o
imaginario religioso popular na regido onde a Romaria exerce influéncia. Nesse Capitulo,
apresentaremos, além da trajetoria da Familia “dona do Santo” e suas territorialidades, a
relacdo da Geografia enquanto ciéncia com a religido, e retomamos a questdao da mobilidade,
sobre o prisma da peregrinacdo do ser religioso, impulsionado pela fé e a adoracdo de alguma
hierofania; tal fato na perspectiva do catolicismo popular, uma manifestacdo do povo por
liberdade na forma de exercer sua religiosidade, que em certos contextos, instala conflitos de
territorialidades como o que ocorre na Romaria do Senhor do Bonfim.

O Capitulo trés demonstrara a influéncia dos valores simbolicos da fé na construgao
do lugar sagrado na busca pelo significado dos rituais e demais simbolos espacializados no
espaco da Romaria em forma de tradi¢cbes, mescladas entre o catolicismo popular e o
catolicismo oficial.

Apresentaremos, também, a relevancia historico-geografica e simbdlica do Rio

Piranhas para a formacdo desse Santuario que, de certa forma, materializa em parte os sonhos
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dos seus fundadores e de milhares de camponeses peregrinos que migraram para - aquelas
bandas - a procura das “Bandeiras Verdes”.

Nesses capitulos evocamos elementos historicos e geograficos que tornaram visiveis
diferentes mundos e realidades que, no tempo sagrado da Romaria, estabelecem didlogos que
em outro momento e espacgo seriam improvaveis acontecer. As romarias com seus fluxos,
ocorréncias, variacdes, origens e trajetorias sdo temas que tém validade e importancia no
campo da Geografia humanista cultural e no interesse da cultura amazonica repleta de
“encantaria”. Por esse universo de possibilidades empreendemos construir uma narrativa
mediada entre nossa experiéncia de vivéncia, como pesquisador e as lentes dos sujeitos que

fazem e vivem a Romaria que se materializa no Povoado do Senhor do Bonfim.
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CAPITULO |

POVOADO DO SENHOR DO BONFIM: LOCALIZACAO E A DINAMICA SOCIO-
ESPACIAL NA SUA FORMAGAO HISTORICA

As cidades-santuarios revelam uma configuragdo
espacial segundo sua légica prépria, isto é, os
elementos decorrem de sua articulagdo com o

sagrado.

(Zeny Rosendahl, 1996)

O Povoado do Senhor do Bonfim, em escala regional localiza-se no Sudeste
amazonico. Conhecido no passado como Bom Jesus das Piranhas, segundo Vieira (2001), o
Senhor do Bonfim, como hoje é conhecido e chamado pelos romeiros que para ali peregrinam
todos os anos na primeira quinzena de agosto, localiza-se na Regido do Médio Araguaia:
constituida, principalmente, pelo complexo do Bananal, Ou Seja, na porcdo oeste do Estado
do Tocantins, as margens do Rio Piranhas, a 37 km da cidade de Araguacema, sede do
municipio, as margens do Rio Araguaia.

Pode se afirmar que o Santuério localiza-se, também, as margens do Rio Araguaia,
pois esta apenas a 6 km desse rio. O acesso terrestre ao lugar pela a Rodovia estadual, TO —
436, figura 2. Por via fluvial também pode se chegar ao Santuario, pelas aguas do Rio
Piranhas.

O Povoado esta situado no vale médio do Rio Araguaia, que, nessa regido, serve de
divisa para os estados do Tocantins e do Pard, pois fica, também, a poucos quilémetros da
divisa de dois outros estados, Mato Grosso e Goias. Essa €, portanto, a area core de acdo da
Romaria ao Senhor do Bonfim no vale médio do Araguaia: os estados do Mato Grosso, Goias,
Para, Tocantins, e, em menor escala, os estados do Maranhdo e Piaui. Mas, sua influéncia

geral abrange ainda alguns estados da Regido Nordeste, como Paraiba, Bahia e Pernambuco.
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Figura 2 — Localizagdo geogréafica do Santuario da Romaria do Senhor do Bonfim no municipio de
Araguacema — Tocantins.
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De acordo com um dos moradores informantes da pesquisa, no Povoado do Senhor do
Bonfim residem aproximadamente sessenta familias, com relacGes de parentesco entre quase
todas ela. O povoado esta organizado em cinco ruas, trés delas pavimentadas. Duas dessas
ruas formam o centro, com um espaco entre elas, que os moradores chamam de “praga”; nele
encontram-se alguns equipamentos como a quadra esportiva, um galpdo para abrigar os
romeiros, com capacidade para cem pessoas em média e duas caixas d’agua.

O espaco central possui uma parte construida com esses equipamentos e uma grande
area aberta, onde muitos comerciantes ambulantes instalam suas barracas durante o Festejo. A
Igreja Santuério localiza-se em frente ao espago central. Ao lado direito da Igreja esta a rua
que oferece acesso ao Rio Piranhas e, ao fundo e do lado esquerdo da Igreja, encontram-se
residéncias da Familia “dona do Santo” e, um espaco vazio, que s6 ¢ ocupado durante a
Romaria com barracas-barbearias, onde os romeiros cortam e “arrumam’ cabelos, muitos

como pagamento de promessas.
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De acordo com os moradores, a Unica escola do povoado que atende alunos da pré-
escola ao 5° ano, foi construida pela a Prefeitura de Araguacema no inicio da década de 2000.
A partir de 2008, a prefeitura construiu, também, um posto de saude na comunidade. O
banheiro publico sé foi construido este ano, 2012, por obra do governo do Estado. O povoado
conta com um sistema de distribuicdo de dgua potavel e iluminag&o elétrica.

O Povoado Senhor do Bonfim é uma comunidade urbano-rural, com atividades de
renda ligadas a agricultura familiar e a pesca profissional. A maioria dos habitantes adultos da
comunidade é registrada na Colbnia de Pescador de Araguacema. A complementacdo da
renda desse emprego fixo vem do periodo da Romaria, por meio do aluguel dos espagos das
residéncias e quintais aos romeiros; ja que o lugar ndao oferece servico de hotel. Durante o
festejo, a maioria dos romeiros acampa em barracas de camping nos quintais por todo o

povoado como se nota nas figuras 3, 4, 5 e 6.

Figura 3 — Acampamento publico do Santudrio Figura 4 — Acampamento familiar em
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Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Figura 5 — Acampamento em &rea livre Figura 6 - Outra forma de hospedagem

T N el S

Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2012.
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Em funcdo da sua localizacdo geografica, entre trés estados, o tempo da Romaria se
tornou o periodo em que as relagdes intermunicipais e interestaduais sao mais intensas. Fora
desse tempo sagrado, o lugar vive um relativo isolamento; mesmo assim, mantém relacdes
comerciais e de busca de servicos como saude e educacdo em cidades mais proximas como
Redencdo, Conceicdo do Araguaia e Santana do Araguaia no Estado do Pard; Colmeia,
Araguacema, Pequizeiro, Dois Irmé&os e Goianorte, no Estado do Tocantins e Confresa e Vila
Rica no Estado do Mato Grosso, conforme figura 7. Ao se considerar sua singularidade

religiosa pode-se dizer que o Senhor do Bonfim é uma hierdpolis na regiéo.

Figura 7 — Regido e cidades do Vale do Araguaia: area de maior influéncia espacial da Romaria
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Rosendahl (1996, p. 75) classifica as hierdpolis brasileiras em cinco tipologias:
nucleos rurais; pequenas cidades em A&reas rurais; cidades-santuarios entre centros
metropolitanos; cidades-santuarios nos centros metropolitanos e cidades santuarios nas
periferias metropolitanas. A autora chama de hierdpolis “aquelas cidades que possuem uma
ordem espiritual predominante e sdo marcadas pela pratica religiosa da peregrinacdo ou

romaria ao lugar sagrado”.
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O Povoado do Senhor do Bonfim enquadra-se nessa definicdo de hierdpolis e na
categoria nucleos rurais, pois se espacializa em um pequeno povoado que, durante o tempo
sagrado, anualmente se transforma em um ndcleo urbano com mais de 20 mil visitantes, a
exemplo de santuario como o de Nossa Senhora da Abadia do Mugquem, no Municipio de
Niquelandia, no Estado de Goias. “Durante o tempo da Romaria os devotos que frequentam o
povoado impdem uma organizacdo do espago diferente daquela que existe nos dias comuns”
(Rosendahl, 1996, p.76).

Em cada tempo historico as combinacgdes das variaveis (econémica, politica, cultural e
ambiental) assumem caracteristicas diferentes que refletem diretamente na organizacdo do
espaco. Ao seguir o pensamento de Corréa (1989) identifica-se, agora, no espaco da Romaria
do Senhor do Bonfim dois principais agentes modeladores desse espago, 0 romeiro, que é
breve e 0 agente imobiliario, cada um configura forma e funcdes variaveis a esse espaco.

Os romeiros modelam o espago por meio de suas crengas e praticas devocionais, esse
espaco para eles tem funcdo simbdlico-afetiva. Do ponto de vista do agente imobiliario, o
espaco da Romaria significa negécio, giro de capital financeiro e material.

Durante a ultima edicdo da Romaria em 2012, os moradores do Povoado foram
surpreendidos com o andncio da venda de lotes em torno do Santuario pela Secretaria
Municipal de Urbanismo de Araguacema. Durante os ultimos cinco dias de festejo, foi
instalado um andncio em um dos locais mais movimentados do espaco da Romaria ao ofertar
venda de lotes, conforme mostra afigura 8.

Esse andncio trouxe preocupacdo aos moradores do Povoado ndo sO por questdes
materiais, mas, também, por questBes da afetividade com o espa¢o vivido, pois segundo
Gallais (2012, p. 310), principalmente nas areas rurais das regides tropicais, “os povoados e
seus arredores imediatos formam o centro privilegiado da organizacdo socio-religiosa do
espago’.

A afetividade, nesse caso, tem importancia geogréafica, pois para essa comunidade as
extremidades espaciais proximas ao Povoado sdo vividas como seu prolongamento, lugar

onde se projeta promessas, por exemplo, para fins de cultivos agrarios.
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Figura 8 — Anuncio da venda de lotes no Senhor do Bonfim

Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Ainda sobre o loteamento, em 2012 durante a Romaria foram distribuidos panfletos
com o mapa de localizacdo espacial do loteamento no Povoado, figura 9. Fato que se
configura como outra forma de apropriacdo e ordenamento do espaco, a apropriacdo material
ao visar expandir a area habitada do lugar, mas que indiretamente sofre influéncia do sagrado,
pois segundo Rosendahl (2009, p. 15) “é possivel reconhecer o sagrado como elemento de
produgdo do espaco”. Ao considerar o que ocorre no espago do Senhor do Bonfim, é possivel
dizer que a iniciativa de loteamento € mais uma revelacdo da dimensdo econdémica do lugar —

espaco da Romaria -que foi criado a partir das préaticas simbolicas religiosas.
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Figura 9 — Espacialidade da especulacio imobiliaria no Santuario do Senhor do Bonfim
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A érea interior ao contorno azul corresponde ao espaco ocupado do Povoado, e a parte
externa seria a area que esta disponivel a venda. No entanto, essa area que esta a venda é parte
contigua do terreno do povoado criado pela Familia que esta ali desde 1933. Esse anuncio
gerou certa curiosidade para os romeiros de fora, que procuravam saber mais detalhe do
empreendimento, mas poucos iam até o local de venda, que funcionava no mesmo prédio do
Posto de Salde do Povoado. Ja para os moradores locais, 0 anincio causou estranhamento e
revolta, ja que segundo eles foram pegos de surpresa, pois ndo houve nenhuma conversa

prévia com 0s mesmos por parte da prefeitura.

1.1 O Povoado do Senhor do Bonfim no contexto da escala municipal e seus lugares
simbolicos

Inospitalidade, escassez, atraso e a vitoria dos estrangeiros sobre os nativos sdo 0s
mitos centrais nas narrativas que o “mundo letrado” tem fornecido sobre os lugares e suas
respectivas ocupagdes no interior do Brasil. Neste ponto, o encontro com o pensamento de

Lima (2006) é ilustrativo quando ela afirma que,
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Das descrigdes de sua paisagem as formas de vida humana que ele engendra o que se
configura é uma espécie de esterilidade sem fim [...]. A geografia mitica do agreste é
construida de muitas palavras-imagens, quase todas referidas a natureza e a
inospitalidade. Do mesmo modo, uma ideia de escassez, de decadéncia e de
rusticidade compde a figura vivente do sertanejo e de seu modo de vida (LIMA,
2006, p. 151).

Ao analisarmos a historia escrita sobre 0 municipio de Araguacema percebemos nela a
impregnacdo da visdo colonialista, visdo mistificadora e hierarquizada da historia em que
apenas 0s sujeitos colonizadores tém vez e voz. Essas narrativas estdo, de certo modo,
alinhadas ao discurso da oficialidade ou sio o proprio discurso da historia oficial. E uma
historia de visdo unilateral, contada a partir do olhar do colonizador.

Essas ideias tornaram se ao longo da historia do Brasil veiculos desses signos.
Enquanto os povos nativos sdo sindbnimos de enclave, peia a restringir a modernizacéo e a
modernidade, os invasores sdo elevados ao status de herdis. O que se procura hoje, na
perspectiva pos-colonial é descolonizar a histéria e as teorias, como reivindicam Canclini
(1997) e Bhabha (1998).

Ao procurar captar a voz e as opinides dos diferentes sujeitos da regido trazem as falas
dos artistas que, a partir de suas vivéncias construiram uma narrativa poética sobre o lugar.
Trazemos, também, as falas de dois dos mais velhos membros da Familia fundadora da
Romaria do Senhor do Bonfim, moradores que nasceram e residem até hoje no lugar da
Romaria, ainda, nessa mesma direcdo, trazemos as falas dos historiadores locais com suas
visdes mais hierarquizadas.

O local do nosso objeto de estudo é o Povoado do Senhor do Bonfim, espaco que se
encontra localizado em um territorio de escala maior, o municipio de Araguacema, cidade que
em 2011 completou duzentos anos. A formacéo territorial, politica e social desse municipio
merece ser nesse ambito apresentada, por seu carater geopolitico que envolve conflitos de
territorialidades entre os povos originarios da regio, os indios Karaja, a Igreja Catélica e o
Estado.

Os versos de Maneldo, artista paraense, que viveu as margens do Rio Araguaia até
2011, quando faleceu, anunciam o contexto sociopolitico da regido as margens desse Rio
entre o Sul do Para e o Oeste de Goias envolvendo Estado e Igreja na ocupagdo territorial:

[-]

Nossa histéria comecou
mais de cem anos atras

as margens do Araguaia
ndo esquecamos jamais
Frei Gil celebrando a missa
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numa paisagem belissima
sob o reflexo da paz.

Primeiros destinatarios
desse evangelizacdo
seriam os indios Caiapd
que habitavam o sertdo
primeiros “filhos de terra”
que até faziam guerra
para defender o chéo.

E também os Karaja

livres ao sol da manha
primeiros “filhos das dguas”
nos passos da Aruana
deslizando na uba

OU NO remanso a pescar

a luz de um novo amanha.

[.]
(MANELAO, 2005, p. 4)

Uma vez que a memoria humana registra por um tempo muito curto, é necessario
apelar para os tracos sobre 0s quais 0s seres humanos depositam sua histéria espacial, por isso
buscamos nesses fragmentos do poema de Maneldo, vestigios geograficos da histdria de
errancia e resisténcia dos povos migrantes, com quem a historia da Romaria do Senhor do
Bonfim tem relacéo.

A poesia de Maneldo nos remete a um tecido de significacfes urdido pelos matizes e
vozes que compoem o territorio dos “filhos das dguas”, “que até faziam guerra para defender
o chdo”, resistindo a invasdo do colonizador/evangelizador. N&o se trata apenas do territorio
do “poder politico”, mas, também, do territdrio, no sentido simbolico, o da apropria¢do que
envolve o significado de pertencimento que os grupos constroem em relacdo a um lugar, onde
se ancoram materialmente, as experiéncias sociais, ecoldgicas e culturais com o territdrio, em
que, ainda, se podia ver “paisagens belissimas sob o reflexo da paz” e “a luz de um novo
amanha, pescar no remanso dos rios” fartos da regido. As imagens geograficas das “praticas
socioespaciais (producdo e organizacdo do espaco), imiscuidas nas representacdes simbdlicas
do poeta,” (ANTONELLO, 2010, p. 169) expressam como se forjaram as identidades
territoriais, as territorialidades dos “filhos da terra” e a formacgédo espacial das cidades mais
antigas da Regido do Vale do Araguaia.

A partir das conversas realizadas no trabalho de campo com o patriarca e a matriarca
“donos do Santo” foi possivel perceber que, a formacdo e a constituicdo espacial de
Araguacema foram influenciadas pela destacada posi¢cdo geoecondmica que exerceu na regido

por mais de um século. Na opinido dos informantes, esse fato contribuiu para o
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direcionamento na migragdo e na territorializacdo da Familia “dona do Santo” as margens do
Rio Piranhas, a 37 quilébmetros da sede do municipio.

O senhor informante lembra que ouviu seu pai contar que ao chegar do Maranhdo e
atravessar o Rio Araguaia para o lado do Estado do Para, sua familia se estabeleceu em um
lugar por nome de Boca do Bananal e que, nesse lugar quase todos adoeceram de febre
malaria. Esse acontecimento foi, segundo ainda o entrevistado, 0 motivo que pesou na decisdo
de seu pai atravessar 0 Rio Araguaia de volta e procurar outro lugar para morar.

A partir dessa afirmacdo, foi possivel vincular a escolha pelo local proximo a cidade
de Araguacema, também a necessidade de buscar recursos para o tratamento da salde e, pela
possibilidade de algum beneficio advindo da proximidade, figura 10, com um centro urbano
comercial influente na regido.

Figura 10 — Proximidade espacial entre o Senhor do Bonfim e Araguacema.

acema

Fonte: Google Earth.
Org.: Carvalho, J. R., 2013.

Gomes & Neto (1993), ao falarem dos primérdios da ocupacdo de Goids e Tocantins
fazem um apanhado arqueoldgico a partir das intensas movimentacdes de populacGes
humanas no interior da América do Sul ha 11.000 AP (antes do presente). Ocupacdo que,
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segundo os autores, comecou com a implantacdo do horizonte dos cerrados que seria
caracterizado como mecanismos técnicos adaptativos de exploracdo do cerrado no interior do
continente.

Ainda segundo esses autores, 0 povoamento recente de Goias e Tocantins ocorreu de
forma bastante lenta. Sua populagéo levou um século para passar de 50.000 para 250.000 (de
1800 a 1900). Esse povoamento ocorreu de forma distinta e por etapas que ndao vem 0 caso
aqui citar todas.

Uma dessas formas foi “a construc¢ao de presidios (postos militares) e registros (postos
fiscais) em pontos estratégicos ao longo dos Rios Araguaia, Tocantins e Paranaiba, bem como
nas regides fronteiricas com a Bahia, perto da Serra Geral de Goias” (GOMES & NETO,
1993, p. 79). Nesse contexto de ordenamento territorial surge o Presidio de Santa Maria, mais
tarde transformado em Araguacema, as margens do Rio Araguaia.

Em seu livro Araguacema duzentos anos de historia: 1811-2011, Kleber Bucar (2011)
escreve sobre a instalagdo do presidio® que deu origem a cidade de Araguacema.

com a transferéncia da Familia Real Portuguesa para o Brasil em 1808, diante das
invasdes aqui ocorridas e ainda a séria ameaca de Napoledo sobre Portugal e as
novas terras, o principe regente, Dom Jodo, para garantir a posse do territério
conquistado, tratou de adotar varias medidas estratégicas, entre elas a instalago de
presidios as margem do Rio Araguaia. (BUCAR, 2011 p. 23).

De acordo com o IBGE, por determinacao da Carta Régia de 05 de setembro de 1811,
em principio de 1812, nas imedia¢fes da confluéncia do Rio Santa Maria com o Rio
Araguaia, foram lancadas as bases de um presidio destinado a dar apoio e seguranca a
navegacao na regido.

Na opinido de Bucar (2011), provavelmente, em razdo da proximidade com esses dois
rios, o local passou a chamar-se Presidio de Santa Maria do Araguaia. Esse foi o segundo
nome da cidade de Araguacema, o primeiro foi Couto Magalhaes.

O conflito territorial entre os colonos e os indigenas da regido, segundo esse
historiador, inicia-se quando uma expedi¢do com mais de oitenta pessoas, comandada pelo
Tenente Francisco Xavier de Barros, em companhia do seu irmdo, o cirurgido Manoel Alves
(primeiro médico a percorrer a regido), partiram de Vila Boa, capital da Capitania de Goias e

se instalaram no Presidio de Santa Maria, instalacdo que conforme Bucar durou pouco.

8 A palavra “presidio”, conforme leciona Carvalho (2006) tinha, entdo, significado muito amplo e abrangente,
compreendendo o complexo de instalagdes destinadas a apoiar as atividades primarias e secundarias, relativas
ndo sO ao ataque e aprisionamento de invasores contrabandistas como também necessidades sociais e religiosas
dos colonos. Era objetivo ainda rechacar os ataques dos indios e promover a Catequese (BUCAR, 2011, p.23).
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Consta que no dia 11 de fevereiro de 1813, foram totalmente destruidas as
instalacBes e seus ocupantes obrigados a fuga. Ao tomar conhecimento da
destruicdo, o Principe Regente, por aviso de 03 de dezembro do mesmo ano,
determinou sua reconstrucdo, o que so ocorreria bem mais tarde, em 1850, vindo a
ser desativada por ordens oficiais em 1852. Pelo o aviso de 19/11/1858, foi
designado novo local (hoje Araguacema) para a implantacdo do Presidio, a 156 m
de altitude, 9° 48’ 18” de latitude Sul e 49° 35’ 00” de longitude Oeste. (BUCAR,
2011, p.25).

A refundacéo do Presidio so veio acontecer em 1859, ja no Império, apos a solicitacao
de ajuda do Presidente da Provincia de Goias, Francisco Januario da Gama Cerqueira ao Frei
Francisco de Mon Sant Victo, que se instalasse em Santa Maria e realizasse trabalhos
preliminares de fundagdo — entenda-se pacificagdo dos indios. Dessa forma,

Apo6s reunir vérias familias de voluntarios, num total e 45 pessoas, em 16 de junho
do mesmo ano, Frei Francisco rumou, via fluvial a Santa Maria, onde aguardaria a
expedicdo militar que deveria estar a caminho, porém por motivos varios, nao se
efetivara. A demora da expedicdo fez com que quase totalidade dos companheiros de
Frei Francisco o abandonasse. De que, em agosto de 1860 restavam-lhe apenas cinco
pessoas das quais, em setembro duas viriam a perecer sob novos ataques dos Karaja
que incendiaram as precarias instalagdes, enquanto Frei Francisco e os outros trés
sobreviventes conseguiram retornar a Boa Vista, cidade de onde tinham vindo. Por
ordem do entdo Presidente da Provincia de Goids, José Martins Pereira de
Alencastro (22/04/1861 a 26/06/1862), sob o comando do Capitdo José Manoel da
Silva Marques, uma expedicdo composta por quarenta homens partiu de Vila-Boa a
02 de agosto de 1861, chegando ao local dia 30 de setembro. Frei Francisco
retornaria, a bordo de canoas e Simido Estelita Arraiano, conduzindo suprimentos e
viveres e ainda com a responsabilidade por parte da dire¢do do Presidio. Com vistas
a instalacdo definitiva foram construidas algumas casas e uma pequena capela que
voltaria a ser atacada nas noites 12, 13 e 18 de outubro de 1862. Desta vez, porém, a
comunidade levou a melhor e o fato serviu para alertar o Governo para a
necessidade de reforcar a seguranca militar, o que foi prontamente determinado
(CARVALHO, 2006 p.63).

Entre os descendentes das pessoas que acompanhavam essa expedicao definitiva, com
o Frei Francisco, reside ainda hoje em Araguacema a sexta geracdo da familia de Thomaz
José Vieira, representada pela familia Mesquita. E a Ordem Religiosa dos Freis Franciscanos
administra a Paréquia de Araguacema que, a partir dos ultimos dez anos vém tendo ingeréncia
sobre a organizacdo da Romaria do Senhor do Bonfim e sobre o distrito onde se localiza esse
Santuério.

A historiadora Francisquinha Laranjeira Carvalho que escreveu Nas aguas do
Araguaia, em 2009, histéria cultural da cidade de Araguacema, aponta que a historia do
presidio de Santa Maria em 1811, contém uma longa narrativa de desastres e decepgdes. A
resisténcia dos povos indigenas Kaiapé e Karaja residentes nesta area do Araguaia foi intensa

e duradoura. Segunda a autora,
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Na primeira metade do século X1X, houve vérias tentativas de se implantar coldnias
militares as margens do Rio Araguaia. Mas os indios resistentes do Araguaia,
principalmente, os Kaiap6d e Karaja eram avessos a aplicacdo da politica de
implantacdo de coldnias militares as margens do Rio Araguaia. Grupos indigenas
Karaja, Caiapd, Xavante e Xerente, tentaram impedir, de todas as formas a entrada
do colonizador naquelas margens (CARVALHO, 2009, p. 56).

Sabe-se que esse modelo de ocupacdo colonial vinha sendo implantado no territorio
brasileiro desde a primeira entrada dos portugueses nessas terras no século XVI. A ocupacéo
das terras dos indios segundo Palacin (1972), corria a0 mesmo tempo com a escravizacao dos
mais pacificos, choques intermitentes com as tribos indémitas, aldeamento de pequenos
grupos, que definhavam rapidamente no regime de semi-cativeiro, cruzamentos raciais,
sobretudo por meio dos indios cativos, degeneracéo e final extin¢do dos indios.

Na opinido de Carvalho (2009), a resisténcia dos indios era vista pelos dirigentes
politicos como um dos grandes obstaculos ao povoamento. A maneira encontrada pelos
governantes para os conflitos culturais entre colonizadores e indios seria aumentar ainda mais
a defesa construindo vérias vilas militares de defesa e povoamento nas ribeiras do Araguaia,
ao longo do Rio, além de aldeamentos indigenas que deveriam ser dirigidos por missionarios.

Os indigenas Karaja da llha do Bananal, Xerente, no municipio de Tocantinia, as
margens direita do Rio Tocantins, no Estado do Tocantins, os Xavante no leste do Mato
Grosso e os Kaiap0, do Sul do Para sdo remanescentes desses povos que habitavam o cerrado
brasileiro vitimas até hoje das investidas dos ndo indios sobre suas terras. Por isso, a marca
historica desses povos sdo as migracOes pelos cerrados do centro-oeste, tendo alguns que
abandonar essa regido em direcdo a Amazonia, como € o caso dos Kaiapo.

Em 1860, estava reestabelecida a implantacdo, o funcionamento do Presidio de Santa
Maria e 0 projeto de navegacao na regido foram viabilizados com a Companhia de Navegacéo
a Vapor. Esse empreendimento contou com estudos prévios encomendados pelo governador
da Provincia de Goias, José Martins Pereira de Alencastre.

Um elemento importante para a construcdo ndo sO desse empreendimento, mas
também para o Presidio de Santa Maria, mais tarde em Araguacema foi a mao-de-obra negra e
suas tradicdes que, segundo Carvalho (2006), contribuiram com um rico e diversificado
legado cultural por meio, principalmente, dos conhecimentos que foram transmitidos as novas
geragBes por meio das expressdes orais e corporais como, por exemplo, a culinéria, técnicas
de cultivo, pesca, dangas, artes plasticas e religiosidade.

A historiografia registra uma disputa curiosa pelas versdes sobre a escolha do nome

2 ¢¢

Araguacema: “cidade das aguas do Araguaia”, “travessia do rio das araras”, “Vale onde voam
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as araras”. Todas essas trés proposigdes teriam se originado da lingua Tupi-Guarani, sendo
Aragua = rio e cema = 4gua de onde surgiu a primeira proposta.

A segunda proposi¢cdo surge segundo Halum (2008), do Tupi-Guarani que da o
significado para Araguaia = Rio das Araras, € 0 sem = passagem, travessia ou saida. Ha
também a interpretacdo de Nogueira (s/d), para Ara = arara; gua = vale; cema = fluxo, de
onde se originou a terceira proposta de nome. Mas, Araguacema foi, segundo Bucar (2011), a
escolha do top6nimo que mais agradou a populacdo, que a época votou em plebiscito para a

escolha e a mudanca de nome da cidade. Ele diz que:

coube ao educador Manoel Athayde da Graca Leite, que numa alusdo ao
deslumbrante Araguaia que lhe teria tomado a primeira parte: Aragua e, huma outra
alusdo a ave Siriema lhe teria acrescido a terminacdo cema, restando porém uma
davida quanto a origem ou finalidade da letra “c” (seria apenas para efeito de
eufonia?) (BUCAR 2011, p.30).

O fato do criador do nome ter valorizado o elemento Rio Araguaia e um péssaro
presente no imaginario dos moradores da cidade, foi por fim associado também ao famoso
romance de José de Alencar: Iracema, publicado em 1865, cujo nome identifica uma india
concebida em sua fértil imaginacdo e que simboliza o ideal da beleza feminina entre autores
romanticos. “O nome Iracema surgiu de um anagrama com as letras da palavra América”,
(BUCAR, 2011, p. 30). E possivel que, diante do conflito territorial com os povos indigenas
da regido, o nome Araguacema talvez tenha sido também uma forma simbdlica de
aproximagao com o0s nativos regionais.

Essa met&fora da aproximacgdo ndo significa que existam populagbes indigenas no
municipio de Araguacema hoje, segundo dados da Secretaria de Planejamento do Estado do
Tocantins existem apenas quatro terras indigenas no Estado que séo as reservas: Apinajé na
Regido do Bico do Papagaio; Krahd, nos municipios de Itacaja e Goiatins; Xerente no
municipio de Tocantinia e do Araguaia na Ilha do Bananal.

O municipio de Araguacema ndo possui nenhuma dessas reservas. A auséncia desses
povos No municipio pode ser atribuida ao massacre dos povos indigenas da regido onde hoje
estd Araguacema. Durante séculos de resisténcia, os sobreviventes desses povos indigenas
migraram para o interior da regido amazonica.

Tal fato ndo significou estabilidade territorial, pois continuam sendo agredidos pelos
agentes ocupantes da fronteira diante da conivéncia do Estado Brasileiro, que muito
morosamente reconhece as terras indigenas. Segundo dados do Conselho Indigenista

Missionario — CIMI - (entidade da Igreja Catdlica), em 2012, das 1044 terras indigenas
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identificadas no Brasil, apenas 361 eram registradas. Esses dados revelam que quase toda
terra indigena esta sobre pressdo, principalmente dos fazendeiros e garimpeiros.

Figura 11 —Territdrios indigenas no século XIX
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Fonte: Leandro Rocha, 2009.

Os rios como vimos estdo “alinhavados” no tecido historico-espacial de Araguacema e
do Senhor do Bonfim, principalmente os Rios Araguaia e Piranhas. Conta um morador de
Araguacema que o Rio Piranhas passou a ser conhecido por esse nome partir de uma pescaria
na qual um dos companheiros de Januario foi mordido por um peixe dessa espécie.

Lima (2006) diz que a vida em sociedade constitui-se linguagem, em que tanto os
comportamentos quantos as relagdes sociais formam sistemas de simbolos, lembrando ainda
que, os fendmenos coletivos podem ser abordados e contextualizados de forma
particularizados.

Carvalho (2009) e Bucar (2011) apresentam em seus estudos sobre a historia de

Araguacema 0 universo simbdlico ligado ao modo de vida da populacdo ribeirinha das
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margens do Araguaia. Simbolos que estdo na memoria coletiva e sdo banhados de mistérios e
encantos. Eliade (2011), ao discutir mito e realidade explica que h& pelo menos duas leituras
do mito entre os estudiosos do assunto, aquela que veio até o século XIX, em que o mito é
tratado como fabula, invencédo ou ficcdo, e a leitura mais atual em que o mito € tratado como
“historia verdadeira e, ademais, extremamente preciosa por seu carater sagrado, exemplar e
significativo” (ELIADE, 2011, p. 7).

Esse autor compreende o mito como “fornecedor de modelos para a conduta humana,
conferindo, por isso mesmo, significacao e valor de existéncia” (ELIADE, 2011, p. 8). Em
Araguacema, cidade onde acontece a Romaria do Senhor do Bonfim, assim como em muitas
cidades “ribeirinhas”, os mitos que significam a existéncias dos seus habitantes ha mais de

dois séculos tém como palco os rios,

O rio é um simbolo de fluidez de ideias para os contadores de causos, lendas, contos
e mitos. Embora esses tipos de manifestacfes culturais ndo se restrinjam aos
ribeirinhos residentes as margens do Rio Araguaia eles se fazem pressentes no seu
imaginério [...] O Araguaia continua a ser uma regiéo lendaria, enleada de mistérios
(CARVALHO, 2009, p. 69).

Tal fato mostra que o mundo ndo estd assentado unicamente numa materialidade
objetiva, mas também em aspectos subjetivos e simbolicos. Poderia se considerar também
aqui que o imaginario dessa populacdo é povoado de criacBes. Entendemos o imaginario
consoante ao pensamento de Castoriadis (1991), em que o imaginario é tido como um mundo
de significacdes estabelecido na e pela passagem entre um mundo ‘“natural” ou “real” e um
mundo social-historico. Essa € uma ideia que o autor ressalta ser superior sempre a concretude
que Ihe teria dado origem.

N&o é intencdo neste trabalho, apresentar todas as lendas e mitos do imaginario de
Araguacema, optamos apresentar apenas trés lendas que entendemos serem elas as mais
especificas do lugar, ao lembrar que, assim como muitas histdrias do imaginario popular tém
origem no processo colonial, as lendas aqui apresentadas trazem, também, o cenério colonial:
as inter-relagfes entre indigenas, missionarios e colonizadores. De acordo com o Dicionario
de Teoria Folclorica (1977, p. 132), “lenda é uma narrativa imaginaria que possui raizes na
realidade objetiva. E sempre localizavel, isto é, ligada ao lugar geografico determinado”.

Lenda das trés Pedras da Sacristia — conta-se que ao construir a Igreja de Nossa
Senhora da Divina Providéncia, em pedra lavrada, Frei Francisco colocou na parede da
Sacristia trés pedras salientes e, a respeito das quais teria profetizado: “enquanto essas pedras

permanecerem onde estdo ndo havera ataque de indios, nem fome, nem enchente que assole a
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populacdo.” Coincidéncia ou ndo, pouco depois que a Igreja foi demolida, aconteceu a
avassaladora enchente de 1980, a maior j& ocorrida no municipio. (CARVALHO, 2009, p.
81).

Lenda do tunel — Comenta-se, na cidade, da existéncia de um tunel ou mesmo um
amplo subterraneo que interligava o presidio a Igreja e dava acesso ao Rio Araguaia. Tratava-
se de uma vélvula de escape diante de eventual ataque de indios. Outros ddo conta de que tal
construcdo era destinada ao pernoite dos escravos, cuja permanéncia era garantida por guardas
em sistema de rodizio no Unico acesso. (BUCAR, 2011, p. 134).

Lenda da capelinha — Havia, no topo de uma pequena colina, logo abaixo da
embocadura do cérrego Ponte Grossa, um jazigo em forma de capela que por esse motivo era
conhecido como Capelinha, em que estavam sepultados dois maridos da vilva Titita. Essa
Capelinha era referéncia para os viajantes. (BUCAR, 2011, p. 134).

Essas lendas permeiam o folclore de Araguacema. De acordo com o Dicionério
Brasileiro de Folclore (1999), o folclore é representado por tradi¢bes e crencas populares
expressas das mais diversas formas. Para se tornarem folclore, é necessario que tenham
origem andnima, ou seja, que ninguém saiba ao certo quem as criou.

Além disso, precisam ter surgido ha muito tempo e ser divulgadas e praticadas por um
grande numero de pessoas. O folclore brasileiro é rico de lendas. Os relatos dos mitos, lendas
e superstices se perpetuam pelas palavras faladas. Na opinido de Carvalho (2009), essas
narrativas situam-se entre a razdo e a fé. “No imaginario popular de Araguacema, a figura do
tunel, da capelinha e das trés pedras” sdo intimamente associados a vida do lugar e ao rio.
Fatos reais e historicos sdo misturados com acontecimentos que sao frutos da fantasia.

Essas lendas ndo sdo representacdes exclusivas do povo de Araguacema; muitos povos
ribeirinhos as tém como originarias de seus lugares. Em cada lugar essas lendas sdo adaptadas
e ressignificadas conforme o modo de vida da comunidade. Segundo Goody (2012), nos
contos das varias culturas as semelhancas sdo tdo significativas quanto as diferencas. Elas ndo
refletem nenhum sistema social especifico, mas, como cultura faz com que o imaginario
coletivo as utilize para compreensédo das experiéncias da vida no cotidiano.

O cuidado aqui € para ndo separar os elementos que constituem o “mundo vivido” e
seus significados na vida da populacdo de Araguacema, pois se considera que o mundo
humano ¢ um mundo de significagcdes e que, “a compreensdo desse mundo ndo podera ser
alcangada sem a compreensio dessas significagdes” (ULHOA, 2004, p. 20). Busca-se, assim,

considerar as representagdes que os moradores de Araguacema fazem do seu mundo,
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ressaltando que, 0s mitos presentes no imaginario desses habitantes sdo mitos que levam ao
processo de colonizacéo e a relagdo com a natureza.

Ao aprofundarmos um pouco mais a histéria da formacdo espacial e econémica de
Araguacema, deduz-se que em sua trajetoria, a Familia “dona do Santo” ao retornar ao
territorio da Capitania de Goias, hoje Tocantins, era portadora de algumas referéncias sobre a
cidade de Araguacema, que motivou sua fixacdo nas suas proximidades.

Em 1932, Araguacema tinha certa fama de lugar prospero, pois ali estavam instalados
alguns entrepostos comerciais do Governo da Capitania e Central, como o presidio e a
charqueada, e a ligagdo por estradas de “tropeiros” abertas por ordem do Governo Central,
ligando Araguacema a outros municipios importantes da regido Norte de Goids como Pedro
Afonso (as margens do Rio Tocantins) e Porto Imperial (atual Porto Nacional).

Essas estradas também foram descritas por Miranda (1974) no sentido de integral do
antigo norte goiano com os estados limitrofes. A grande maioria desses caminhos propiciou 0
insipiente entrosamento entre esses povos e a possibilidade de trocas culturais.

Bucar (2011) ressalta ainda que Araguacema resultou do interesse imperial, em
contraposicdo a outras povoagdes motivadas por Entradas, Bandeiras e/ou exploracdo de
minérios ou ainda espontaneas e naturais. Mesmo sofrendo trés destruicBes por ataques
indigenas, o projeto previsto para 1811 foi realizado em 1861.

Em 1868, uma vez superada a resisténcia indigena houve um periodo de “progresso”9
consolidado com a implantacdo da Companhia de Navegacdo a Vapor do Araguaia, tendo por
entreposto principal o local do presidio. Essa empresa foi desativada em 1888. Denota-se
nessas informagdes que o os ‘“agentes hegemodnicos” do ‘“progresso” trouxeram a
desterritorializacdo dos povos indigenas e as acdes predatdrias social e ambiental.

A efetivacdo do empreendimento da navegacao a vapor na opinido de Carvalho (2009)
foi um referendo importante para o desenvolvimento do comércio e, consequentemente, dos
presidios do Araguaia que serviram de portos de embarque e entreposto comercial na rota que
ligava Leopoldina a Patos, no Estado do Para. O espaco da regido foi dinamizado da seguinte
forma na opinido dessa autora:

Apo6s a instalagdo da Companhia e, consequentemente, devido a facilidade de
transporte, verificou-se maior desenvolvimento em todos os setores da vida dos

povoados ribeirinhos. Em face disto, o contato dos moradores dos presidios com 0s
viajantes que por ali passavam e se hospedavam tornou-se mais acentuado. A

°A tradicdo romantica, na qual Benjamim (1997) se filia, critica o atual modelo de civilizagdo com seu
“progresso material sem alma”, ligado ao desenvolvimento técnico e cientifico, “progresso” da racionalidade
burocratica e a quantificagdo da vida social [...], também criticado por Santos (2008).
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implantacdo da Companhia foi um elo propulsor na promoc¢éo do aumento do fluxo
migratério e do desenvolvimento econdémico dos presidios militares do Araguaia
(CARVALHO, 2009, p. 95).

Nota-se que a matriz do modelo de desenvolvimento é a colonial, baseada nos
empreendimentos de escoamento das riquezas da regido em detrimento dos modos de vida das
populacdes que habitavam essa regido. Modelo que defendia, também, o povoamento por
meio da migracdo estrangeira, proposta que dividia a opinido das autoridades nacionais e
estaduais, principalmente os donos de vastas areas de terras, que temiam mudan¢as na
estrutura fundiaria do pais com a vinda de estrangeiros para o Brasil.

Gomes & Teixeira Neto (1993, p. 92) lembram que “os grupos dominantes e as
oligarquias locais pensavam que a vinda dos imigrantes provocaria profundas mudancas
sociais, comprometendo o status quo, principalmente no meio rural caracterizado por elevada
concentragdo de terras nas maos de poucos proprietarios.”

Araguacema sediou também a partir dos anos1930, um estabelecimento industrial de
porte extraordinario para regido: a Charqueada de Santa Maria do Araguaia. Tratava-se de um
dos primeiros investimentos do governo federal na regido, e tinha como objetivo fornecer
carne (charque) a Tropa, na Base Aérea de Belém-Para.

Nesse periodo a regido Sudeste da Amazodnia ja se apresentava como grande criadora
de gado bovino. O dono da concessao era um empresario uruguaio chamado Dom Arturo, que
mais tarde, 1944, vendeu a empresa para Jodo Duarte de Sousa — Dod6. O principal meio
transporte dessa regido era o fluvial, que desde 1868, ja funcionava com embarcacfes a vapor.
A navegacdo era um dos grandes empreendimentos instalado no Rio Araguaia. Bucar ressalta
que a criacdo do Presidio em Araguacema tinha como principal objetivo dar logistica a essa

navegacdo. Ele diz que,

Vencidas as primeiras dificuldades, estabeleceu-se em Araguacema uma perfeita
simbiose entre navegacdo e presidio, enquanto a primeira promovia a locomogao de
pessoas, 0 transporte de bens e o intercambio social, econdmico e cultural entre as
diversas comunidades ribeirinhas, o Presidio era ponto de apoio para o fornecimento
de lenha e manuten¢do. E, aos poucos se transformou em suporte a passageiros e
comerciantes, através de pequenas pensdes e postos de trocas de mercadorias, 0 que
desde ja Ihe proporcionava algum crescimento (BUCAR, 2011, p. 91).

A navegacdo com sua logica de mobilidade motivou a instalacdo de uma estrutura
minima para atender a demanda comercial e da circulacdo de passageiros, com alguns
servigos e estabelecimentos comerciais, tanto em Araguacema quanto as margens do Rio
Araguaia, corredor da navegacao. Pode se falar que a partir dessa época 0 espaco ribeirinho

passou por um reordenamento, ao se integrar a um sistema viario mais denso e abrangente.
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Consequentemente, houve uma dinamizagdo na economia da regido e um fluxo mais intenso
de embarcacdes nos rios Araguaia e Piranhas.

Essa relativa prosperidade e seu sitio geografico, as margens do Rio Araguaia com
bancos de areia — chamados de praias e utilizados para o lazer turistico - que proporciona um
espetaculo paisagistico natural aos olhos e a emocéao de quem ali vive, Araguacema, com sua
identidade que se confunde com a do Rio que lhe batiza, foi poetizada juntamente com o Rio
por seus moradores. Os versos do poeta José Wilson Leite e as figuras 12 e 13 a seguir

revelam a paisagem idilica do lugar:

Araguacema

Pode ser que exista alguém

que te queira como eu quero! Figura 12 —Araguacema comecga no Rio
Araguaia

Minha doce Araguacema,
Vida minha, eu te venero.
Ninho de gaivotas brancas,

és tu a beira de praia,

Gema de ricos fulgores que
Adornas meu belo Araguaia.
Araguacema,

Minha doce poesia,

De ti ndo posso estar

Longe sem nostalgia

Pra tudo mundo eu vou dizer o
Quanto é doce te conhecer.
Araguacema

Tudo que tens é poesia,

O teu céu bem azuldo. Fonte: Carvalho, J. R.,2012.
Noites que deixam saudades,

Doguras no meu coragdo,

Quem ndo te adora oh mui bela,

Flor do vale araguaiano,

Hei de cantar teus amores,

Querida do norte goiano.

(LEITE, 1953 apud BUCAR, 2011, p. 113)

Em “geograficidade, poética e geografia” Marandola Jr. (2010, p. 10), ao reivindicar
que a geografia se interesse pelos conhecimentos geograficos produzidos pelas artes, aponta
que “a literatura, em todos os seus géneros, produz uma espécie de conhecimento que nenhum
cientista produz. N&o o conhecimento objetivo, calado, tal como uma descri¢ao ou reprodugéo
de um lugar, mas um conhecimento criativo, que estimula o pensamento e a imaginacgao”.

Poemas como os trazidos aqui sdo repositorios de significados simbélicos que falam

do envolvimento visceral dos sujeitos com o lugar, revelando os vinculos primordiais de
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cumplicidade, “em diferentes escalas, se estabelecem com suas espacialidades, constituindo
lagos de diferentes naturezas que permitem o homem ser”.
A partir dessas espacialidades o poeta dialoga com seu lugar e a paisagem idilica que

nele existe e, sua alegria de exprimir os encantos-lugares da cidade ¢ “tdo exuberante que, em

J4

ultima andlise, ¢ a expressdo vocal que marca a paisagem com seus toques dominantes”
(GRATAO, 2010, p. 298).

Agua, céu azul, gaivotas brancas, vale e emocao sdo simbolos da Geografia que marca
0 imaginario do poeta, e que traz uma correspondéncia entre palavra e paisagens do lugar. E a
caracteristica da prdpria existéncia, sua forma de pensar e sentir o0 mundo. O autor ao
descrever seu sentimento sobre sua cidade e o Rio Araguaia, a um s6 tempo, traz arte e

linguagem e, pela linguagem poética revela o ficticio, no entanto, bem real.

Meu Araguaia

Meu Araguaia, oh! Quanta

Beleza,

Nas tuas praias de brancas Figura 13 — Rio Araguaia e sua praias brancas
Areias,

Nas noites tuas de luar
Banhadas,

No Aruana dos Karaja nas
Aldeias.

Oh! Rio cheio de encantos
Que banhas a minha terra!
Todo orgulho de minh’alma,
Teu rolar garboso encerra.
Quero que no teu banzeiro
V8o meu sofrer, minha dor.
Meu Araguaia querido,

Por ti eu morro de amor.

O canto alegre de tuas :
Gaivotas, Fonte: Carvalho, J. R.,2012.
Nas risonhas manhas sempre

Lindas,

Na alma da gente deixa uma

Saudade,

No coracdo mil doguras infindas.

Jé& ndo suporto aturar,

O coragdo cheio de méagoas.

Meu belo Rio Araguaia,

Leva-as nas tuas aguas.

Quero que no teu banzeiro

Vao meu sofrer, minha dor.

Meu Araguaia querido,

Por ti eu morro de amor.

(LEITE, 1953 apud BUCAR, 2011, p. 112).
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A imagem das &guas na memoria do poeta revela seu lugar no Rio e 0 Rio como seu
lugar. Bachelard (1989, p. 9) diz que “A terra natal ¢ menos uma extensdo do que uma
matéria. E nela que materializamos 0s nossos devaneios; é por ela que nosso sonho adquire
sua exata substancia”.

O poeta se encontra na geografia do Rio e o pede que leve “seu sofrer, sua dor”, pois o
Rio como natureza é também forca divina que, na visdo dos camponeses tem forga mitica
capaz de ajudar a atenuar problemas do dia-a-dia trazendo alegria. A linguagem cénica
geografa a paisagem onirica e a poeética do espaco. Nela, as imagens das adguas e 0s sonhos
expressam um espetaculo consciente. Ainda para Bachelard (1989, p. 65), a “agua ¢ o sangue
da Terra. A vida da Terra. E a 4gua que vai arrastar toda a paisagem para seu proprio destino”.

O poema tem o poder de evocacdo do Rio e a paisagem do lugar, uma vez que
relaciona diversos elementos da natureza: “Nas tuas praias de brancas Areias. Nas noites tuas
de luar banhadas. No Aruand dos Karaja nas aldeias.” Além da natureza, o poema evoca um
dos mais profundos sentimentos humanos, o amor a natureza. O autor realca sua relagdo com
o lugar, 0 meio onde nasceu e viveu.

Conforme Marques (2012), o cerne da Geografia humana é a relacdo humana e o
lugar; uma vez que o lugar é produtor do humano. Tal fato pode ser evidenciado a partir da
leitura do poema. O rio é lugar no sentido de afetividade e, ndo esta para o poeta como algo
desprovido de significado. Ele procura, por meio da forma metaférica, dar uma adequada

expressao as necessidades do espirito em relacionar-se com o rio.

1.2. Migracéao e mobilidade, uma experiéncia geogréfica: desterritorializacfes e novas
territorializagcdes na Amazoénia

Sem saber, mas “com fé que o Senhor do Bonfim lhe mostraria uma terra onde viver
com fartura e em paz”, a Familia “dona do Santo” encontrou as margens do Rio Piranhas o
seu destino, em meio ao campo de cerrado, um lugar onde pode refundar sua vida e fundar um
lugar sagrado. Sua trajetdria socioespacial até ali, ilustra a saga de milhares de familias de
brasileiros expropriados da terra em busca das “Bandeiras Verdes”. Ao se considerar a
realidade socioespacial brasileira, a saga da Familia “dona do Santo” ndo é s6 uma
“ilustracdo” da situagdo de milhares de familias brasileiras expropriadas, “ela ¢ um
microcosmo onde se pode ver/entrever/olhar o quadro mais amplo da sociedade brasileira”
(VIEIRA, 2001, p. 140).

O termo migracdo, segundo Sorre (1984) é rico em possibilidades, mas no seu sentido

original, bem amplo, aplica-se somente a ideia de movimento, de mudanca de lugar e de
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moradia. “Il convient aussi bien a une démarche indiviuduelle, celle Du citadin allant a La
campagne, qu’aun transfert de meubles, qu’au changement de sens d’ um mot” (SORRE,

1955, p. 9). O autor aponta as raizes psicoldgicas das migracdes geograficas dizendo que:

Os individuos e os grupos humanos sdo por vezes posto em movimento
normalmente pelas seguintes situagfes: um desastre natural, guerra, violéncia, de
uma forma ou de outra. Mas quase sempre, devemos buscar a origem de seus
movimentos em suas necessidades, seu modo de vida, mesmo em suas imaginacdes.
E talvez, até mesmo em uma situacdo herdada agindo com a forca de um instinto
primitivo que incentiva a mudanca (SORRE, 1955, 28. Traducdo livre).

Nas ciéncias humanas, ainda segundo o autor, houve esforcos tentando restringir,
circunscrever, ou até mesmo levantar barreiras dentro do que se entende por migracdo. Se
seria s0 de um estado para outro ou intra estadual. Nesse debate, os gedgrafos preferiram
romper com o isolamento restritivo e adotaram como migracdes as expressoes de mobilidade
no ecumeno que incluem desde as migracdes sazonais até as invasbes e projetos de
colonizacdo como, por exemplo, as colonizacdes de povoamento. O que os gedgrafos fizeram
foi ampliar a visdo e considerar como migracdes todas as mobilidades humana sobre o

planeta.

Os gregos denominavam ecimeno a area de extensdo do homem. Esta palavra
abarca dois elementos associados: a ideia de espago terrestre com seus limites e a
ideia de ocupacdo pelo homem, esta Gltima implicando fixaclo, estabilidade
(SORRE, 1984, p. 126).

Junto a ideia de mobilidade encontra-se a de fixacdo, permanéncia. Mesmo como ser
vivo mais dotado de mobilidade, 0 homem em suas relacdes, acbes e interacbes com 0 meio
necessita da permanéncia. Ainda, segundo Sorre, tanto mobilidade quanto permanéncia tem
razBes e explicacBes tanto de ordem ecoldgica quanto histérica. Esse mesmo autor aponta que,
0 que ha na verdade, nos complexos geogréaficos € a mobilidade, e assim, 0 movimento surge
como ‘“Unica realidade, € a permanéncia como ilusdo causada pela mobilidade atenuada,
imperceptivel, e as vezes também pelo emprego simultdneo de duas escalas diferentes de
mobilidade” (SORRE, 1984, p. 128).

Sorre utiliza as no¢bes de habitat e mobilidade para mostrar como a segunda esta
estritamente relacionada com o nivel de arraigamento do grupo com a primeira. Assim, ele
atribui escalas que vdo do grau minimo de mobilidade ao grau de mobilidade total, é o caso
limite, por ele ilustrado assim: “ha individuos, ha grupos étnicos que ndo mantém ligacédo
alguma, direta ou indireta, com o solo. Ndo conhecem o habitat, no sentido verdadeiro do
termo. Errantes perpétuos, cuja mobilidade € total” (SORRE, 1984, p. 131).
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Deleuze e Guattari enfatizam o papel positivo da desterritorializacdo, desenvolvendo
uma leitura do nébmade como um ser em movimento e em liberdade. Haesbaert (2011),
inspirado no pensamento deleuziano apresenta 0 nomadismo associado a desterritorializacéo,
ndo como um estado primitivo, historicamente situado, nem como uma generalidade eterna.
Essa leitura, segundo o autor trata-se de uma ruptura como pensamento hierarquico ocidental
dominante. Um pensamento que se opGe aos modos de pensamento e comportamento
socialmente codificados.

Portanto, diz Haesbaert (2011, p. 240) “n&o se trata de uma fixidez das fronteiras. E o
desejo intenso de continuar trespassando, transgredindo, numa identidade sempre
contingente”. Para ele, no nomadismo 0 movimento e o trajeto representam a0 mesmo tempo
0 nucleo de sua reproducdo econdmica e de sua expressdo cultural. O némade constréi o
territdrio no movimento.

Ao falar sobre migragdo e mobilidade, Hogan (2005) emprega o termo mobilidade
com o sentido de abarcar todo tipo de movimento populacional no espago, por isso ele diz,

O termo mobilidade é usado como um conceito mais amplo que migracdo, ja que
considera que uma parte crescente dos movimentos da populagdo com impactos
sociais, econdmicos, politicos e ambientais ndo pode ser caracterizada como
“mudangas de residéncia permanentes ou semipermanentes” (Lee, 1966), sendo
como movimentos circulatorios ou temporais de curta duragdo (HOGAN, 2005, p.
326).

Percebe-se que a mobilidade espacial é um fendmeno que ocorre de diferentes
maneiras e é constante na vida das pessoas, Ihe damos com ela todo instante e tem um carater
complexo, pois sua ocorréncia ocorre em diferentes escalas de um dado espacgo e tempo por
motivacdes que vao desde a necessidade econdmica ao simples lazer. No sentido empregado
por esse autor, mobilidade vai além das migracdes permanentes. Portanto, nesse estudo
empregaremos também esse entendimento comum na visdo dos autores aqui citados.

Uma das caracteristicas do objeto em estudo é a mobilidade por meio da peregrinacédo
dos fieis a Romaria. N&o se trata, portanto, de uma migracdo puramente por motivos
econdmicos ou de lazer diretamente, mas, sim, pela forca simbolica da fé e da religiosidade. O
migrante religioso vai ao encontro do sagrado, a0 mesmo tempo em que deixa para tras seu
cotidiano.

Sabe-se que a viagem conforme diz Claval (2010) oferece o melhor e o pior, no
entanto, o peregrino mobilizado pela fé ndo considera o pior, pois confia na protecdo do seu

santo, e faz da viagem ocasides de aprender e fortalecer sua fé; muitas vezes tendo a viagem
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como um sacrificio. A mobilidade religiosa como cultura reflete assim, uma das motivacGes
humanas para viajar.

Autores como Alfredo (2005) e Gaudemar (1977) citados por Castro (2009) resgatam
o conceito de mobilidade do trabalho elaborado por Marx para falarem da mobilidade dos
trabalhadores no contexto capitalista. Esses entendem que essa mobilidade faz parte dos
mecanismos de acumulacéo e reproducéo do capital.

Para entender a natureza desse processo, que é uma consequéncia das necessidades
da dinamica capitalista, nos apoiamos no conceito mobilidade do trabalho de Jean
Paul Gaudemar, perspectiva tedrica que tem como referéncia a forma mercadoria
que “permite um constante rearranjo da organizacdo da produgdo que forca os
trabalhadores a constantes mobilizacfes [...] atendendo as necessidade do capital”
(CASTRO, 2009, p. 2).

Em seu impeto de acumular o sistema de producdo capitalista descarta massas de
trabalhadores do seu “processo produtivo”, fato que tem consequéncias negativas para a
sociedade em geral; umas delas sdo as levas de migrantes forcados a se deslocarem pelo
mundo em busca de trabalho. Conjugados com o problema das migragdes estdo os problemas
da “favelizagdo”, fome e a precarizacao das formas e relagdes de trabalho.

Entdo, a mobilidade da mé&o-de-obra que ndo encontra (ocupacao sustentavel), se
inscreve como uma estratégia inerente a logica de acumulacdo e reproducdo do capital que se
transnacionalizou e condiciona parte dos trabalhadores do mundo a condicédo transnacional,

mas de forma cada vez mais subalternizada.

O conceito mobilidade do trabalho estd em Marx (“O Capital”, 1990) e foi retomado
por Gaudemar em “Mobilidade do Trabalho e Acumulag@o do Capital” (1977), para
quem “a mobilidade da forca de trabalho surge entdo como uma condigdo
necessaria, sendo suficiente, da génese do capitalismo e como um indice do seu
desenvolvimento” (CASTRO, 2009, p. 2).

Fruto da expansdo capitalista, no Brasil, as migracdes estdo na origem da formagéo
historica e espacial do territorio que deu origem ao estado nacional brasileiro, apds uma
tragica disputa geopolitica entre invasores (descobridores) e 0s povos originarios da regiao, 0s
indigenas. Desde entdo, as migragdes, tanto de origem internacional quanto nacional ndo
cessaram, em alguns momentos foram mais intensas, em outros mais estaveis.

Por exemplo, no final do século XIX e inicio do século XX, milhdes de europeus
migraram para o Brasil em busca de oportunidades de trabalho. N&o se pode esquecer que a

migracdo forcada (trafico negreiro), de milhdes de homens e mulheres africanos para o Brasil
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perdurou do século XVI ao século XIX. Migracdo que conforme Hall (2011) causou as
rupturas mais aterradoras, violentas e abruptas nessa populacdo. Mesmo Hall adotando o
termo diaspora para os deslocamentos — forcados ou ndo - das populacdes negras no passado e
no presente, entende-se que ele esta tratando das migracdes.

Pensar as migracdes no Brasil faz-se necessario resgatar um pouco 0 projeto de
colonizagdo que, na busca de dominio e de conquista da nova terra e de agenciamento de
capital humano e simbolico, criou uma diversidade de situacbes, nas quais, o fenbmeno
migratorio se inscreve produzindo diferentes tipos de rupturas e contradicdes.

Consideramos, assim, que a discussao sobre migracdo deve ir além dos seus aspectos
econdmicos. Na opinido de Cavalcanti & Guillen (2000) é preciso também entender que o
projeto da colonizacdo torna obrigatdrio para os sujeitos a formacdo de uma nova cultura e
identidade, na qual contornos e impressdes culturais antigas deveriam ser apagados, com 0
proposito de povoar e fixar os trabalhadores a terra.

Falar de migracGes no Brasil deve se levar em conta que, 0 ato de subjugar os indios,
expulsando-os e dispersando-os de seu territério, a importacdo do negro africano para o
trabalho cativo, igualmente a fuga em direcdo a regibes mais interioranas, 0 movimento de
ocupacdo do sertdo com a criacdo de gado e com a busca frenética por ouro, fazem os recortes
da ocupacdo territorial, ao marcar os deslocamentos de populacdes, desde os primdrdios do
“descobrimento”, com reflexos até os dias atuais.

Sérgio Buarque de Holanda (1995) lembra que os portugueses, preocupados em
assegurar alguns povoamentos, como os situados entre a Bahia de Todos os Santos e a Bahia
do Rio de Janeiro, forcaram migracdes de indios da costa para que servissem de defesa contra
0s ataques dos outros gentios. Mas, ndo podemos generalizar 0s movimentos migratérios dos
grupos indigenas exclusivamente como uma reacgdo a presenca do colonizador.

Essa populacdo possuia uma prépria dindmica migratéria como bem nos falam
Martins (1996) e Holanda (1995). Do mesmo modo que o0 europeu buscava no novo mundo o
Paraiso terrestre, e via nestas terras a imagem do Eden, os Tupi-Guarani estavam em
deslocamento e andavam em busca de sua Terra sem Mal. Essa aventura coletiva dos Tupi-
Guarani, significava uma longa ascese, pois ndo eram movidos for for¢as econdmicas.

E importante salientar o deslocamento de muitas populac@es indigenas adentrando o
territorio brasileiro, mesmo sabendo que véarios deles, aldeados ou n&o, permaneceram
proximos a nucleos de povoagdo, inclusive cidades Perseguidos e acusados de cometer
atrocidades e de praticar o canibalismo, alguns grupos indigenas haviam desaparecido ja em

fins do século XVI.
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Os Tupinambd, de acordo com Holanda (1995), do grupo Tupi-Guarani, que
originalmente ocupavam os Estados da Bahia, Rio de Janeiro e S&o Paulo, passaram a ser
vistos no norte do Brasil, hoje o atual Estado do Maranhdo. A dispersdo dos Tupinamba veio
confirmar o processo de ruptura que favoreceu a formacdo do povoamento do territorio
brasileiro, por meio do qual outras reterritorialidades foram iniciadas, com mudangas de
natureza e conexdes indefinidas.

Lembramos, ainda, nesse sentido, da migracdo forcada dos negros africanos.
Escravizados, arrancados do continente africano para atender ao projeto de usura da
colonizagdo do novo mundo, 0s negros viveram também intensamente essa ruptura. A historia
da escraviddo negra no Brasil ndo se construiu sem conflitos, movimentos, avangos e recuos.

Em sua complexidade, essa historia de mobilidade ndo pode ser entendida
linearmente, pois em muitos momentos a propria nogdo de “liberdade” era um alvo em
constante movimento. Holanda (1995) nos convida a pensar nos inimeros quilombos que
ocuparam os sertbes, cidades, engenhos, fazendas, garimpos e florestas em constantes
movimentos de migracdo compulséria com carater de resisténcia.

De acordo com Bomtempo & Sposito (2009, p. 229): “Os movimentos migratorios sao
importantes para a analise geografica, pois por meio deles podemos entender as dinamicas
territoriais ao longo do tempo em varias escalas, sejam elas regional, nacional ou global”. As
paisagens humanas expressam muito da mobilidade das populacfes que trazem o movimento
inerente as necessidades de existéncia. Mesmo entre 0s grupos mais espacialmente
estabelecidos, encontram-se pequenas migracdes de carater temporarias, periodicas, sazonais
e pendulares.

Os grupos religiosos em suas peregrinacdes periddicas criam paisagens da mobilidade
humana. Esses grupos ao peregrinarem segundo Reviére (2008) constroem pelo menos dois
polos temporéarios: o lugar profano do habitualmente vivido e o lugar sagrado de um
excedente salutar mitificado. As peregrinagdes religiosas ocorrem entre esses dois polos, um
de ordem material, das dificuldades da vida e outro da ordem espiritual, onde se aspira
melhoras imediatas para a vida.

As migragdes sejam elas, sazonais ou definitivas possuem suas causas e
consequéncias. Ha rupturas com o habitat e com a identidade. Quem migra deixa para tras
geralmente “pais, amigos, os lugares familiares, a casa, o bar em que se reunem os
companheiros, o campo onde se joga o time local de futebol” (CLAVAL, 2010, p.45).

Todos esses lagos que conferem seguranga ao migrante, que confirmam sua maneira

de ser e conforta sua identidade, se afrouxam ou se rompem. A0 equipararmos 0S
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deslocamentos temporérios de fiéis para a Romaria & migragdo, acreditamos que esses sujeitos
também sofrem mudancas nas suas vidas.

Ainda para Claval (2010), os motivos que empurram 0s seres humanos a migrarem sao
inimeros, e as consideracfes econdmicas sdo eventualmente preponderantes. Mesmo em
busca a maioria das vezes do emprego, 0s que se deslocam se mostram comumente mais
abertos. “A viagem questiona nossa propria identidade, nossas proprias crengas”. Ela resulta
na mudanca de modo de vida, surpresa, descoberta de alteridade e do exotismo.

Talvez sejam as migracOGes e outros deslocamentos populacionais que tornaram as
culturas tdo hibridas de modo néo se poder mais falar em cultura genuina ou auténtica, nem
sobre identidades fixas. Almeida (2009, p. 169), ao comentar os argumentos de perda das
identidades proferidos pelos europeus que sdo contrarios a imigracdo adverte que, “esse
argumento se esgarca, pois a ho¢do de uma cultura auténtica ou de uma identidade como um
universo autdonomo internamente coerente nao ¢ mais sustentavel”.

Entende-se que tal fato ocorre porque, tanto as culturas quanto as identidades se
transformam cada vez mais em fungdo dos encontros — espontaneos ou ndo — entre os diversos
povos do mundo. Acredita-se que a partir do século XX, o nivel de mobilidade interna aos
paises seja proporcionalmente igual ao vigente na escala internacional, com intensificacdo nas
ultimas décadas.

Autores como Hall (2011) atribuem a globalizacdo esses encontros compulsoérios ou
ndo, principalmente, a partir da década de 1970. A partir dessa década, o alcance e o ritmo de
migracao e integracdo se intensificaram enormemente; o que aumentou os fluxos e os lagos
entre as nacOes. Hall aponta pelo menos trés consequéncias desses aspectos da globalizagéo
sobre as identidades culturais, a saber:

As identidades nacionais estéo se desintegrando, como resultado da homogeneizagao
da cultura e do pds-moderno global; as identidades nacionais e outras identidades
“locais” ou particularistas estdo reforcadas pela resisténcia a globalizacdo; as
identidades nacionais estdo em declinio, mas novas identidades — hibridas — estéo
tomando seu lugar (HALL, 2011, p. 68-69).

Reconhece-se que ndo sdo somente as migracoes na globalizagdo que provocam trocas
culturais, mas também os sistemas de comunicagdo espacializados em rede no espaco mundial
que, na opinido de Mc Grew (1992) citado por Hall (2011, p. 67) “sdo processos atuantes em
escala global, que atravessam fronteiras nacionais, integrando e conectando comunidades e

organizagdes em novas combinacdes de espago-tempo [...]”.
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De acordo com Marandola Jr. (2010), a geografia tem oferecido uma contribuigéo
perene aos estudos migratorios, especialmente sobre as dimensdes espaciais das migracdes, as
quais envolvem tanto os processos territoriais de expulsao de populacées (origem dos fluxos),
quanto a absorcéo de fluxos e as transformacdes espaciais no local de destino.

Esses processos, pensando ainda com Marandola Jr. tém sido vistos mais recentemente
em termos de desterritorializac&o e reterritorializacdo, incorporando as analises as relacbes de
poder envolvidas em todo processo migratério. Mais do que esses fatores, pensar a migracéo
desse enfoque tem permitido entendé-la do ponto de vista do sujeito em transito, enquanto
processo de articulagdo de dois territorios diferentes (origem e destino), em sua dimensédo
relacional, dando origem as analises de multiterritorialidade, esta é entendida por Haesbaert

(2011) no sentido dos sujeitos experimentarem varios territorios ao mesmo tempo.

1.3 A fronteira e as “Bandeiras Verdes”: territorialidades e dimensdes simbélicas dos
lugares

A Romaria do Senhor do Bonfim surgiu no contexto das migra¢des de milhares de
brasileiros/as das diversas regides do Brasil para Amazonia nas primeiras décadas do século
XX. Vieira (2001) identificou, durante seus estudos na Regido Sul do Para, significativos
movimentos que ela os denominou de movimentos socio-religiosos.

Qualificadamente seriam coletividades de migrantes que interpretavam a realidade
vivida a partir de uma cosmovisao religiosa, ao construir, assim, uma forma de vida social.
Camponeses desterritorializados em sua Regido de origem, Nordeste, a Familia “dona do
Santo”, fundadora de Romaria é um exemplo de movimento migratério, que envolve a
dindmica da relacdo das estruturas de significacdo e das acOGes dos sujeitos concretos na
tradicdo religiosa e cultural do catolicismo popular. Sua trajetéria de migracdo constitui um
microcosmo dentro de um sistema de migracdo populacional bem mais abrangente, sobre o
qual discutiremos a seguir.

Discutir migracbes é falar de territorio, territorialidade, desterritorializagOes,
territorializacOes, reterritorializacBes e identidades. Como sustentacdo tedrica da nossa
discussdo sobre as migracfes para e na Amazbnia buscamos autores como Raffestin,
Haesbaert e Saquet que formularam substanciosas contribuicdes na definicdo desses
conceitos.

Ao tratarmos de conceitos compartilhamos da perspectiva adotada por Haesbaert

(2009), posicdo que trata os conceitos ndo como um retrato fiel do real, mas como um
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instrumento, uma técnica operacional para a analise do objeto em estudo; tendo o conceito
como imanente ao real, mas ndo o proprio real.

Raffestin (1993) mostra a interseccdo entre espaco e territorio, sendo para ele o
primeiro anterior ao segundo. O territorio existe a partir do espaco. O territorio “é resultado de
uma a¢ao conduzida por um ator sintagmatico (que realiza um programa) em qualquer nivel”
ao se apropriar de um espaco, concreto ou abstratamente [...] (RAFFESTIN, 1993, p. 143).

Cada territorio contém sua territorialidade. Esta Gltima é entendida por esse autor
como algo além da ligacdo dos sujeitos ou grupos com o espago, um processo de relacdes
mediatizadas, simétricas ou dissimétricas, com o0 que €é exterior ao seu territdrio. A
manifestacdo multiescalar da territorialidade é da mesma substancia de todas as relacoes.
Assim ¢ “possivel dizer que, de certa forma, ¢ a ‘face vivida’ da ‘face agida’ do poder”
(RAFFESTIN, 1993, p. 162). Nesse caso a territorialidade se materializa como manifestacdes
de poder.

Haesbaert (2009) inspirado em Lefebvre argumenta que, diferente do que afirma
Raffestin, tanto o territério quanto o espaco sdo produzidos socialmente e ndo se separam;

mesmo tendo carater distinto. Esse autor prefere conceber o espaco

num ambito mais epistemologico, como um outro nivel de reflexdo, ou “um outro
olhar”, mais amplo e abstrato, cuja “problematica” especifica se confunde com uma
das dimensdes fundamentais da sociedade, a dimensdo espacial. Ao territério
caberia, dentro dessa dimensdo, um foco centralizado na espacialidade das relacfes
de poder (HAESBAERT, 2009, p. 105).

Essas relacGes de poder seriam imbricadas nos poderes materiais e simbdlicos. O
poder entendido na concepcado foucaultiana, a partir das formas como ele € exercido/produtor
ou € produzido. Nessa perspectiva, 0 autor admite um espago — em certa circunstancia - como
uma imaterialidade, numa interseccdo entre o espago “percebido” e o espago “vivido-
simbolico”.

Quanto ao territdrio, sua concepgao € que o territdrio € o “momento” da materializacao
da prética espacial na sua dimensao de poder. Desse modo o territorio, na sua visdo contém
tanto a dimensdo simbodlica quanto material, e propbe falar-se de processos de
desterritorializacdo, ao manter o “foco nas relagdes de poder”.

Ao falar de desterritorializacdo, Haesbaert (2009) leva em consideragcdo as
caracterizacdes da sociedade capitalista feitas por Deleuze (sociedade disciplinar) e Foucault
(sociedade de controle), por considerar que cada modelo de sociedade desses criou suas

condi¢cBes de mobilidade, esta que na modernidade cléssica foi sinbnimo de liberdade,
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carregada de positividade, na atual pds-modernidade € vista com preocupagdo, ao suscitar a
criagcdo de aparatos para seu controle.

A partir da sua leitura de autores como Guattari e Deleuze, Haesbaert (2011) aborda a
desterritorializacdo na perspectiva geografica-cultural ao apontar o estado nagdo como
desterritorializador de culturas na medida em que impde uma cultura nacional. Leituras mais
recentes também, como a de Kaplan (1990), dizem ser a desterritorializacdo o deslocamento
de identidades, pessoas e significados que é endémico ao sistema mundo pds-moderno.

Appadurai (1996) aponta que o termo desterritorializacao,

se aplica ndo somente a exemplos dbvios como o das corporagdes internacionais e
mercados financeiros, mas também a grupos étnicos, movimentos sectérios e
formagoes politicas, que cada vez mais operam em formas que transcendem limites e
identidades territoriais especificos (APPADURAI, 1996, p.49 apud HAESBAERT,
2011, p. 220).

A compreensdo da territorialidade demanda um entendimento prévio do territério e do
tempo. Saquet (2011) apresenta as territorialidades simultaneas as temporalidades e afirma

que, é a partir delas que se consegue apreender a grande quantidade de processos e fendmenos

que nutrem material e imaterialmente o territorio. Para ele,

Tanto as territorialidades como as temporalidades sdo historicas e
relacionais/coexistentes, gerando as transmultiescalaridades, as transtemporalidades,
as transterritorialidades e as multidimensionalidades nos e dos territdrios lugares
[...]. Entendemos a territorialidade em quatro niveis correlatos: a) como relagdes
sociais, identidades, diferencas, redes, malhas, nés, desigualdades econflitualidades;
b) como apropriagdes do espaco geografico, concreta e simbolicamente, implicando
dominacBes e delimitagdes precisas ou ndo. c) como comportamentos,
intencionalidades, desejos e necessidades e, por fim, d) como préticas espacio-
temporais, multidimensionais, efetivadas nas rela¢cdes sociedade-natureza, ou seja,
relagBes sociais dos homens entre si (de poder) e com a natureza exterior por meio
de mediadores materiais (técnicas, tecnologias, instrumentos, maquinas...) e
imateriais (conhecimentos, saberes, ideologias...). Territorialidade é temporal e
relacional ao mesmo tempo (SAQUET, 2011, p. 77-78).

Como se vé a concepcdo de territorialidades em Saquet vai além da questdo do poder
politico ou dos simbolismos, ela perpassa escalas como a econdmica e ambiental, ancoradas
nas relagdes sociais, e acontece em diferentes niveis e escalas de tempo e de espacos. Elas
significam além do exercicio do poder, “as diferengas, as identidades, as desigualdades, as
linguagens, as apropriagdes, as redes, as representacdes, um hibrido de apropriacdes, praticas
cotidianas e de interag0es sociais-naturais-espirituais” (SAQUET, 2011, p. 87). As
territorialidades ocorrem, também, em tempos maultiplos, que o autor chama de

temporalidades e assim define:
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As temporalidades significam ritmos lentos e mais rapidos, desigualdades
econdmicas, diferentes objetivacfes cotidianas e, a0 mesmo tempo, distintas
percepcdes dos processos e fendmenos, ou seja, leituras que fazemos da natureza e
da sociedade (SAQUET, 2011, p.79).

Tal fato significa que no interior dos territérios, as temporalidades se manifestam em
processos historicos passados, presentes e futuros, coexistindo simultaneamente de forma
absoluta e relativa a partir dos movimentos que vao da escala micro a universal. Ainda de
acordo com Saquet (2011), elas estdo mais ligadas aos ritmos, as desigualdades econdémicas e,
juntamente com as territorialidades acontecem no real e simultaneamente estdo em unidade.
No territorio amazdnico, no ultimo século registram-se diversos movimentos que
processualmente geraram multiterritorialidades e multitemporalidades, como foi o caso das
frentes pioneiras™ na regio.

Melo (2009), ao analisar a chegada das frentes pioneiras na Amazonia e o modelo de
conservacao da regido, faz uma cartografia dos fluxos migratérios no Brasil nas décadas de
1930 e 1940, e destaca trés frentes pioneiras e suas semelhancas. Ela apresenta os vinculos
dessas frentes com as questdes econdomicas das “diferentes etapas que constituiram as
mudancas de um estagio pré-capitalista dessas fronteiras em movimento a violéncia que
caracteriza esse processo” (MELO, 2009, p. 160).

Segundo a autora, a primeira dessas trés frentes dirigiu se para o Sul do Brasil quando
passou a atravessar a fronteira e se instalando no Paraguai. A segunda, caracterizada como
padrdo produtivo gaucho, foi ocupando a fronteira com a agricultura da soja e a pecuéria no
Mato Grosso. E a terceira, partiu de Sdo Paulo e dos estados do Sul e do Nordeste para a

Amazonia. Essa frente,

vinculou-se a construcdo de grandes eixos rodoviarios penetrando as terras novas da
Amazonia e dando origem a centros urbanos em suas bordas, os quais retomaram as
funcBes dos rios da Amazonia na época colonial e das expedi¢des dos bandeirantes.
A esses processos tradicionais juntaram-se outro do tipo pioneiro: as &reas

10 . . . x - .
Os gedgrafos, desde os anos 1940, importaram a designacdo de zona pioneira para nomeé-Ila, outras vezes

referindo-se a ela como frente pioneira. Os antropélogos, por seu lado, sobretudo a partir dos anos cinquenta,
definiram essas frentes de deslocamento da populacdo civilizada e das atividades econémicas de algum modo
reguladas pelo mercado, como frentes de expansdo. Ela expressa a concepcdo de ocupacdo do espaco de quem
tem como referéncia as populagdes indigenas, enquanto a concepcao de frente pioneira ndo leva em conta 0s
indios e tem como referéncia o empresério, o fazendeiro, 0 comerciante e 0 pequeno agricultor moderno e
empreendedor. A concepcao de frente pioneira compreende implicitamente a ideia de que na fronteira se cria o
novo, nova sociabilidade, fundada no mercado e na contratualidade das relagfes sociais. No fundo, portanto, a
frente pioneira é mais do que o deslocamento da populagdo sobre territrios novos, mais do que supunham os
gue empregaram essa concepgao no Brasil. A frente pioneira é também a situacdo espacial e social que convida
ou induz a modernizacdo, a formulacdo de novas concep¢des de vida, @ mudanca social. Ela constitui o ambiente
oposto ao das regides antigas, esvaziadas de populacgdo, rotineiras, tradicionalistas e mortas (MARTINS, 1996, p.
28-29).
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industriais, os “enclaves ou polos” — petroleiros, minerais, complexos siderdrgicos,
barragens hidrelétricas ou centros de turismo — locais onde 0s governos interviam
diretamente, ou, apoiando financeiramente empresas nacionais, estrangeiras e
multinacionais (MELO, 2009, p. 161).

Considerada um territério vazio de homens e de producdo, com fronteiras vulneraveis,
a Amazonia foi sendo ocupada a partir das politicas de povoamento de cunho governamentais
desde o final do século XIX. Conforme Monbeig (1981) citado por Melo (2009, p. 161), “a
intervencdo do Estado se percebe mais abertamente nas ‘terras novas’ como assunto de
estado, e representava mais a vontade de povoamento das novas terras que uma politica de
crescimento do PIB”.

Uma das estratégias de colonizacdo da Amazodnia utilizada pelo Estado foi a migracéo
induzida de grandes contingentes de brasileiros para aquela Regido. De acordo com Rocha
(2008), os anseios geopoliticos de controle territorial por parte do Estado brasileiro
estimularam a partir do final do século XIX, a ocupacdo e o povoamento da Regido. Vale
ressaltar que o Estado brasileiro € um agenciador dos interesses da acumulacdo e da
reproducdo do capital, por esse motivo era necessario promover a mobilidade do trabalho para

a mais nova fronteira do capital*!

, @ Amazonia.

A literatura mais recente sobre as migracGes para Amazonia apresenta uma lacuna
temporal entre 0s “periodos da borracha” que data das tltimas décadas do século XIX até a
primeira década do século XX, e a criacdo da Superintendéncia do Plano de Valorizacéo
Econdmica da Amazonia - SPVEA, em 1953. Os anos de 1910 a 1950, parecem desprovidos
de eventos geogréficos relevantes em termos de mobilidade espacial para aquela Regido.

Esse periodo “esquecido” ¢ muitas vezes resgatado quando conversamos com
camponeses e ex-camponeses de outras regides do Brasil, principalmente do Nordeste, que
vieram para a Amaz0nia, ainda atraidos pela extracdo da borracha, a economia dos castanhais
e a esperanca de naquele lugar encontrar a terra livre das cercas e dela tirarem a subsisténcia.
Dessa tltima esperanga, compartilhavam os devotos do Padre Cicero Romao, o “Padim Cigo”,
anunciador das “Bandeiras Verdes,” terra livre, rica em fartura ¢ abundancia.

Os temas da abundancia, da fartura e da terra foram tratados por Nei Clara de Lima
(2006), como “valores nodais”, basilares na vida cultural da populagdo sertaneja, que nesse
estudo estamos denominando de camponesa. As “Bandeiras Verdes” abriga esse mito da

fartura que os camponeses perseguiam. Essa autora sugere que é necessario acrescentar

11 Becker percebe a constituicdo da Amazdnia como fronteira do capital natural em nivel global, em que se
identificam dois projetos: o primeiro € um projeto internacional para a Amazonia, e o segundo é o da integragdo
da Amazonia, sul-americana, continental (2005, p. 2).
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outros olhares sobre as motiva¢fes que mobilizam os camponeses, além dos impactos da
modernizagao. Nesse sentido, estamos olhando a migragdo em busca das “Bandeiras Verdes”
como um fenémeno carregado de um conteido propriamente cultural.

O mito da fartura de acordo Lima (2006) diz da singularidade religiosa brasileira. E

um desdobramento da religiosidade. Para a autora,

A fartura é elaborada como equivalente do sagrado [...]. Ela é evocada por meio de
imagens que amalgamam comida, santo e familia, recriando uma temporalidade.
[...]. A fartura também é uma elaboragéo do excesso de hibridismo que se apresenta
na base da nossa vida cultural. Como meméria, mas também como exercicio de dar
sentido para 0 mundo, os lugares e os tempos antigos sdo experimentados como
excesso. Uma hybris prépria do modo de ser brasileiro preside essa memoria
sertaneja que recria a vastiddo do territério, povoando-o imaginariamente de
lavouras e crias abundantes (LIMA, 2006 p. 162).

A ideia de abundancia, explicita no mito das “Bandeiras Verdes”, recobre a ideia de
que esse lugar ainda possui tudo em fartura: terras devolutas para abrigar a todos; terras de
cultura e saude; abundancia de chuvas. Nesse sentido, as “Bandeiras Verdes” sdo
“transfiguradas em fartura” no universo cultural do sertanejo. “Sendo da ordem da cultura,
essa producdo mitica integra uma concepcdo de mundo que vem a chocar-se com a
apropriacdo burguesa do tempo, a qual ignora o ritmo referido a natureza” (LIMA, 2006 p.
163).

O imaginario do camponés transita entre o tempo de hoje e o do passado; ele busca
imagens positivas de um tempo que ja ndo existe para substanciar a vida no presente e
construir o futuro, tudo isso perpassado por uma cultura religiosa.

Nas falas de alguns entrevistados a ideia das “Bandeiras Verdes” aparece como um

lugar em que aconteceriam coisas boas. Um romeiro de Rio Maria se expressou assim:

Quando meu pai chegou no Parazdo ainda no ano de 197, ele tinha muita certeza que
ainda ia arrumar uma terrinha pra criar os filhos sossegado. E arrumou, na beira dum
riacho que dava muita malaria. Foi duro mais ele aguentou. Foi o tempo que eu e
meus irmdos crescemos € a gente passou ajudar. Entdo eu acho que as “Bandeiras
Verdes” que meu avo falava ele tava certo, deu certo pra muita gente. Minha familia
vem aqui no Senhor do Bonfim eu acho que é pra agradecer. Eu lembro do meu pai
trazer agente ainda pequeno ((Entrevista cedida em 14/08/2012. Transcricao literal).

De acordo com Martins (1997), as falas, as memorias e representacfes desses sujeitos
sobre os lugares e fatos que eles também ajudaram a construir, sdo distintas dadas as suas
trajetorias e posi¢Ges que ocupam no espaco, nem por isso menos verdadeiras.

Em confronto com o discurso oficial percebe-se que, as visdes espaciais dos

camponeses lancam olhares sobre outras espacialidades construidas na ocupacdo da
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Amazonia, contribuindo para o enriquecimento de uma visdo conjunta sobre migracdo e
ocupacgdo do espago amazOnico nos primeiros cinquenta anos do século XX. Entende-se que
ndo é na espacialidade apreendida, mas a espacialidade vivida, que se apoia a nossa memoria,
parafraseando Halbwachs (2004), quando se refere as narrativas dos sujeitos historicos.

Ao estudar as frentes de expanséo da sociedade brasileira na Amazonia, Velho (1987)
identificou no Iéxico dos camponeses de origem (mediata ou imediata) nordestina, expressdes
como: cativeiro da besta-fera'?, terra cativa, terra liberta, volta do cativeiro e libertacao.
Conforme Velho tais expressdes remetem ao imaginéario religioso catdlico que parece ser
norteador da vida cotidiana dessa populacdo. Um forte aspecto religioso da populagéo rural de
origem nordestina que vive na Amazonia foi identificado, também, por Martins (1996) e por
Vieira (2001).

Na opinido de Velho (1995), essas expressdes ndo eram meras analogias para esses
camponeses, elas estavam em um nivel de “crenca e atitudes profundas” nas suas vidas. O
cativeiro além da escraviddo contra a populacdo negra, também se refere ao cativeiro dos

povos citados na Biblia no Velho Testamento. O cativeiro é a simbdlica do mal diz Ricoeur,

... voltar & enorme carga de sentido contida em simbolos pré-racionais como 0s que
contém a Biblia, antes de toda elaboracdo de uma lingua abstrata: errancia, revolta,
alvo ndo atingido, caminho curvo e tortuoso e sobretudo cativeiro, tornando-se assim
0 cativeiro do Egito, depois o de Babil6nia, os segredo da condi¢do humana sob o
reino do mal (RICOEUR, 1978, p. 237 apud VELHO, 1995, p. 17).

Para os camponeses migrantes nordestinos, o fato de encontrar as “Bandeiras Verdes”
ja repartida entre os grandes agentes do capitalismo representou o reencontro com o mal, a
besta-fera. Esses camponeses perceberam logo que, assim como no Nordeste, a terra nas
“Bandeiras Verdes” também era cativa; que a exploragdo (cativeiro) da sua forca de trabalho
também estava ali, ou seja, a besta-fera, 0 mal estava nas “Bandeiras Verdes” também.

Na interpretacdo de Velho, o cativeiro era a escraviddao imposta pelo capitalismo, o
autoritarismo. Nesse terreno em que interpretacdes religiosas orientam a vida, o surgimento
de praticas religiosas como a da Familia “dona do Santo” encontraram fertilidade para
irradiar.

Sendo assim, procura se reter, além das questdes de territorializagdes da Familia “dona

do Santo” e dos romeiros, o que d4 significado e sentido a experiéncias religiosas

12 A figura da Besta-Fera era claramente reconhecida como um personagem biblico, saido do livro do

Apocalipse (Ap 13). No caso aqui em tela houve variagdes na interpretacdo do seu significado anal6gico,
passando a ser também associada com a classe dominante, a economia mercantil, o banco, o dinheiro ou os
estrangeiros. O nimero da Besta-Fera: 666, segundo o Apocalipse (Ap 13, 18), era reconhecido na interpretacao
classica da Biblia como referéncia ao dinheiro (VELHO, 1995, p. 16).
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territorializadas no lugar; o que faz com esse lugar e a fé desses sujeitos sejam da forma que
sdo e ndo de outra, naquela que é uma regido de fronteira, permeada como diz Vieira (2001),
pelo mito das “Bandeiras Verdes”.

Nas ciéncias sociais € corrente 0 uso da expressdo fronteira quando se refere a
movimentos de ocupacio de lugares, espacos e territorios. E convergente nas definicdes dos
debatedores desse termo, a associacdo da fronteira com a territorializacdo do capital,
sustentada na ideia de “espacos vazios”.

Autores como Graziano (1982), Martins (1997) e lanni (1986) trabalham a fronteira
numa perspectiva dos grupos humanos, principalmente com populagdes camponesas e
indigenas em confronto com o avango das frentes pioneiras e de expansdo do capital em
direcdo as areas interioranas, um processo de colonizacdo que instaura novas territorialidades
ou restabelece as antigas.

Becker (1988) entende a fronteira como um processo de incorporagdo de espagos pelo
capital, que ndo se restringe a questdo de terras devolutas ou apenas colonizagdo, para a autora
a fronteira estd também relacionada a constituicido de ‘“espaco de incorporagdo ao
global/fragmentado” (BECKER 1988, p. 67).

No contexto das fronteiras de ocupacdo do espaco amazdnico € que se inserem as
“Bandeiras Verdes”, um geossimbolo, “definido como um lugar, um itinerario, uma extenséo,
que por razdes religiosas, politicas ou culturais, aos olhos de certas pessoas e grupos, assume
uma dimensdo simbdlica que os fortalece em sua identidade” (BONNEMAISON, 2012, p.
292).

Esse lugar simbolico, no imaginario dos camponeses migrantes contém possibilidade
de vir a ser concreto. Trata-se de um lugar sagrado; que vai além daquele empregado como
lugar ocupado apenas no sentido espaco geomeétrico, espaco ocupado, espago proprio para
determinado fim. Tuan (1983) identifica o lugar como sendo aquele que abriga o espaco
mitico. A expressao do espaco cosmico. Nele acontece 0 espago cosSmos.

O lugar da Romaria em estudo identifica-se com essa definigdo de lugar que converge
com a concepcao de lugar em Dardel (1952). Para esse autor o lugar esté ligado as vivéncias
individuais e coletivas a partir do ser com seu entorno. Dardel, para identificar o lugar, traz o
termo geograficidade, que seria a relagdo direta do homem com a terra, o conteudo existencial
do ser humano com o espaco terrestre, que € o0 espaco geografico.

Para o autor, o ser humano ao se apropriar do espaco geografico torna-o um lugar.

Escobar (2000) argumenta que, mesmo o lugar sendo ignorado pelas discussdes sobre a
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globalizagao, por exemplo, ele continua sendo importante na vida de muitas pessoas, talvez da

maioria. Segundo o autor,

al menos el lugar en tanto que experiencia de una localizacién particular con una
cierta ligazon a la tierra, un cierto sentido de los limites y una conexién con la vida
cotidiana, incluso si su identidad se construye continuamente, sin quedar nunca
fijada (ESCOBAR, 2000, p. 170).

Ele fala do lugar no plano do vivido, onde a vida acontece de maneira mais completa.
E o lugar do habitar, identificado por Claval (2010), cujos aspectos fisicos e 0os componentes
sociais rapidamente se tornam familiares. Mas o lugar também pode ser sagrado. Ou melhor,
o0 sagrado necessita de um lugar para se materializar e tornar-se visivel aos olhos dos crentes,
para assim tornar-se especificamente uma atragao religiosa.

Ao falar da dimenséo espacial do sagrado, Rosendahl (2012) destaca a centralidade do
conceito lugar para a geografia, sua abordagem em diferentes perspectivas; o que inclui a

perspectiva do lugar sagrado, que é formado a partir de uma hierofania. Para essa autora,

Trata-se de uma construcéo social na qual um segmento do espago — uma gruta, um
trecho de rio, uma floresta, uma localidade rural ou urbana — se distingue do espaco
por atributos qualitativos a partir e em torno da hierofania que ali se manifestou. O
lugar sagrado se expressa por geossimbolos que o identificam, mas, antes de tudo, é
percebido e vivenciado com emocdo e sentimento pelo crente, aquele que o
diferencia plenamente dos lugares comuns (ROSENDAHL, 2012, p.81).

A manifestacdo do sagrado na imagem encontrada pela Familia “dona do Santo” e a
mobilidade espacial dessa familia até as margens do Rio Piranhas no Estado do Tocantins na
Amazonia foram responsaveis pela constituicdo de um lugar simbdlico, um lugar sagrado,
pois segundo Oliveira (2012, p. 5) “a concepcdo de lugar é de tempo em espaco; ou seja, lugar
é tempo lugarizado, pois entre espaco e tempo se da o lugar, o movimento, a matéria”.

Antes do lugar da Romaria, a Familia trazia no imaginario o lugar simbdlico das
“Bandeiras Verdes”. A familiaridade e as experiéncias religiosas dessa Familia fizeram o
lugar da Romaria. Esse espaco (movimento, liberdade) passou a ser lugar também para
milhares de fieis que ao se apropriarem daquele espaco simbolico o tornam seu lugar de
transcendéncia, seguranca e de pausa no tempo e no movimento do tempo-espago do
cotidiano.

Diante dos lugares sagrados, as abordagens mais recentes no campo da geografia de
religido, ressaltam a comunidade religiosa que o criou e o significado cultural do individuo ou

grupo religioso e suas praticas religiosas no lugar, pois cada elemento de um lugar sagrado
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porta um repertorio de significados que procedem das “experiéncias do individuo com esse
lugar que se acumulam ao longo do tempo” (COSTA, 2010, p.36).

Gil Filho (2008), ao comparar o espaco sagrado do judaismo, do isl&, do catolicismo e
da fé Bahd’i, destaca o que representa simbolicamente os lugares sagrados dentro das

estruturas de territorialidades dessas grandes religides.

No judaismo o sagrado se relaciona ao culto de Javé e sua presenca na lei, ligado ao
lugar de permanéncia simbolica do templo em Jerusalém. No isla, relaciona-se aos
locais consagrados pela presenca divina e suas manifestacfes por intermédio do
profeta Muhammad, como a Ka’ ba em Makka (Meca), ou a circunscrigio territorial
de Medina, na Arabia Saudita; a mesquita de Al-Agsa, em Jerusalém e a tumba de
Abrado em Hebron, na Palestina. Na fé baha’i, as Encostas do Monte Carmelo, em
Haifa, com presenca dos jardins suspensos em patamares até o Santuario de Bab, e
Bahji, nos arredores de Akka, onde se encontra o timulo de Baha’u’Ilah, sdo lugares
sagrados por exceléncia. No cristianismo catélico, o sentimento do sagrado é
expresso no simbolismo da “encarnagdo divina de Jesus Cristo” e seu ato sacrifical,
representado no sacramento da comunhdo. A Igreja como local de encontro, reserva
a ideia de reunido e memoria. Os santuarios sdo expressdes de peregrinacdo popular
na busca de jungdo com o sagrado também por meio da manifestacdo de fenémenos
sobrenaturais, “milagres”, que podem ser reconhecidos institucionalmente e/ou
popularmente (GIL FILHO, 2008, p. 119-120).

Percebe-se que 0 substanciamento na constituicdo do lugar sagrado no catolicismo € o
grau da intensidade na relacdo afetiva do fiel com certos espacos. Ja no Isla, parece ser os
relatos tradicionais sobre a historia dos imames (sucessores do profeta Muhammad), que
estabelecem as sacralidades das cidades e locais onde a memdria e a permanéncia dos imames
sdo celebradas. Para os judeus a constituicdo dos lugares sagrados esta na forca do culto a
Javé, representante do templo de Jerusalém. E, na Fé Bahd’i, montes naturais, construcdes
humanas e timulos constituem-se nos principais lugares sagrados.

Relph (2012), ao apresentar uma lista de sentidos e defini¢cGes de lugares coloca o
espirito do lugar. O espaco sagrado da Romaria do Senhor do Bonfim é resultante da visao de
um lugar espiritualizado que seria as “Bandeiras Verdes”. Esse lugar-simbolo tornou-se um
lugar de identidade muito forte para muitos camponeses migrantes nordestinos, conforme
afirma Vieira em sua tese sobre as Missdes Religiosas na Amazo6nia Oriental.

O lugar da Romaria para Familia “dona do Santo” e os fiéis ndo deve ser entendido
somente pelo sentido de enraizamento, cabe ao entendimento dessa relacdo, trata-lo na
perspectiva da teoria rizomatica de Deleuze e Guattari (1987), em que os lugares podem se
reproduzir por tubérculos que séo invisiveis ainda que conectados por uma fonte original. Na
opinido de Relph (2012), essa teoria sugere que podemos ter raizes simultaneamente em

varios lugares diferentes, mantendo todos conectados.
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O lugar da Romaria para os fiéis do Senhor do Bomfim estd conectado a outros
lugares simbolicos ou ndo, como por exemplo, “as Bandeiras Verdes” ou os lugares das
tradicdes religiosas ligadas ao catolicismo popular nas regibes de origem dos seus
antepassados.

O lugar desses sujeitos religiosos é também influenciado pelo processo de mobilidade
que vivenciam no tempo da Romaria, ja que todos deixam os lugares onde residem e sdo
afetivamente mais apegados e passam a viver por certo tempo, entre o lugar da vida cotidiana
e o lugar da experiéncia transcendental.

O lugar da Romaria é mitico e, por ele os fiéis experienciam o mundo. Ele é uma das
conectividades com a qual os romeiros experienciam o territdrio. Na Romaria ha a reunido no
sentido psicoldgico, que segundo Relph (2012, p. 29) “integra nosso corpo, o estado do bem-
estar, a imaginacdo, o envolvimento com 0s outros e as nossas experiéncias ambientais”.

O lugar sagrado da Romaria estd enraizado num lugar simultaneamente especial,
familiar e significativo, onde os fi€is vivem e praticam intensas experiéncias religiosas. Nele
ocorrem experiéncias ligadas ao cotidiano, mas que também se abrem para o mundo. Relph

lembra que

O lugar ndo é meramente aquilo que possui raizes, conhecer e ser conhecido no
bairro; ndo € apenas a distin¢do e apreciacdo de fragmentos de geografia. O nucleo
de significado de lugar se estende, penso eu, em suas ligacdes inextricaveis com o
ser, com a nossa propria existéncia. Lugar € um microcosmo. E onde cada um de nos
se relaciona com o0 mundo e o mundo se relaciona conosco. O que acontece aqui,
neste lugar, é parte de um processo em que 0 mundo inteiro esta de alguma forma
implicado. Isso é muito existencial e ontologico (RELPH, 2012, p. 31).

O simbolo da religiosidade é o principal elemento que os devotos do Senhor do
Bonfim recorrem para forjarem o sentido do lugar sagrado. A Romaria para os fiéis do Senhor
do Bonfim é um lugar sagrado. Esse simbolismo procede da hierofania da imagem do Santo.
E o lugar “Bandeiras Verdes”, como um lugar mitico, estd situado talvez em um dos niveis
mais sofisticados do pensamento desses fi€is.

Conforme diz Mello (2012, p. 51), o lugar mitico “diz respeito aos eldorados ou terras
fantasticas, paradisiacas ou infernais, ou relativas aos projetos irrealizaveis, aos sonhos, ao
inacessivel ou cultivado como um éden a ser alcancado nesta ou outra dimensao, mas pode ser
fabulosamente vivido.” A Romaria para os fiéis tem esse carater mitico e, a0 mesmo tempo ¢é
0 lugar do encontro, onde 0s romeiros constroem suas identidades religiosas, em que
manifestam no corpo suas coletividades religiosas que se fortalecem a partir das relagbes com

0 outro.
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Na opinido de Marandola Jr. (2012), “identidade e memoria adensam o lugar”. Na
Romaria do Senhor do Bonfim o lugar é significado pela memdria, 0s sujeitos entrevistados
na pesquisa trazem em suas falas sempre a memoria dos pais que os levaram a Romaria pela
primeira vez ou que frequentavam em outros lugares onde moraram essas modalidades de
festas. Sdo falas que remetem a uma memoria da tradicdo, a uma experiéncia profunda de
entrelacamento com outros lugares sagrados.

Tuan (2011), ao tratar dos conceitos espaco, tempo e lugar como um arcabou¢o do
humanismo, procurando mostrar como o tempo esta presente em cada um deles em diferentes
escalas, especificamente em direcdo a relacdo tempo-lugar na experiéncia humana, entende o
lugar como a estrutura significativa, resultado de um esforgo para atribuir valor e significado
ao mundo.

Tal fato ao considerar que, sempre precisamos de um lugar ordenado, um cosmo para
habitarmos. Para tanto diz o autor que “o processo de criagdo de um cosmo ocorre quando 0
tempo ilusério é ancorado no espaco, e este é ancorado na realidade mais tangivel do lugar.
[...]- O espago cosmico ¢ um mundo expressivo, um lugar” (TUAN, 2011, p.7).

Ao resgatar a origem das nogbes de tempo e lugar no mundo ocidental, Tuan vincula
essas nogdes ao pensamento grego e hebreu, sendo que o primeiro povo valorizava a viséo
autoctone, o lugar, enquanto que o segundo renegava o sedentarismo. Tem-se, assim, hebreu,
um povo némade com um cosmo fundado no tempo linear, e 0s gregos, um povo sedentario,
com um cosmo espacial de tempo ciclico.

No horizonte humanista da geografia consideram-se os lacos de afetividade na
constituicdo do lugar e, 0 mesmo pode ser considerado também um simbolo, pois ambos
ganham profundo significado por meio dos lagos emocionais, tecidos ao longo dos anos.
Como assinala Mello (2008, p. 167), “os lugares sdo entes queridos e merecedores de
considerac@es especiais”.

De acordo com Bourdieu (2010), os simbolos sdo sistemas de comunicacdo e
conhecimento que servem para construir realidades ordenadas que déo sentido imediato ao
mundo, principalmente a0 mundo social. Os simbolos sdo mais que sistemas de
comunicagdo, eles tém fun¢ado politica, pois “sdo os instrumentos por exceléncia da integragao
social,” contribuem decisivamente para a reproducdo da ordem social.

No campo da Geografia, Corréa (2012), ao discutir espago e simbolismo trata da
dimensdo simbolica do lugar ao postular que diferentes contextos culturais, em escalas
espaciais simultaneas ao envolver, espaco, tempo e padrdes de significados contém lugares

simbolicos. Nesse sentido,
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Os lugares simbdlicos podem ser considerados lugares retéricos (rhetoricaltopoi) e
lugares vernaculares (vernaculartopoi) de uma perspectiva que os distingue segundo
praticas simbdlicas oficiais e praticas simbolicas populares. O primeiro termo refere-
se a lugares de cerimonias civicas, que nos ensinam a respeito das nossas herancas
nacionais e responsabilidades publicas [...]. Os lugares vernaculares, ao contrario,
sdo lugares publicos impregnados de tradi¢cGes populares locais e marcados por uma
conexdo identitaria (CORREA, 2012, p. 139-140).

Ficam entdo as perguntas: quem constroi os sentidos simbolicos dos lugares? Como
eles sdo construidos? Corréa aponta que os sentidos simbolicos de um lugar podem tanto ser
construidos por seus moradores quanto por interesses e pessoas externas ao lugar, a populacéo
em geral, segmento especifico dela, sejam grupos empresariais ou ainda o Estado.

Um complexo processo de criacdo, interno ou externo, conforme disse o autor em tela,
cria os lugares simbdlicos, envolvendo tensbes entre diferentes agentes sociais, criadores e
usuarios de significados.

Maia (2008), no campo da sociologia, em estudo sobre a abordagem do espaco no
pensamento brasileiro trata dentre outras coisas as dimensdes do espaco simbdlico. Na sua
concepcao, metaforas e analogias podem ser mobilizadas, também, quando se trata do tema
espacial. O simbolismo no espaco € construido na visdo da paisagem que construimos
intelectualmente.

A paisagem na visdo do autor ¢ cultura antes de ser natureza. “Paisagem ¢ construgdo
intelectual humana, que retne os referentes vislumbrados no cenario natural, e organiza-os em
imagens poderosas ¢ metaforicas” (MAIA, 2008, p. 27). Nesse sentido Tuan (1980), também
afirma que a cultura pode influenciar a percepcao.

O mito de existéncia de um lugar simbdlico chamado “Bandeiras Verdes” no presente
estudo carece de uma contextualizagdo. Segundo Vieira (2001), as “Bandeiras Verdes” ¢ um
lugar: espacial, natural, social e, acrescentariamos mitico, simbolico, associado aos “fins dos
tempos”.

A Romaria do Senhor do Bonfim enquadra-se nessa caracteristica de lugar de
realizacdo do cotidiano das familias que habitam o povoado e dos romeiros que ali se
territorializam durante o tempo sagrado da Romaria, lugar onde estdo guardados os
significados e as dimensdes da vida e, principalmente da vida religiosa. Espaco ancorado na
realidade mais palpéavel do lugar. Assim como as “Bandeiras Verdes”, o lugar da Romaria do
Senhor do Bonfim é um lugar simbdlico.

Falar das “Bandeiras Verdes” ¢ retomar o imaginario popular romeiro, repleto de

simbolismo e fé. Nela, talvez esteja a visdo da natureza (as matas), como o lugar sagrado de
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que fala Eliade (2011). Vieira (2001), que estudou as “Bandeiras Verdes” como movimento,
missdo e romaria, a trata como uma profecia feita pelo o Padre Cicero do Juazeiro, Ceara,
mesmo ndo encontrando, segundo ela, nenhum documento comprobatoério dessa orientacéo

feita pelo sacerdote. Mesmo assim para a pesquisadora,

a profecia das Bandeiras Verdes é atribuida ao Padre Cicero. Ele teria dito a seus
fiéis que nos fins dos tempos deveriam procurar as Bandeiras Verdes, que foram
identificadas com as matas amazonicas. A crenca na profecia é compartilhada por
camponeses nordestinos e do centro-oeste, tendo sido, para muitos, o elemento
desencadeador da migracdo para a Amazonia (VIEIRA, 2001, p. 142).

Para a autora, as “Bandeiras Verdes” tém um carater de mobilidade espacial. Ela faz
referéncia a dois movimentos com possibilidades de terem influenciado o imaginario popular
na construcdo simbdlica desse lugar: o movimento dos bandeirantes, nas expedicdes
Bandeiras, utilizadas na territorializacdo do projeto de colonizacdo do interior do Brasil, a
servico da sociedade escravocrata-monocultora, e o das festas religiosas do catolicismo
popular, como as festa do Divino Espirito Santo e de Santo Reis, que acontecem em alguns
estados brasileiros, como Tocantins, Maranhao, Goias, Minas Gerais ¢ Sao Paulo. “A cruz
nesse movimento representa a igreja institucional territorializada, e a bandeira € um simbolo
mével apropriado pelo o catolicismo popular” (BRANDAO, 1981, p. 26).

Um devoto do Senhor do Bonfim de idade sexagenaria, morador de Conceicao
Araguaia no Para, expressou lembrancas a respeito das festas com bandeiras que ele associa a

alguma localidade distante:

Encontrei no estado do Para as mesmas festas de bandeiras que eu participava
quando era crianga no Tocantins, pras bandas de natividade. E as “Bandeiras
Verdes” eu nunca vi, s6 que os mais velhos, falava desse lugar bom. Um tio meu
sabia muitas histérias que ele contava desse lugar. Aqui j& estd diferente, mas de
primeiro vinha muita gente que também conhecia as bandeiras (Entrevista cedida em
10/08/2012. Transcricao literal).

O movimento, deslocamento e duvidas estdo presentes na fala desse romeiro que
morou no estado do Tocantins e depois migrou para o Pard. Em sua memdria a bandeira esta
mais presente como festa do que como alguma localidade.

Ao falar dos deslocamentos constantes dos sertanejos, Otavio Velho (1995) menciona
a historia das “Bandeiras Verdes” nas profecias do Padre Cicero, a duvida quanto a
salubridade de um local e a crenca difusa de que o pobre jamais serd deixado em paz por

muito tempo, como algumas motivacdes de errancia.
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Esses pensamentos, na opinido do autor, estdo assentados na vontade de exercitar a
liberdade, além disso, estdo plenamente integrados a tradi¢do biblica, dentro da qual, “desde
pelo menos o Exodo, o deslocamento representa uma fuga ao cativeiro: simbologia associada
a questdo do servo-arbitrio (vontade cativa do homem a respeito da salva¢ao)” (VELHO,
1995, p. 30). Essa tradicdo biblica repassada ao catolicismo ibérico do qual somos herdeiros,
sem duvida, é recriada no imaginario da fartura e, por certo, fornece sentido aos incessantes
deslocamentos das popula¢des camponesas.

As “Bandeiras Verdes”, assim como outras manifestagdes do catolicismo popular se
devem em grande medida & auséncia do poder eclesidstico nos espagos interiores — nos
sertdes, mas também ao carater doméstico do catolicismo ibérico, conforme Vieira (2001). De
modo pessoal, familiar, como forma de se aproximar do sagrado, de romper as distancias
entre o0 sagrado e o profano.

Sdo manifestacdes mescladas de préaticas populares e eclesiais, mas também ocorrem
em larga medida a contrapelo das préticas oficiais, devido as formas de ocupacéo do territério
brasileiro. Considerando a diversidade cultural-religiosa brasileira, aventamos dizer que as
cosmologias e formas religiosas indigenas e africanas, também, estdo repletas de elementos
domeésticos e de relacdo com a natureza, portanto, ndo é possivel afirmar uma Unica influéncia
de uma forma particular de catolicismo: o popular na formagdo da Romaria em estudo.

Martins (1996), que estudou as frentes pioneiras na AmazoOnia na perspectiva da
fronteira recebendo migracgdes das diversas regides do Brasil, principalmente do Nordeste diz
ser a migracdes espontaneas para a Amazodnia motivadas por concepc¢des religiosas
milenaristas™.

Durante seu trabalho de campo na regido esse pesquisador diz ter encontrado em
diferentes pontos de uma extensdo de cerca de oitocentos quildmetros ao longo do rio
Araguaia, diversos grupos de camponeses que chegaram a regido inspirados pelas profecias
do Padre Cicero sobre a existéncia de um lugar mitico depois da travessia do grande rio, que

seria o Rio Araguaia. Sobre as “Badeiras Verdes” o autor registra,

E tive noticia de um grupo desgarrado, empenhado na mesma busca, que se
estabelecera a beira do Rio Tocantins. Esse lugar mitico é reconhecido como o lugar
das Bandeiras Verdes, que ninguém sabe dizer exatamente o que é nem onde é. Mas,

B Ha muitas indicacBes de joaquimismo nesses movimentos, inclusive nos recentes, na Amazodnia. Isto é,
aparentemente ha influéncias das ideias de Gioacchino Da Fiore, um monge calabrés do século XII, responsavel
pela elaboracéo e difusdo de concepcdes relativas a chegada do Tempo do Espirito Santo. A utopia joaquimita se
manifesta, no milenarismo sertanejo, nas praticas comunitarias, ja que sua previsdo é a de que ha de chegar um
tempo de justica, de fraternidade, de liberdade, de fartura - um tempo de libertacdo (MARTINS, 1996, p. 54).
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seria reconhecido quando fosse encontrado, por ser um lugar de refrigério, de aguas
abundantes, de terras livres, em contraste com o Nordeste arido e latifundista
(MARTINS, 1996, p. 53).

Movidos por essa esperanca da “terra prometida”, homens e mulheres buscaram as
margens do Rio Araguaia, a transpuseram e se fixaram na terra, até que as frentes da pecuéria
e da extracdo de madeira e minério os expulssassem para 0s nucleos urbanos que foram se
formando em toda Amazonia, principalmente a partir dos anos de 1950. Martins ao falar das

caracteristicas e trajetorias desses grupos migrantes assim define,

Trata-se, claramente, de milenarismo medieval e europeu, como €é préprio da
maioria dos casos de milenarismo no Brasil. Os que procuram as Bandeiras Verdes
andam em grupos. Geralmente sdo grupos de parentes e vizinhos no local de origem.
Sua trajet6ria dos pontos de origem no nordeste aos lugares em que se estabeleceram
varia de seiscentos a oitocentos quildmetros. O deslocamento é lento, em vérios
casos tomando dos peregrinos muitos anos, com paradas demoradas ao longo do
trajeto (MARTINS, 1996, p. 53).

De acordo com o autor, na fronteira, ha um imaginario mistico, que mescla e adapta ao
sentido de movimento prdprio da frente de expansdo, varios e diferentes componentes do
imagindrio medieval. Além dos seguidores das “Bandeiras Verdes”, ainda de acordo com o
autor, havia outros grupos de camponeses peregrinos como o de Maria da Praia, que ha
muitos anos se deslocava de Minas Gerais, no sudeste, para 0 Norte. Depois de alguns anos
atravessando Goias e Mato Grosso, 0 grupo se estabeleceu no Para.

O grupo de Maria da Praia, segundo Vieira (2001), que o estudou durante a década de
1990, tratava-se de migrantes vindos para a Amaz6nia concomitante a implantacdo dos
grandes projetos e organizava uma missdo religiosa que abrangia o oeste do Maranhdo, o
norte do Mato Grosso, noroeste de Goias (em 1989 passou a ser Tocantins) e o sul do Para.
De acordo ainda com essa pesquisadora, havia grupos de migrantes, além daqueles atraidos
pela economia da borracha no final do século XIX, que vieram para outros lugares da regido
Amazodnica nas primeiras décadas do século XX motivados pelo mito das “Bandeiras
Verdes”.

A partir do que constatou Vieira (2001), sobre o forte apelo religioso de orientacdo do
catolicismo popular na Amazénia Oriental (Norte do Mato Grosso, Tocantins, Sudoeste do
Piaui, Oeste do Maranh&o e Sul do Para), podemos perceber que romarias, festas do divino e
reisados fazem parte do imaginario popular dessa regido que coincide com a regido de maior
influéncia da Romaria. Essa tradicdo, mesmo nas geracdes mais jovens 0os motiva a frequentar

a Romaria e se declararem devotos do Santo Padroeiro da Romaria.
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Pensando ainda com Vieira, as “Bandeiras Verdes” combinava dois elementos no
imaginario popular: a ocupacéo territorial e o aspecto religioso. Os migrantes entendiam que
esse novo lugar, onde chegaram, era indicado e protegido por ordens espirituais.

“Bandeiras Verdes” ¢ um lugar simbolico, elemento refor¢ador da esperanga e
atribuidor de sentido ao deslocamento. Relph (2012), ao procurar qualificar o conceito de
lugar diz que a metdfora que ressoa mais forte com o lugar e geografia ¢ o ‘habitar’.
Conforme sua opinido, “estar na terra significa morar, relacionar-se com o lugar por meio da
existéncia, esta ciente da prépria mortalidade, ter experiéncias de lugares que sao
transcendentais e inexplicaveis” (RELPH, 2012, p. 30).

De certa maneira a populacéo que ainda vive no campo, e mesmo aquela que mora na
cidade preserva a memoria de estd habitando as “Bandeiras Verdes”, lugar para onde vieram
seus pais e avos, no final do século XIX e primeiras décadas do seculo XX. Por isso, 0s
elementos remanescentes do catolicismo ganham ades&o dessa populagdo que os tém como

parte da cultura fundadora do lugar onde vivem.
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CAPITULO Il

PROCURALI AS “BANDEIRAS VERDES”- TRAJETORIAS, MOBILIDADE E
TERRITORIALIDADES DA FE.

Considero que a profecia das Bandeiras Verdes permite re-
significar a ocupacdo territoria a partir de referenciais
religiosos. Para compreendé-la no entanto, é necessario
situd-la no seu contexto, ou seja, dentro da visdo de mundo
escatoldgica, que entendo como parte da cultura biblica do
campesinato, da qual os romeiros sdo portadores.

(VIEIRA, 2001, p. 143)

A principio falar de trajetdrias parece sedutor, a medida que nos “embrenhamos” pelos
caminhos, que muitas vezes, tornam-se apenas trilhas ou “trieiros”, o percurso revela-se uma
estrada de incertezas. Falar desse tema néo € biografar, nem fazer histéria de vida. Ao pensar
em ir além desses dois caminhos, reconhecemos que s6 o trabalho de campo, por mais
rigoroso que seja, no sentido qualitativo, ndo recobre a multidimensionalidades da vida dos
sujeitos entrevistados da pesquisa.

Talvez seja quase impossivel descrever as trajetdrias dos individuos e grupos, porque
elas podem ser apenas as mudancas sucessivas pelas quais 0s sujeitos e 0s grupos passam em
suas mobilidades diversas no espaco. Nesse sentido, elas sdo formadas por um conjunto de
fatores individuais ou coletivos dentro de um grupo, ligados a todos os outros tracos dos
grupos sociais que a partir dai definiriam trajetérias comuns (MONTAGNER, 2007 p.15).

Para Bourdieu (1996), as trajetorias se formam na sobreposicao das marcas distintivas
das trajetdrias dos grupos sociais e dos agentes a estrutura relacional dos campos do poder e
do campo intelectual. Essas marcas, que evidenciam os simbolos distintivos dos mesmaos,
trazem a luz as estratégias e injungdes sofridas pelos agentes por meio das linhas de forca
dentro de cada campo social. Ainda em consonancia com Bourdieu (2010), as trajetorias
seriam, assim, o resultado construido de um sistema dos tracos pertinentes de uma biografia
individual ou de um grupo de biografias.

Para esse autor, toda trajetdria social precisa ser compreendida como uma maneira
singular de percorrer o espaco social, onde se exprimem as disposicdes do habitus e
reconstitui a serie das posi¢des sucessivamente ocupadas por um mesmo agente ou por um

mesmo grupo de agentes em espacos SUCessivos.
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Trajetdrias estdo relacionadas a mobilidade espacial. Ratts (2003), em estudos sobre
grupos étnicos negros e indigenas no estado do Ceard, menciona a identificacdo teorica de
mobilidade feita por Olga Becker (1997), entre neoclassica e neomarxista; a primeira que
privilegia trajetorias individuais e a segunda considera os grupos sociais, pois “trata a
migracdo como forga de trabalho” (RATTS, 2003, p. 44).

No presente estudo, optaremos pelos dois enfoques por entender que essas motivagdes
estao na origem das migragdes interestaduais empreendidas pela Familia “dona do Santo”. Tal
fato inclui as singularidades nas trajetdrias de cada individuo dentro do grupo familiar, em
mobilidade.

A “memoria de migragdo” (RATTS, 2003, p. 45), entre os membros dessa Familia -
terceira geracdo a viver no Povoado do Senhor do Bonfim - é muito presente em todos, e
também, nas demais familias que compdem a populacdo habitante do lugar. Essa memoria é
percebida tanto nas respostas da Familia, quanto na fala das demais pessoas, quando se
pergunta sobre a origem daquela comunidade religiosa. A primeira resposta que ouvimos
trazia a imagem do patriarca fundador, Senhor Arcanjo Francisco Almeida, e sua trajetoria
espacial até se territorializar ali.

O Povoado do Senhor do Bonfim foi criado a partir de uma Romaria fundada desde
1933, pela Familia “dona do Santo”, migrantes nordestinos, cuja trajetoria espacial coincide
com o contexto historico das migracdes em dire¢do as “Bandeiras Verdes”, uma terra sonhada
por milhares de fiéis devotos do Padre Cicero. Para Martins (1996), tratava-se de uma
necessidade de deslocar para imaginarios mais profundamente estabelecidos, a busca de
sentido para a vida nos confins do humano, na fronteira amazonica.

Religiosidade e territorializacdo sdo os dois principais elementos das ‘“Bandeiras
Verdes.” No formato de profecia ela incentivou a migragdo de muitas familias para os estados
do Para, Mato Grosso, Maranhdo e Tocantins. No imaginario e na trajetéria da Familia
Francisco “dona do Santo” estdo as “Bandeiras Verdes.” Os herdeiros guardides da Imagem
do Senhor do Bonfim, simbolo sagrado da Romaria, lembram ouvir os pais a comentarem a
fala dos avos sobre a profecia das “Bandeiras Verdes” e dizem: “Eles eram muito devotos do
Padim Cico, eram eles quem falava desses conseios dele ha muito tempo atras” (Entrevista
cedida em 26 jul. 2012. Transcricao literal).

O senhor filho do fundador da Romaria acredita que a vinda da sua familia para essa
regido foi motivada pelas “Bandeiras Verdes” do “Padim Ci¢o”. Segundo ainda Vieira (2001),
muitos lavradores da Regido Sul do Para, do Tocantins, Maranhdo e Mato Grosso, afirmam

terem vindo para a Amazonia a procura das “Bandeiras Verdes.” Sendo assim, percebe-se que
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a Familia “dona do Santo” tenha vindo também para a regido a procura das “Bandeiras
Verdes”.
O poeta Manelao, descendente dessa migracdo, assim registrou parte da motivagédo e

da tradi¢ao do povo que procurou as “Bandeiras Verdes™:

[-]

Que o Senhor da historia
me dé mais inspiracdo

para narrar passo a passo
com sentimento e paixao

a caminhada de um povo
construindo um tempo novo
nessa grande regido.

Até 0s anos sessenta

nossa regido contava

com muitos mais nordestinos
fugidos da seca brava

que para saciar a sede

buscavam as “Bandeiras Verdes’
que o Pe. Cicero pregava.

i}

]

Outras expressdes de fé
tinha o povo sim senhor
divindade, Santo Reis

€ 0 santo protetor

com mastros, fogos, benditos
ladainhas e outros ritos
amenizando sua dor.

(MANELAO, 2005, p. 8)

As imagens evocadas pelo poeta é a do movimento e da utopia. Elas vislumbram
situagdes futuras, ¢ como se fossem orientadas para um porvir, “a caminhada de um povo
construindo um tempo novo nessa grande regido”. As “Bandeiras Verdes” sdo evocadas como
o0 lugar dos que querem viver bem. Um territério mitico em torno do qual vai se erigir um
monumental imaginario da fartura. Os versos permitem inferir que a ocupacdo territorial da
Amazonica (possivel Bandeiras Verdes) ocorreu a partir de referenciais religiosos.

A religido popular esta no cerne dessa crenga que tem as “Bandeiras Verdes” como um
simbolo-chave no imaginario dos camponeses migrantes. Como uma profecia, “ele permite
aos camponeses situarem-se no espaco e no tempo a partir de referenciais mitico-religiosos,
fornecendo-lhes os parametros para a constru¢ao dos movimentos” (VIEIRA, 2001, p. 143).

O poeta se reporta a0 movimento orientado pela fé em busca do simbolo redentor “outras
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expressdes de fé tinha o povo sim senhor, divindade, Santo Reis e 0 santo protetor com
mastros, fogos, benditos ladainhas e outros ritos amenizando sua dor”.

A ideia de que a vida social ocorre dentro de uma rede simbolica € trabalhada por
muitos autores da geografia humanista. Apoiado nessa ideia, percebemos as “Bandeiras
Verdes” como um lugar simbdlico que, como simbolo e, por estar no imagindrio dos
camponeses nordestinos devotos do Padre Cicero Romao Batista, mobilizou comportamentos
humanos que resultou em migracdes de milhares desses camponeses para a Amazonia.

Simbolo e imaginario, segundo Freire; Reis Jr. (2013, p. 146) séo termos semelhantes,
mas que se diferem essencialmente porque, “o imaginario esta relacionado a afetividade e as
emocoes, além de possuir uma carga poética e atuar como transformador do real.” Quanto ao
simbolo, “trata-se de algo mobilizador de comportamentos e estd ligado as experiéncias
cotidianas”. Os versos de Maneldo e Zé Valdi evocam esse simbolismo das “Bandeiras
Verdes”.

Z¢ Valdi, poeta de Conceicdo do Araguaia, também retratou as “Bandeiras Verdes”

homenageando a trajetoria dos migrantes, sendo esse autor deles descendente:

Bandeira verde

“Bandeira Verde” rebenta da terra,

do sangue de quem labuta, canta

e sonha num recanto da Amazonia. E

a histéria da gente que vivia sossegada
entre a mata e o Rio Araguaia quando
vieram mexer na terra, na mata, no Rio,
na histéria e nos sonhos dos camponeses
e pescadores.

“Bandeira Verde” ¢ o canto da gente
pequena do Nordeste, que pensou

na terra, na dgua, na fartura e para cé arribou
com a masica.

“Bandeira Verde” ¢é o canto do Araguaia,

o alvorecer da Amazonia, a Festa do Divino,
o cheiro da flor do Piquié, a beira da lagoa.

é Carolina, é Maria, é José, é o povo que luta
e trabalha tecendo sonhos.

“Bandeira Verde” € o canto do sonho
destrocado, do homem que morre, da
mata que morre, dos animais que morrem,
mas é também o canto da vida, da beleza
é a tristeza e alegria, agonia e sonho de um povo
cantada por esse arador de terra e da misica — Zé Valdi —
poeta, filho da gente que pegou a cor das matas e fez Verde
sua Bandeira quando plantou raizes
as margens do Araguaia.
(VALDI, 2009)
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O poema nesse ambito, surge como um fixador de cenas, tipos e impressées do lugar
onde o autor vive, e tem suas mais remotas lembrangas. Com o avan¢o da modernizagdo o
artista expressa o que vé e sente sobre as ameacas que pairam sobre seu lugar: “E a historia
da gente que vivia sossegada entre a mata e 0 Rio Araguaia quando vieram mexer na terra, na
mata, no Rio, na historia e nos sonhos dos camponeses e pescadores.” Seus versos evidenciam
o conflito espacializado no lugar.

Segundo Almeida (2010, p. 11): “A linguagem literaria tem a particularidade de
comunicar aspectos da realidade ou fatos e tempos da experiéncia humana”. Experiéncias de
desterritorializacdo estdo evidenciadas nos versos contrastando com o registro de uma vida de
liberdade que foi se diluindo a medida que o “progresso” foi se territorializando na regido.

Na condicdo de camponeses desterritorializados, a Familia “dona do Santo” fez uma
trajetéria de migracdo ao sair da Bahia, passando pelo Maranhdo (municipio de Carolina),
pelo Pard (em um lugar chamado Boca do Bananal, as margens do Rio Araguaia), e depois
atravessou 0 Rio Araguaia de volta, chegando ao Estado do Tocantins, onde ali se

territorializou, constituindo o Povoado que, hoje, é chamado de Senhor do Bonfim, figura 14.

Figura 14 — Vista aérea do Povoado do Senhor do Bonfim

: ) T
£ ..."'TQ:A?’.G‘
7 W Wiade acesso a Romaria

Praca do Santuario

Espaco de banho no Rio Piranha

(X ):Ql

Fonte: www.Google Earth.com
Org.: Carvalho, J. R., 2013.

Ao caracterizar a ocupacdo da Amazonia Hébette (1986, p. 10) diz que a frente de

expansao na Amazonia caracterizou-se por uma ocupagéo horizontal “a modo de uma mancha
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de 6leo que se expande com recursos facilmente mobilizaveis, prontos para se moverem, sem
pré-requisitos técnicos de lenta maturagdo”. Para Martins (1996), a frente de expansio foi a
forma de ocupacdo do territério brasileiro por longo periodo.

Essa frente era composta por uma populacdo na sua maioria pobre, que se deslocava
em busca de terras novas para desenvolver suas atividades econdmicas, ou seja, em busca da
subsisténcia. Entre os geografos, o termo frente pioneira também foi utilizado para identificar
essa mesma realidade. Segundo Martins (1996, p. 29): “Frente de expansdo e frente pioneira,
se referem a realidades sociais substantivas, modos singulares de organizacéo da vida social,
de definicdo dos valores e das orientacdes sociais”.

Tendo na memoria ancestral a Guerra dos Balaios, como conta um entrevistado, filho
do fundador da Romaria sobre a trajetoria da familia em dire¢do as “Bandeiras Verdes”,
alcancar um lugar as margens de um rio, e ali passar a habitar, pode ser a manifestacdo do
cristianismo cdsmico existente nas populagdes rurais, identificado por Eliade (2011, p. 152),
um “cristianismo dominado pela a nostalgia do Paraiso, invulneravel ao abrigo das subversoes
produzidas pelas as guerras [...]".

Na trajetéria socioespacial da Familia Francisco de Almeida, percebe-se que, por
mistério da divindade, outra vez a Imagem do Senhor do Bonfim est4 as margens das aguas,
elemento da natureza onde Ela foi encontrada pela a Familia Francisco de Almeida a primeira
vez, miticamente fechando um ciclo. Ali, as margens das 4guas do Rio Piranhas teve inicio a
territorialidade da fé e uma histéria de sacralidade de um lugar Santuario, para onde passou a
convergir um volume cada vez maior de romeiros todos 0s anos.

Ao destacarmos sobre trajetdria socioespacial a entendemos, também, na concepcéo de
Cirqueira (2009, p. 7), para ele “trajetoria socioespacial envolve a historia de vida dos
individuos, suas experiéncias dentro de uma temporalidade e uma espacialidade que nédo
possuem uma constitui¢do linear ou continua.”

As visitas aos lugares sagrados estdo associadas as praticas de peregrinacdo™. O
Santuario do Senhor do Bonfim, além dos milhares de peregrinos que recebe durante seu
tempo sagrado, é também, o lugar dos primeiros peregrinos que ali chegaram em 1932, a

Familia “dona do Santo”, que o fundou a partir de 1933 e, estd fisico e simbolicamente

14 S ) . . .

A palavra Peregrinagdo provém do Latim per agros, literalmente «pelo campo», pois era bastante comum
cortar caminho pelos campos para evitar encontros indesejaveis com bandidos e salteadores. Peregrino
(peregrinus) era um estrangeiro em Roma, alguém que ndo tinha direitos de cidadania, ou aquele que viaja no
estrangeiro, que viaja pelos campos. O termo ganha uma conotacao religiosa no século XII, e passa a ser usado
para denominar os cristdos que viajavam a Roma ou a Terra Santa. Hoje apalavra significa uma jornada realizada
por um devoto de uma dada religido a um lugar considerado sagrado por essa mesma religido, tendo ha muito
deixado de denominar exclusivamente viagens catolicas e cristds (MENDES, 2009, p. 42).
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territorializada nesse lugar. Conforme Tuan (2011), a luta dos cristdos para estar em um lugar
e ter um lugar é parte constituinte da sua historia.

Sem saber, mas “com fé que o Senhor do Bonfim lhe mostraria uma terra onde viver
com fartura e em paz”, a Familia “dona do Santo” encontrou, as margens do Rio Piranhas, o
seu destino, em meio ao campo de Cerrado; um lugar onde pode refundar sua vida e fundar
um lugar sagrado. Sua trajetoria socioespacial até ali, ilustra a saga de milhares de familias de
brasileiros expropriados da terra em busca das “Bandeiras Verdes.” Trajetoria de errancia que,
assim como ressalta Lima (2006, p. 166), parece “operar com moralidades e sentimentos
cujos sentidos mais profundos repousam numa recusa aos padrdes da producdo mercantil da
terra e do trabalho, e da ética que preside essa produgao”.

Segundo os moradores mais velhos no Povoado do Bonfim, quando a primeira familia
chegou ao local as terras ndo eram de propriedade de ninguém; s mais tarde, ja na década de
1970, o senhor Miltdo, que se tornou dono de grandes fazendas na regiéo, teria feito a doacéo
das terras a eles. Nos arquivos da prefeitura de Araguacema ndo ha registro informando se o
povoado é um distrito da sede municipal. Essa indefinicdo da posse fundiaria possibilitou a
gestdo 2008-2012 a lotear e tentar vender parte do terreno onde a comunidade habita desde a
década de 1930, conforme ja mostramos no primeiro capitulo desse trabalho.

No Senhor do Bonfim, como ja foi dito, a hierofania estd associada e identificada na
Imagem do Santo. Uma imagem de Jesus Cristo crucificado, esculpida em madeira, sem o0s
bracos e sem as pernas, de aproximadamente 12 centimetros de tamanho. Ele é a Imagem
objeto de culto e, “de algum modo, o Santo se identifica com sua Imagem.” Cada grupo
envolvido tem sua percepcdo e definicdo dos simbolos e lugares sagrados. O Povoado, por
abrigar a Imagem do Santo € o geossimbolo da Romaria.

A relacdo dos romeiros com a Imagem do Jesus Senhor do Bonfim no tempo e no
espaco sagrado da Romaria evidencia a importancia do sobrenatural e do simbolico nas suas
vidas. Essa relacdo, conjugada com suas trajetdrias socioespaciais de privacGes e dificuldades
os leva as préticas e agOes fundadoras e transformadoras de territorialidades e identidades na
Romaria. A Imagem do Santo ¢ um simbolo “encarnado no lugar”. Os simbolos ganham
maior forcga e realce quando se encarnam no lugar.

O simbolo por sua forca forma um espaco cultural, um geossimbolo, carregado de
afetividade e significagfes que, para Bonnemaison torna-se o territdrio-santuério, isto &, um
espaco de comunhdo com um conjunto de signos e de valores. Ao entender, assim que, “a
territorialidade do sagrado refere-se a um mundo de experiéncias dos sujeitos, cuja autoridade

¢ atribuida ao transcendente” e que a identidade ¢ formada a partir de atributos culturais
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religiosos e “é reconhecida pela representagdo de praticas ritualisticas especificas, expressoes
vindas de um sistema de crencas vivenciadas no cotidiano” (GIL FILHO, 2008, p. 94; 112). A
ideia de territorio, nesse sentido, fica entdo garantida pela apropriagdo cultural simbolica
(BONNEMAISON, 2012, p. 293).

2.1 Compreensao do (des) interesse da geografia pelos estudos da religido

Fickeler (2008) percebe dois aspectos fundamentais nas religides: um interno e outro
externo. O primeiro trata da ética, da conduta pessoal do religioso, o outro tem relacdo com o
cerimonial, as manifestacdes das religides para fora. Esse cerimonial é objeto de estudo da
geografia diz ele. Figuras e simbolos religiosos, coisas religiosas (objetos e préticas), lugares
e cerimoniais, regras cerimoniais (mandamentos e proibi¢des) e muito mais, fazem parte do

cerimonial religioso para esse autor. Por outro lado ele destaca:

Religido e geografia parecem, em principio, ter pouquissimos pontos de
contato, o que também ¢ refor¢ado pela forte concepgdo de que o “Reino de
Deus esta no meio de vos” (Lucas 17: 21). Mas ja que todas as religides
criaram, no curso de seu desenvolvimento, um cultus mais ou menos
manifesto, sendo espacial e temporalmente perceptivel através de eventos
magicos ou simbdlicos, de objetos e comportamento,, os fenémenos
religiosos aparecem em relacéo real com a superficie terrestre, podendo ser,
portanto, estudados geograficamente (FICKELER, 2008, p. 7).

Mesmo ciente dessa possibilidade o campo da Geografia negligenciou por muito
tempo a possibilidade de tornar a religido como fato socioespacial claramente inteligivel, em
especifico a geografia brasileira. Num paralelo com a Sociologia, a Historia e a Antropologia,
buscamos a opinido de Rosendahl (1996, p. 5), que afirma, “a tematica da religido tem sido
objeto de um pequeno interesse por parte dos gedgrafos brasileiros”. Tal fato se constituiu, de
acordo com a autora, em funcdo da hegemonia do positivismo entre 0s pesquisadores
brasileiros.

Esse desinteresse ocorre mesmo a Geografia da Religido, estando bastante consolidada
nos contextos, europeu e norte americano, conforme assinala Pereira (2013), ao fazer um

panorama geral da geografia da religido. Esse autor lembra que

A Geografia da Religido apesar de ser posta em evidéncia no cenario académico
apenas nos Ultimos anos, ndo € uma area nova nos estudos sobre religido. Suas
primeiras formulagBes nos remetem as diversas cosmologias e protociéncias
expostas pelos antigos pensadores gregos; porém, como a histéria nos revela seu
periodo formativo — e provavelmente o mais fértil — se deu no medievo através de
vérias obras teoldgicas. Mas sem duvida, € na modernidade, principalmente no
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século XX, que este campo de pesquisa geografica se consolida — ou ac menos
comega a deixar transparecer uma maior coeréncia académico-cientifica, por vezes
tematica, tedrica ou metodoldgica (PEREIRA, 2013, p. 11).

S6 muito recentemente 0s pesquisadores brasileiros em geografia perceberam mais a
importancia da religido como agente modelador do espaco e como dimensdo de analise da
vida humana e suas espacialidades. De acordo com Pereira (2013), o Brasil ja percorreu um
consideravel trajeto no campo da Geografia da Religido e apresenta basicamente dois vieses:
“um que aborda o fenomeno religioso partindo, sobretudo das dimensdes objetivas; e outro
que procura partir das estruturas estruturantes do fenémeno, nesse sentido aborda dimensdes
mais subjetivas” (PEREIRA, 2013, p. 111).

O primeiro viés busca apreender as manifestacdes espaciais do fendmeno religioso a
partir das formas religiosas ja impressas na paisagem, esse viés, conforme Pereira (2013)
enfoca principalmente as estruturas espaciais da religido. Nele, o individuo, o fiel, ocupa um
papel circunscrito dentro das estruturas — seja do sagrado ou institucional — por meio de uma
participacdo passiva na trama do fenémeno religioso.

Esse viés é adotado no Brasil por Rosendahl dentre outros (as). O outro, mas atento ao
subjetivo, busca compreender as manifestacGes religiosas partindo das dimensdes que
estruturam a religido. Essa concepcdo vai além da empiricidade do fenémeno religioso. Na
opinido de Gil Filho (2008), faz-se necessaria uma cogni¢cdo especial para se analisar o
fendmeno religioso. Suas nuancas e caracteristicas mais sutis demandam uma sensibilidade do
pesquisador para serem captadas.

Para Lopes (2010), a Antropologia foi pioneira em estudar a religido, a principio junto
aos povos ditos primitivos e, mais recentemente nas sociedades ditas complexas. As
dimensdes simbdlicas, semidtica e cognitiva formam o campo de estudo dessa ciéncia. Junto
com elas se formou a Sociologia, que analisa o fendmeno religioso na vida de relagdes nas
estruturas sociais como a politica, a economia e a cultura.

Vale registrar a importancia da contribuicdo de Eliade na historia, ao contribuir com
consolidacdo da religido como objeto de estudo das ciéncias humanas. Os estudos feitos por
essas ciéncias tém cada vez mais um carater interdisciplinar e incluem a Geografia. Na
opinido de Lopes (2010, p. 34-35), essa “postura trouxe mais prestigio a geografia da religido,
contribuindo para seu revigoramento a partir da década 1970”.

Rosendahl (1996) reconhece o0 pouco interesse dos gedgrafos pela religido e, a falta na

geografia da religido de um “denominador comum que a conduza a uma identidade plena”
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como tal. Sobre a recontextualizagdo da geografia da religido a partir da interdisciplinaridade
Lopes (2010) ressalta que,

Reconhecendo a insuficiéncia de seus principios matérias frente a complexidade da
religido e da maneira pelas quais as demais ciéncias estudavam o fendmeno
religioso, cada vez mais alicercados em imaterialidades como: ideologia, sistemas de
representacdes e valores — elementos nos quais o positivismo ndo conseguia abarcar
— em meados dos anos de 1970 surgem trabalhos nos quais elementos materiais e
ndo-materiais comecam realmente a ser abordados. Foi devido a mudanga de
paradigma e a maior interdisciplinaridade entre as disciplinas sociais, a geografia da
religido recebe reconhecimento, pois os estudos que englobam a compreensdo do
mundo e as relagdes de grupos e individuos com a natureza, a sociedade, entre si,
configurando comportamentos geogréaficos e vivéncias em termos de sentimentos,
ideias, ideologias e simbolos, passam a ter arcaboucos epistemol6gicos abordados,
como também encontram similitudes nas demais disciplinas (LOPES, 2010, p. 33-
34).

Para Rosendahl (1996), o fato de a Geografia humanista passar a considerar o
imaginario humano como um dos meios de percebé-lo, foi um dos motivos que possibilitou a
reflexdo religiosa na geografia apds 1970. Nessa perspectiva, os gedgrafos da religido buscam
desvendar o significado das sensacdes vividas pelo ser humano e 0s grupos sociais. Na mesma
trilha vao ao encontro do sentido que a religido confere razdo humana e aos efeitos das
praticas religiosas na configuracao dos espacos geograficos.

Hatzfeld (1993) fala da religido no sentido de tradicdo humana. Para tanto ele busca o
sentido etimolégico da palavra religido e encontra dois sentidos: um ja € de dominio comum,
o re-ligare, unir/religar o homem e seu Deus. O outro, mais complexo, re-legere significa
retornar ao ja visto, retomar os elementos e sinais disponiveis com vista a uma nova reflexdo.

Essas duas visdes servirdo de base para desvendar os significados das vivéncias,
praticas e sensacdes espacializadas na Romaria do Senhor do Bonfim. Ha de se considerar
também nesse ambito, a contribuicdo da Geografia na busca por apreender a relagcdo dos seres
humanos com a divindade, ao extrapolar além do discurso, ao cartografar as acdes e os locais
sacralizados.

A vontade de se unir a seu Deus por intermédio do Santo € muito evidente nas préaticas
religiosas vividas pelos romeiros no espago sagrado da Romaria do Senhor do Bonfim. Nas
entrevistas realizadas durante a Romaria, perguntamos para vinte e dois romeiros, por que e
qual o sentido deles se dirigirem ao altar quando terminava o Terco e, a maioria (dezoito
entrevistados) respondeu que, “iam ao altar agradecer ao Santo e fazer pedidos de protecao e
bencdo para si e para a familia e que sempre fazem isso”, eles revelaram sentir a necessidade

de ir agradecer. Os outros quatro responderam néo saber responder.
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A procura por seguran¢a na vida, coisa que o mundo j& ndo parece mais oferecer a
£sses romeiros, ou nunca os ofereceu, se revela na fala dessa romeira da cidade de Cana Brava

— Mato Grosso. Ela nos diz,
eu vim pagar uma promessa que fiz para meus netos que estavam doentes. Com
muita dificuldade de dinheiro mais consegui vir. Quando estou no Senhor do
Bonfim meu coracdo fica mais alegre, por isso me considero uma romeira. O Santo
significa para pra mim esperanca mais salde, e tudo de bom para minha familia
(Entrevista cedida em 10 de julho de 2012).

S0 muitos os romeiros e romeiras que relataram vir ha cinco, dez, vinte ou até mais
anos a Romaria. Estes parecem vir rever os sinais, elementos e rituais sagrados para renovar
sua fé, fazer novamente uma reflexdo. Como “aqueles crentes que encontram na leitura
assidua dos livros sagrados uma felicidade dificilmente imagindvel por outros: porque num
mundo quase indecifravel, existe um lugar de claridade” (HATZFELD, 1993, p. 40).

Tal fato demonstra um grau de hesitacdo no fiel. Ele confia, mas sabe que precisa
alimentar sua confianca, sua fé. Por isso ele retorna a cada ano sucessivamente. Ainda
segundo Hatzfeld (1993, p. 41), “a religido ¢ uma atividade simbolica, ¢ um trabalho dos
homens sobre sinais, simbolos, férmulas ou textos. Re-legere indica-nos que os elementos
simbdlicos utilizados sdo sempre retomados”.

Bourdieu (2010) tem uma visao critica sobre a relacdo humana com o sagrado, para
esse pesquisador a religido é uma ideologia vinda da transformacéo do mito. Ela foi criada por
um corpo de especialistas em discursos e ritos religiosos, no processo de divisao do trabalho
religioso, em que os leigos sdo despossuidos do direito dos instrumentos de producdo
simbodlica, fruto da diviséo do trabalho social, da diviséo de classes.

Durkheim (1989), ndo vé a religido nesse aspecto ideoldgico. Para ele a religido é um
sistema de praticas dentro de uma crenca, e as manifestacdes de fé por meio dos ritos dentro
dela sdao as formas do devoto ‘descansar o espirito’, cansado das agruras da vida cotidiana.
Ainda para autor em tela “esses cultos individuais constituem, ndo sistemas religiosos
distintos e autdbnomos, mas simples aspectos da religido comum a toda igreja da qual os
individuos fazem parte” (DURKHEIM, 1996, p. 30).

Os depoimentos das pessoas entrevistadas durante a Romaria apontam para esse
descanso, ao serem perguntadas sobre como se sentiam ali, na Romaria, quase todas disseram
sentir uma paz, uma alegria, “uma coisa boa.” De Barrolandia, TO, por exemplo,

conversamos com uma senhora romeira ha doze anos e ela declarou:
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sinto uma alegria e um descanso enorme ao esta aqui. A gente é tdo abengoado que
tudo que gasta para vir e ficar aqui ndo faz falta. Ele, o Santo, nos da mais todo ano,
iss0 € que é bom (Entrevista cedida durante a Romaria, dia 12 de agosto 2013).

Ela considera as béncéos, o gesto religioso mais sagrado, a forca maior da Romaria. E
a manifestacdo do territorio cultural que de acordo com Haesbaert (2011), consiste em uma
apropriacdo e valorizacdo simbolica de determinada porcdo do espaco que, nesse caso, €
mitico. E notavel, também, na Romaria a dimens&o politica do territorio — aquela em que as
relagOes espacgo e poder estdo espacializadas.

Para Bonnemaison (2012, p. 289), “o territorio ¢, a0 mesmo tempo, ‘espago social’ e
‘espago cultural’: ele esta associado tanto a fungao social quanto a simbolica™. Para este autor,
uma analise geocultural ndo pode descuidar desses dois aspectos complementares. A religido
como uma dimensao da cultura ndo pode esta desvinculada da ideia de territorio.

Os territdrios religiosos sdo entendidos segundo Rosendahl (2008), como “reflexo do
espaco vivido no cotidiano da fé”. Eles fortalecem as relacdes e as préaticas entre homens e
mulheres religiosos e, entre estes e o lugar, ao possibilitar, assim, a constru¢do da identidade
religiosa. “As construgdes identitarias sdo formadas e reformuladas ou reconstruidas sobre 0s
territorios” (ROSENDAHL, 2008, p. 57).

A Romaria do Senhor do Bonfim estd localizada na fronteira amazonica,
especificamente em uma regido de conflitos sociais, essencialmente em relacdo a disputa pela

terra. De acordo com Martins,

nesse conflito, a fronteira é essencialmente o lugar da alteridade. E isso o que faz
dela uma realidade singular. A primeira vista é o lugar do encontro dos que por
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diferentes razdes sdo diferentes entre si, como os indios de um lado e “os
civilizados” de outro; como os grandes proprietarios de terra, de um lado, e os
camponeses pobres, de outro. Mas, o conflito faz com que a fronteira seja
essencialmente, a um s6 tempo, um lugar de descoberta do outro e de desencontro.
N&o s6 o desencontro e o conflito decorrentes das diferentes concepgdes de vida e
visbes de mundo de cada um desses grupos humanos (MARTINS, 1996, p. 27).

O espaco social da romaria expressa essa diferenca, mas, ao mesmo tempo em que é
heterogéneo exerce influéncia homogeneizante no sentido de que todos que nele convivem e
se relacionam séo iguais diante da divindade do Santo padroeiro, 0 Senhor do Bonfim. Os que
ali estdo, trazem suas necessidades e reivindicacOes espirituais especificas das suas
individualidades e, ao se colocarem no meio da multiddo de fiéis sob a transcendéncia da fé,
tornam-se uma massa de romeiros que assim sdo percebidos e tratados pelas autoridades

eclesiais, tanto por parte a Igreja Catdlica quanto por parte da Familia “dona do Santo”.
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A Romaria torna-se o lugar de encontro de milhares homens e mulheres
trabalhadores/as do campo e das cidades da regido, mas também recebe visitas cada vez mais
expressivas das classes patronais, o que significa inferir que as festas do catolicismo popular
ndo estdo estritamente relacionadas as pessoas de baixa renda ou camponeses expropriados.
Di Méo (2012, p. 27), ao falar dos atributos das festas lembra que um deles é “seu valor de
troca socioecondmica tanto no aspecto do endogrupo territorializado quanto a abordagem de
alteridade (grupos provenientes de outros territorios)”.

Os territdrios religiosos sdo diversos, segundo Terra (2010, p.94-95), “eles sdo
maltiplos e plurais. A vivéncia entre esses territorios maltiplos sempre foi estudada na
abordagem politica”. Essa vivéncia nem sempre é harmoniosa, pode ocorrer conforme destaca
Terra (2010, p. 95), trés niveis de comportamentos para a implantacdo de territorios
religiosos: “coexisténcia pacifica; instabilidade e competicao e, intolerancia e exclusio”.

No espaco do Povoado do Senhor do Bonfim ha a hegemonia do Catolicismo, pois ndo
ha presenca de Igreja de outra orientacdo religiosa na comunidade. 1sso, porém, ndo significa
dizer que ndo existam entre os moradores do lugar, pessoas que sdo adeptas de outras igrejas,
0 que queremos dizer é que a forte presenca da fé catolica no Povoado pode estar inibindo a
territorializagdo de outro segmento religioso.

Entre os entrevistados da pesquisa encontramos pessoas de orientacdo religiosa
protestante (um fotdgrafo e um vendedor ambulante) que, demonstraram conviverem de
forma tolerante e pacifica com as outras religiGes, principalmente com os fiéis da Romaria,
até porque esses informantes justificaram estarem ali em funcdo do trabalho e ndo por uma

questdo religiosa, como afirmou esse romeiro:

Eu venho todo ano porque trabalho com movimento de gente, onde tem gente eu
vou, mas a religido é outra coisa, eu tenho minha fé em outra religido, cada um
segue a sua né? Eu ndo discrimino quem tem outra religido diferente da minha, Deus
saber quem faz certo e eu acho que to certo né? (Entrevista cedia em 15/08/2013,
transcrigdo literal).

Entre os visitantes ndo foi percebido competicdo em afirmacdo da fé, no entanto,
quando se percebe que ndo ha igrejas de outra designacdo, constata-se a hegemonia do
Catolicismo no lugar, esse informante sente isso e, talvez, perceba que transita em um
territorio que ndo lhe ¢ hostil, mas ndo é “o seu”. Esse entrevistado mesmo presente na
Romaria, ndo se identifica culturalmente com cultura hegeménica no espaco sagrado do
Catolicismo, ndo ha o sentimento de pertencimento.

E por meio do territorio que o fiel constri o sentimento de pertencimento ao grupo

religioso. “O territorio €, de inicio, um espaco cultural de identificagdo ou de pertencimento, e
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a sua apropriacdo sO acontece em um segundo momento” (MEDEIROS, 2009, p. 217).
Haesbaert (2011, p. 40) sintetiza a diversidade de concepc¢Bes da categoria territdrio na
Geografia em trés: territério politico, territério econémico e territorio cultural, nessa Gltima
concepgdo “o territdorio € visto, sobretudo, como produto da valorizagdao/apropriagao
simbdlica de um grupo em relagdo ao seu espago vivido”. Para Rosendahl (2010), o territério
religioso responde a trés fungdes principais, uma de ordem religiosa, outra de ordem politica
e, outra de ordem econdmica.

Trabalhamos com a perspectiva de que esses trés aspectos do territdrio estdo presentes
e sdo combinadas no espaco da Romaria do Senhor do Bonfim. O territério politico pode ser
percebido na dimensdo do sagrado expresso nas estratégias e agdes da Familia “dona do
Santo” e da Igreja Catolica em disputar os fiéis para suas liturgias e na normatizagdo do
espaco geogréafico do lugar.

Quanto ao territério econbémico ele é visivel principalmente, nos bens simbolicos
como artigos sagrados e bens ndo simbolicos como roupa, calgcado, eletrdnico, decorativo,
alimentacdo e bebidas, e suas espacializacbes no espaco da Romaria. Agentes comerciais
ligados a Igreja Catolica ou ndo, desenvolvem diferentes maneiras de estabelecer relacbes de
poder nos espacos publicos e também privados do Povoado, instalando suas barracas de
produtos, ao estabelecer, assim, relagcdes de poder no espaco, por meio das territorialidades
comerciais durante o tempo de duracdo da Romaria. Percebe-se que essas territorialidades
comerciais atendem uma demanda dos romeiros.

O exercicio da fé é uma mediacdo simbolica do territorio sagrado. Neste acontecem as
acles que dao existéncia, legitimam e reproduzem a fé que em outras palavras seria a
territorialidade religiosa. “A territorialidade religiosa na abordagem da Geografia cultural
significa o conjunto de praticas desenvolvidas por instituicdes ou grupos religiosos no sentido
de controlar pessoas e objetos num dado territério religioso” (ROSENDAHL, 2005; 2008, p.
57).

Essas caracteristicas sdo percebidas nas relacfes socioespaciais da Romaria do Senhor
do Bonfim, principalmente na atuagdo da Familia Francisco de Almeida e da Igreja Catolica,

organizadores do Festejo.
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2.2 Mobilidade e territorialidades no catolicismo popular: o “brotar” da cidade
transitdria e o rearranjo do espaco sagrado

A experiéncia popular com o sagrado dentro do Catolicismo foi nomeada por muitos
estudiosos da religido como catolicismo popular ou catolicismo “rastico”. Mesmo sabendo
gue ambos o0s conceitos sdo extremamente amplos e designarem as mais variadas
manifestacdes religiosas, optamos trabalhar com o primeiro, sem deixar de qualificar o
catolicismo rustico.

Renato da Silva Queiroz (2012, p. 202), ao tratar do que ele chama de surtos
messianico-milenaristas no Brasil define catolicismo “rastico” como sendo a “versdo
sertaneja da Grande Tradicdo Judaico-Cristd, que se firmou no Brasil como religido
praticamente exclusiva da populagéo livre e pobre que se foi avolumando nos sertdes desde o
periodo colonial”.

Quanto ao catolicismo popular aqui apresentado, trata-se daquele que de acordo com
Rosendahl (2009, p. 35-36) ¢é sustentado nas “praticas de rezas, promessas € romarias que
tomam a forma simbolico-religiosa, centralizada nos santos canonizados ou ndo pela Igreja”.
Manifestacdo religiosa popular que segundo Vieira (2001) seria um sistema de crencas e
praticas fortemente embasado numa tradicdo catdlica portuguesa de origem medieval, que se
desenvolveu principalmente no meio rural brasileiro, sendo apropriado e reinterpretado pela
cultura popular, vivido como sistema leigo, que se baseia no culto devocional dos santos, nas
festas e romarias, com certa autonomia em relacdo a hierarquia da Igreja Catolica. Na opinido

de Azevedo trata-se, também, de uma religiosidade que,

(...) relaciona-se mais com a estrutura da comunidade local do que com a
sociedade nacional e é relativamente independente da Igreja formal.
Também é certo que, muitas vezes, o culto do santo da devocéo do individuo
é mais importante do que o do padroeiro da comunidade (AZEVEDO, 1966,
p.184).

Na Romaria do Senhor do Bonfim ocorre por parte dos romeiros essa maior
valorizacdo do Santo em relagdo a Santa padroeira da pardquia, Nossa Senhora da Divina
Providéncia, mesmo a Paroquia sendo quase cem anos mais velha que a Romaria. Mesmo 0s
frades nas celebracdes das missas campais, celebradas duas vezes por dia durante o festejo
fazerem questdo de mencionar o nome da Santa padroeira varias vezes, ndo se percebe

nenhuma referéncia a santa entre os romeiros. As relagdes dos fiéis com o Santo Senhor do
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Bonfim durante todo tempo sagrado da Romaria € intensa e ndo se houve falar em outra
divindade.

Essa conduta religiosa demonstra o carater da relacdo direta e de natureza privada dos
devotos com o Santo. Maldonado (1986) pontua a religiosidade popular como uma busca pelo
divino, pautada em relagbes mais simples, mais diretas e mais rentaveis que as formas
oficiais.

A religiosidade popular recusaria a praxis religiosa institucional porque ela seria uma
forma abstrata e cerebral de busca do transcendente, ao passo que as praticas populares seriam
mais simples, intuitivas, imaginativas e livres. Também, elas representariam uma forma mais
direta de contato com o divino, sem mediagdes clericais, que parecem avessas ao povo. Por
fim, seriam formas mais rentaveis de relacionamento com o divino, quando da satisfacdo de
desejos imediatos (cura de males, por exemplo); ja que a religido oficial privilegiaria os
prazeres vindouros da eternidade.

Queiroz (1971), que também estudou o catolicismo popular no Brasil diz que se faz
necessario abandonar a ideia de que o catolicismo popular é praticado sé por pessoas mais
pobres, das classes subalternas. Em sua opinido o catdlico popular ndo se refere restritamente
as classes subalternas, “mas assume o sentido de povo em geral, qualquer pessoa que
consideraria a religido algo meramente terapéutico ou veria nela apenas o conjunto de crengas
transmitidas livremente pela tradicdo, numa estrutura de apoio ao status quo” (QUEIROZ,
1971, p. 160).

Na Romaria do Senhor do Bonfim, a caracteristica devocional mais evidente nas
praticas religiosas dos fiéis é a relacdo direta com o santo. Andrade assim descreve as
caracteristicas dessa relacgéo,

As préticas religiosas se restringiriam as relagdes diretas entre eu e 0 santo de minha
devocdo, ou eu e Deus. Um catolicismo devocional marcado por novenas e
promessas. O santo comportaria uma nocdo abrangente, pois seriam tanto os santos
canonizados como também todos os mortos que algaram a essa categoria devido a
sua vida (ANDRADE, 2006, p. 3).

A experiéncia religiosa popular nos santudrios acontece muitas vezes sem a
intervencdo de especialistas eclesiasticos. Rosendahl (2009), ao destacar sobre cultos
populares nos espacos sagrados dos santuadrios aponta que neles 0s santos assumem
importancia maior que o ciclo litargico oficial.

Suss (1978) percebe uma estreita relagdo entre o catolicismo popular e o catolicismo

oficial a ponto de afirmar que ha uma legitimacgéo do segundo pelo primeiro, assim ele diz,
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Apesar de certo desenvolvimento préprio cultural-cronoldgico do catolicismo oficial
e do catolicismo popular, ha certa identidade entre ambos. Funda-se na
sacramentalidade, no culto aos santos, em dogmas basicos e na simbiose entre
pretensfes ndo questionadas de lideranga e subordinagdo. Por isso, ndo se pode
entender o catolicismo popular, se ndo se vé a sua relagcdo dialética como o
catolicismo oficial (SUSS, 1978, p. 26-27).

O pensamento de Suss se aproxima das narrativas que nao dicotomizam a cultura em
popular e erudita. Na opinido de Cartier (1990) ha entre as culturas um processo de
imbricamento de formas culturais diversas, ja que elas ndo sdo fechadas em si mesmas. Em
outras palavras, o que h& sdo os cruzamentos das diversas manifestacdes culturais entre as
quais estariam, convencionalmente, as formas “erudita” e “popular”.

A histdria da religiosidade brasileira a partir da colonizacdo portuguesa demonstra de
certa forma o génese da relagdo entre catolicismo popular e catolicismo oficial. As
manifestaces religiosas catolicas espacializadas por todas as regiGes do Brasil expressam
tradicdes elaboradas e reelaboradas com elementos populares e das elites europeias.

As peregrinacdes populares sdo tradicdes da religiosidade ibérica trazidas para o Brasil
desde o século XVI a servico do projeto colonial portugués que tinha o catolicismo como
religido oficial. No entanto, sua existéncia consiste na crenca que o religioso se cria no
sagrado, e este 0 determina como revelacdo, uma hierofania.

Para Riviére (2008, p. 37), “uma hierofania ndo ¢ a manifestagdo do sagrado em si,
mas o fato de que um ser (pessoa, objeto, etc.) recria simbolicamente um significado, uma
consciéncia ontologica”. Um dos rituais percebidos no tempo e no espaco sagrado da Romaria
do Senhor do Bonfim é a peregrinacéo.

Durante todo tempo sagrado da Romaria (6 a 15) de agosto de cada ano, milhares de
fiéis de varias cidades do Tocantins, Para, Mato Grosso, Maranhdo, Piaui e Goias expdem-se
ao sobrenatural, numa experiéncia de enriquecimento espiritual, ao propiciar o contato do
fisico com o simbolo sagrado, centralizado no Santuario Senhor do Bonfim.

A dubiedade que se atribui ao catolicismo portugués trazido para o Brasil, segundo
Rosendahl (2006) provocou divergéncia entre o interesse de expressar espontaneamente da
populacdo e a forma eclesial rigida da Igreja Catdlica. As romarias, nesse sentido, seriam
formas de reivindicagdo por liberdade vindas do povo. Para Suss (1978, p. 35), “no
catolicismo popular, ndo sé se pode constatar falta de poder, mas ha nele, também, o protesto
articulado de ‘debaixo’, o ndo conformismo ético, dogmatico e organizativo”.

Santos, ao propor uma Geografia da peregrinacdo a respeito dos sujeitos religiosos da

peregrinagdo comenta:
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O peregrino é a figura que melhor parece cristalizar a mobilidade de uma
modernidade religiosa que se constrdi a partir das experiéncias pessoais, assumindo
a peregrinacao o carater de fato social total e de maltiplas dimensoes religiosas, mas
também politica, sociais, culturais e econdmicas, sendo uma forma de sociabilidade
religiosa em plena expansdo que se estabelece a si mesma sob o signo da mobilidade
e da associacdo temporaria (SANTOS, 2010, p. 150).

O ser que empreende a peregrinacdo leva consigo, além da expectativa no sagrado,
outras dimensdes da sua cultura, e, no encontro com o outro, ele reelabora e reconstroi sua
identidade e a forma de se relacionar com o sagrado. Durante o periodo de campo da pesquisa
na Romaria no Senhor do Bonfim foi possivel perceber trocas de experiéncias religiosas entre
muitos fieis que incorporaram aquelas novas formas devocionais ao seu repertério de
manifestacdo de fé perante a imagem do Santo. Para os romeiros, essas trocas sO foram
possiveis gracas ao lugar sagrado para onde eles peregrinam em busca de algo.

Riviére (2008, p. 37), ao analisar a representacdo do espaco por meio da peregrinacao
lembra que “ndo haveria peregrinagdo sem a cren¢a na manifestagdo do sagrado, num espaco
determinado, o lugar sendo sacralizado pelo suposto investimento de uma divindade e
concebido como centro gerador de beneficios”.

A mobilidade expressa na peregrinacdo € motivada pela crenca no desabrochar da fé e
a insercdo no tempo e no espaco sagrados. Nesse caso a mobilidade peregrina € uma
mobilidade ritualistica carregada de significados simbdlicos, topoldgicos e cosmoldgicos, “um
fator estruturador da vida coletiva”. (RIVIERE, 2008, p. 39). A peregrinagio torna-se, assim,
um exemplo de prética devocional que observamos conjugada com outras durante o trabalho
de campo nos dias de festejo na Romaria.

Chegamos ao Povoado na tarde do dia 5 de agosto de 2012 e, apenas 0os moradores
locais e mais seis veiculos de fora estavam no lugar da Romaria. Durante os dias 6 e 7 0
movimento de peregrinos era relativamente pequeno. Os moradores locais nos diziam que a
partir do dia 8 iriamos ver a multidao ir chegando. De fato, no dia oito de agosto percebemos
que o espaco da Romaria estava sendo apropriado rapidamente, principalmente por romeiros
comerciantes.

Os coordenadores da Romaria — a Familia “dona do Santo” - e a Igreja Catolica,
também ja comegavam a ocupar o espago simbolico junto com os romeiros. Em conversa com
esses alguns fieis comerciantes que chegavam, constatamos que todos se consideravam
peregrinos e estavam sempre a agradecer ao Santo e pedindo boas vendas em seus negdcios,
demonstrando que estavam englobados na atmosfera de fé e devogdo que o espaco sagrado

proporciona.
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Todos, ali, rezam e comerciam, louvam, vendem e compram, sendo que todas essas
praticas sdo também ao mesmo tempo simbdlicas... Além do que o exercicio do comércio ndo
é desprovido dessa dimensdo; o interesse econdmico € da ordem espacial e cultural.

Percebe-se muita interacdo entre os comerciantes e, entre eles e o0 espaco. Ninguém
demonstra cansaco, sdo solidarios uns com os outros, o reencontro € sempre cheio de muita
alegria e algumas “piadas” que demonstram sélida relagdo de amizade construida ao longo
dos anos no espaco da Romaria. O minimo de tempo de Romaria que encontramos entre 0s
comerciantes romeiros até aquele momento era de cinco anos.

Nesse reencontro temos rituais sagrados e néo sagrados. Os sagrados acontecem mais
préximos ou dentro da Igreja como o sinal da cruz, ou tirar o chapéu da cabeca, e fora desse
espaco ocorre rituais de trabalho; homens, mulheres e criancas se entregam ao trabalho de
organizar seus estabelecimentos comerciais ou de acampamento durante o festejo, seja ele de
papeléo, lata, palha de babacu, lona preta ou encerada mais colorida, ou seja, uma tenda mais
sofisticada, o ritual € de total entrega e devo¢do. Varrem o chdo, cavam buracos, chegam
carros carregados com palhas, madeiras verdes, e carros com freezer, cadeiras e mesas
plasticas, colchdes, panelas, botijao de gés, garrafdo d’dgua e muita mercadoria popular, em
grande diversidade.

Outra cidade surge na Praca do Povoado que é rodeada de mangueiras. Das relacdes e
acOes entre os romeiros (comerciantes e ndo comerciantes), visando (re) organizar o espaco
surgem novos espacgos. Erguem-se casas provisorias, barracas, latadas, fios, poste e padrdes
para instalacdo de energia, e ligam aparelhos de som, sempre em volumes altos com musicas
de gosto populares. Logo se 1é em vérias fachadas improvisadas, anuncios de todo tipo de
produtos, principalmente alimenticio e bebidas.

Os moradores do Povoado do Bonfim tém uma relacdo clientelista com os Romeiros,
pois alugam suas casas (interior, frente e quintal), para servir de acampamento-dormitorio aos
Romeiros. No ultimo trabalho de campo realizado durante a Romaria em 2013, procuramos
obter, junto aos moradores e a Prefeitura de Araguacema, dados sobre a renda dos moradores
com o aluguel das suas residéncias para acampamento dos romeiros, mas ndo os obtivemos.
Os moradores evitavam falar sobre o assunto por questdo de seguranca, e a Prefeitura nos
informou ndo possuir nenhuma forma de registro da movimentacéo financeira do comércio
realizado ali durante a Romaria. Fato similar ocorre nas romarias de Trindade e Muquém, no
Estado de Goiés.

A presenca do estado no Povoado pode ser notada em algumas estruturas como:

banheiro publico, recém-inaugurado, um posto de saude, duas viaturas da policia militar, uma
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caminhonete com seis soldados da Brigada de Incéndio, e o carro de plantdo da Companhia
Elétrica Rede, que da assisténcia aos moradores e comerciantes. Eles trabalhavam desde o dia
anterior (07/08/2012), para reestabelecer o abastecimento de energia elétrica que foi
interrompido as 20hs, logo apds o término da reza do Terco. A energia so foi reestabelecida
dia (08/08/2012), por volta das 14 h. Pequenos apagdes ocorreram vez por outra durante o dia
e a noite, as pessoas diziam que era normal.

Ha, também, uma dupla de fiscais da prefeitura que cobra de forma pouco
transparente, taxas de pedagio de cada comerciante. Segundo os comerciantes ndo ha um
critério claro para estabelecer o valor da taxa, sdo os fiscais que estipulam o valor, que varia
de R$ 40,00 a 120,00 reais. Os comerciantes reclamam ainda da pouca assisténcia da
prefeitura a Romaria. Quando estivemos na prefeitura de Araguacema, sede do municipio, dia
9 de agosto de 2012, pela manha, em busca de dados oficiais sobre a movimentacao financeira
e de romeiros no Senhor do Bonfim, fomos informados que a prefeitura ndo dispde desses
dados, ja que nunca fez um trabalho sistematizado de arrecadacdo nem um censo dos

visitantes. As figuras 15, 16, 17, 18, 19 e 20 a seguir mostram parte da realidade descrita.

Figura 15 — Romeiros erguendo a cidade proviséria Figural6- Chegada de romeiros

Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2012.
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Figura 17 — Fluxo de romeiros ha Romaria - Figura 18 — Comeércio de artigos sagrados

Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Figura 19 — Vista aérea da cidade provisoria

P =N ]
Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Outra espacialidade se configura no Povoado do Senhor do Bonfim durante o tempo
sagrado da Romaria. AcBes motivadas pela fé engendram uma dindmica edificante no espaco
fazendo surgir, em pouco tempo, uma cidade transitéria com uma paisagem marcada por bens
simbdlicos, expressos no sagrado, e bens ndo simbdélicos.

Rosendahl (2010) reconhece que nos espacos religiosos do catolicismo popular
existem bens simbdlicos e bens ndo-simbdlicos. Esses bens e seus fluxos constituem parte do
espaco sagrado das romarias. A distingdo entre um e outro, segundo a pesquisadora, esta na

propria natureza do seu significado.

A natureza do bem simbolico reflete duas realidades: a mercadoria e o significado,
isto €, o valor cultural e o valor mercantil do bem. Poderiamos dizer que os bens
simbolicos sdo mercadorias que tem valor de uso e que, em determinado contexto
cultural passam a ter associado o valor simbélico (ROSENDAHL, 2010, p. 189).

No contexto da Romaria essas mercadorias, compostas por um conjunto de bens

simbdlicos como velas, tercos, santinhos, chaveiros, imagens, ex-votos, CD, DVD, camisetas
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e outros, tornam se para os fi¢is “expressdoes que designam uma realidade dotada de valor
positivo”. Sao bens que expressam a revelacdo do sagrado. Bourdieu (2010) observa que em
periodo de crises econdmicas e politicas, podem aumentar ou diminuir a procura desses bens,
ou seja, ha uma variagdo em seus consumos.

Os estudos de Rosendahl apontam que, para onde converge um fluxo de romeiros
diario ou periodicamente, tende a surgir atividades econdmicas vinculadas as necessidades
dos peregrinos. A cidade proviséria que surge na Romaria do Senhor do Bonfim tem essa
funcdo, atender a demanda por bens simbolicos, alimentacdo, higiene, lazer, hospedagem,
comunicacéo e diversao.

A distribuicdo espacial desses estabelecimentos comerciais parece obedecer a uma
I6gica de respeito e zelo pelo espaco sagrado, pois estdo assim alocados: préximos ao
Santuario estdo as barracas de artigos sagrados, em ampla variedade; em seguida, as barracas
de vestuérios, calcados e bijuteria, artesanatos e, mais afastado estdo as barracas de
alimentacéo e espacos de diversdo como bares e bancas de jogos. Todos formam um conjunto
coeso de produtos que as vezes “induz o consumidor a comprar outros bens que nao faziam
parte do seu proposito religioso” (CORREA, 1989, p.193).

Percebe-se a criacdo de areas especializadas das atividades ndo religiosas por todo o
Povoado, beneficiando assim as trocas econdmicas e simbolicas no espaco sagrado da
Romaria. Para os romeiros, elas significam seguranga enquanto 0s mesmos vivem 0 tempo
sagrado da Romaria, pois sabem que ndo correm o risco de viver- mesmo que por poucos dias
- privados de bens basicos como alimentacdo, higiene.

Esses elementos se somam aos geossimbolos fixos do lugar que sdo: a
Igreja/Santuério, as estatuas do Senhor do Bonfim, o Rio e 0s cruzeiros instalados no espaco
central do Povoado, “estabelecendo uma ligagdo com o homem religioso, aproximando-0 de
sua vida comum” (COSTA, 2010, p.41).

A Igreja Catdlica e os vendedores ambulantes disputam o espaco proximo ao
Santuario na busca por expor seus artigos sagrados o mais possivel do fluxo dos devotos que
adentram o Santuério, territorialidades que extrapolam ao limite do fazer simbolico e
constituem territdrios definido e singularizados. Os bens simbdlicos da Igreja, espacialmente
ficam restritos a um espacgo mais afastado da frente do Santuario.

Dessa forma, o comeércio simbdlico e ndo-simbolico articula um arranjo espacial que
possibilita a mobilidade dos fluxos de romeiros por todos os espacos da Romaria. Essa

realidade evidencia que o espaco da vida do ser humano é mdaltiplo e, composto de diversos
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aspectos materiais e de valores simbdlicos. As praticas religiosas nesse contexto marcam a

distincdo necessaria entre um e outro, sem necessariamente dicotomiza-los.

2.3 Peregrinacdo: dimensdes simbolicas e materiais na construcdo do lugar sagrado

A religiosidade, como subjetividade e cultura do homem é um fenémeno que cada vez
mais atrai a atencdo do gedgrafo. Tal fato tem frutificado em estudos sobre as diferentes
dimensGes das religides. Uma dessas dimensdes € a simbolica na sua materialidade imediata e
seu sentido. Gil Filho (2008), ao elencar as instancias de analise possiveis do estudo do
fendbmeno religioso aborda o sistema simbdlico como o modo racional com o qual
concebemos o sagrado pela sua l6gica simbolica. Nessa direcdo é possivel compreendermos
0s contextos em que 0os Romeiros do Senhor do Bonfim vivenciam a religido. Um desses
contextos € o da peregrinacao.

Velho (1995), ao tratar da religido na modernidade e na pds-modernidade traz a
peregrinacgdo religiosa como exemplo de tradi¢do portadora de multiplos significados. Nessa
perspectiva ele apresenta duas visdes de estudiosos do tema na antropologia que percebem a
peregrinagdo como “um terreno de competigdo entre discursos”. Para tal, ele cita Eade &

Sallnow,

Sédo esses discursos, com seus multiplos significados e compreensdes, trazidos aos
santuarios por diferentes categorias de peregrinos, por residentes e por especialistas
religiosos, que sdo constitutivos do préprio culto. Igualmente, um culto pode ser
visto como constituido por mal-entendidos mutuos, na medida em que cada grupo
busca interpretar as agBes e motiva¢Bes dos outros em termos de seu proprio
discurso especifico (EADE & SALLNOW, 1995, p. 5 apud VELHHO, 1995, p.
210).

Trata-se de um entendimento situado na pluralidade — esse argumento esta construido
a partir das varias necessidades imediatas apresentadas pelos peregrinos, que por sua vez sao
individuais, como por exemplo, a necessidade da cura, da peniténcia, do sublime ou dos
negocios.

Essas caracteristicas sdo identificadas no catolicismo popular constituinte da Romaria
do Senhor do Bonfim. O que se constata em um Santuario como o do Senhor do Bonfim é
que, seu poder como centro de atracdo de peregrinacdo estd ndo em uma unica visao religiosa,
mas na diversidade de significados expressos nas mais variadas formas de praticas

devocionais que ele acolhe. Pode-se assim aferir que, a Romaria do Senhor do Bonfim
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comporta e responde a uma pluralidade de discursos religiosos inerentes ao modo catélico
popular de professar a religido.

As diversas religides tém entre seus fieis a pratica de viajar a seus lugares encantados
— sagrados — na linguagem religiosa. Viagem que segundo estudiosos como Eliade (1992) e
Rosendahl (1996) é a busca do equilibrio e paz espiritual. Denomina-se peregrinacdo essa
pratica de visitar os lugares sagrados. Ela acontece a partir das praticas de fé que se
espacializam no seu caminhar por meio do proprio sacrificio do deslocamento, oracdes,
peniténcias.

O peregrino nesse ambito apresentado corresponde ao romeiro. Este é um devoto
cristdo. “A peregrinagdo cristd, que data do século V, também ¢é conhecida como romaria,
pelo fato de consistir inicialmente na ida de devotos de suas localidades para Roma.”
(ROSENDAHL, 1996, p. 56). As peregrinacdes cristds e ndo cristds sdo fendmenos crescentes

no mundo. Salgado (2001) assim contabilizou os peregrinos cristdos em numeros,

A los centros de culto religioso mas grandes en el mundo cristiano, que atraen en
total a casi 25 millones de peregrinos (el 15 por ciento de los fiel es migratorios de
esta religién), pertenecen: Roma con el Vaticano (aproximadamente 8 millones),
Lourdes (6 millones), Claro Montana (4 — 5 millones), Fatima (4 millones) y
Guadalupe, México (2 millones). Entre los santuarios cristianos, un papel importante
lo desempefian los santuarios marianos. Los santuarios marianos pertenecen — en la
opinién del Santo Padre - a "la herencia espiritual y cultural de un pueblo dado y
pose en una gran fuerza de atraccion y radiaciéon”. La mayoria de los lugares de
peregrinacioén del cristianismo esta relacionada con el culto de la Virgen (al rededor
del 80%) (SALGADO, 2001, p. 11).

O peregrino do presente texto € um sujeito cristdo. Estamos trabalhando com o recorte
da religiosidade popular em que o fiel é movido pelo o milagre. Esse fendmeno, segundo
Modesto (1996), é a retomada da ordem natural das coisas, fruto de um contrato entre Deus e
o homem. No entanto, sabe-se que, existem diferentes motivos para a peregrinacdo e que ha
uma heterogeneidade no conjunto da massa de romeiros que empreendem essa modalidade de
sacrificio.

Como agente de um ritual que é uma forma de comunicagdo e interligacdo entre
sistemas simbolicos na sua experiéncia, entende-se que peregrino é uma categoria genérica
para designar os milhdGes de pessoas que, em um determinado momento da vida, pdem-se a
caminhar imbuidos de fé, ao encontro do sagrado que pode estar representado simbolicamente

em uma imagem, uma gruta, um templo, uma pessoa.
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E verdade que ha diversos motivos que levam seres humanos a caminhar, peregrinar’®,
andar, a buscar algo que substancie sua existéncia, seja para a satisfagdo material, sentimental
ou espiritual. Entendemos aqui a religido — no seu sentido dialético de produto e produtora de
espaco, como um motivo geogréafico de peregrinacdo, concebendo assim peregrinar como uma
(geo) grafia, uma producdo de espaco e territorio.

A religido para Tuan (1976) “¢ um desses fortes motivos que mobiliza milhdes de
pessoas a peregrinar em busca e ao encontro fisico e espiritual com o sagrado”. Ainda de
acordo com Tuan, a religido € muito mais que uma palavra, ela é um sistema cultural de
significados, que tem uma viséo estruturada do mundo.

A religido, como necessidade de religar universal é o elemento que anima e catalisa 0
entusiasmo do peregrino. Esse ser ao encontro do sagrado que, sobre qualquer transporte, do
mais confortavel aos seus proprios pés, sob a luz ardente do Sol ou dos frios pingos da Chuva,
na claridade da luz ou na escuriddo da noite sem Lua, como destaca Santos (2010, p. 147):
“Se expoe ao sobrenatural mais do que em qualquer outra situagdo, procurando colher em um
pequeno fragmento do sagrado que estd ou parece estar ao seu alcance”. Para 0 peregrino, 0S

versos de Gilberto Gil (1998), atestam essa fe.

Certo ou errado até

A fé vai onde quer que eu va
Oh! Oh!

A pé ou de avido

A revelacdo do espaco sagrado tem um valor existencial para o0 homem religioso, por
isso ele busca alcangar esse espaco, privilegiando-se a localizacdo do que ele julga ser a
hierofania. Ao iniciar a peregrinacao, ele tem o espaco sagrado como um dos pontos a atingir
fisico e espiritualmente. Para Eliade (1992), nada pode comecar, nada se pode fazer sem uma
orientacdo prévia — e toda orientacdo implica a aquisicdo de um ponto fixo, para o peregrino
esse ponto € o lugar sagrado.

E por essa razdo que o homem religioso sempre se esforcou por estabelecer se no
“Centro do Mundo”. Para viver no Mundo ¢ preciso funda-lo — e nenhum mundo
pode nascer no “caos” da homogeneidade e da relatividade do espago profano. A
descoberta ou a projecdo de um ponto fixo — o “Centro” — equivale & Criagdo do
Mundo... essa postura clara evidencia o valor cosmog6nico da orientacéo ritual e da
construcdo do espaco sagrado (ELIADE, 1992, p. 17-18).

!> peregrinar ou peregrinacéo tem em lingua portuguesa uma palavra afim — romaria, esta significa a participacio
periddica numa festa religiosa local ou regional, num paralelismo que parece semelhante ao que em lingua alema
distingue pilgerfahrt de wallfahrtt (RINSCHEDE, 1987, p. 382 apud SANTOS, 2010, p. 147).



100

O ponto fixo para o romeiro do Senhor do Bonfim é o Altar, no interior da Igreja no
Povoado de Bonfim. Em viagem de trabalho de campo que realizamos dia 14 agosto de 2013,
a bordo de um o6nibus com uma caravana de romeiros da cidade de Redencdo, Para, ao
Povoado do Senhor do Bonfim, percebemos que as falas dos peregrinos convergiam em
afirmar que, o primeiro lugar visitado por eles ao chegarem & Romaria € o Altar, onde esta a
Imagem do Santo. Esse primeiro contato tem como propdsito pedir a bencao e agradecer pela
viagem. A fala de um devoto de 59 anos e com cinco que viaja para a festa ilustra a

centralidade que a imagem do Santo tem na fé dos peregrinos,

Eu desde que eu vim a primeira vez que meu destino é o meu Senhor do Bonfim, &
no altar, é aonde eu primeiro vou (uma pausa de siléncio), eu chego cansado mas eu
vou agradecer por tudo e pedir a benca... se ndo fosse ele nos ndo tava ali. E por isso
que eu vou falar com Ele, depois amarro rede, tomo banho... falando com o Senhor
do Bonfim ja t4 ganha a viagem. (Entrevista cedida em 13/08/2013, transcri¢do
textual).

Percebe-se na fala desse peregrino que sua peregrinacdo, sua ida a Romaria significa a
“passagem do macrocosmo da vida na cidade, lugar de existéncia cotidiana, ao micro COSMO
do universo fundamental e envolvente, lugar de ordem e significado, lei, ato fundador [...]”
(RIVIERE, 2008, p. 39). Para o romeiro, a passagem do tempo do cotidiano para esse tempo
especial se completa no encontro magico com o Santo. Fato similar também ocorre na
Romaria do Divino Pai Eterno de Trindade, Goids, em que hd também uma “fila do
beijamento” da fita de desce do altar do santo.

Segundo Rosendahl (1996), o homem reconhece no sagrado a presenca/existéncia do
Divino. O peregrino busca o poder transcendente que o sagrado contém. Sua peregrinacao
produz e edifica espaco sagrado/geografico. O espaco sagrado em que o peregrino acredita ser
0 centro, o ponto fixo da existéncia divina, pode ser considerado uma geografia mitica
sagrada. O caminhar do peregrino faz parte da necessidade que o homem tem de renovar-se
constantemente; renovar mesmo que seja apenas nos caminhos a caminhar.

Consoante a Araujo (2006) podemos ressaltar que a busca pela renovacéao espiritual é
inerente a0 homem, dada sua inseguranca existencial perante a imensiddo do mundo e as
dificuldades da vida. A instabilidade existencial € um impulso que o faz buscar continuamente
a renovagdo dos caminhos, seja na filosofia, na teologia, na ciéncia ou na arte, com a
expectativa de encontrar um fundamento para sua existéncia. “Essa necessidade religiosa
exprime uma inextinguivel sede ontologica. O homem religioso é sedento do ser. O terror
diante do ‘caos’ que envolve seu mundo habitado corresponde ao seu terror diante do nada”
(ELIADE, 1992, p. 36).
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Percebe-se que o peregrino devoto do Senhor do Bonfim, ao caminhar, escolhe o
caminho da teologia, mesmo que por alguns momentos, como caminho para a renovagao. Ha
nas falas dos romeiros, muita confianga em encontrar um espacgo acolhedor na Romaria. Nao
ha receio ou medo do local para aonde estdo indo. Nutrem, pelo local, um sentimento de
afetividade, de modo que alguns romeiros disseram estarem indo “sem medo como se
estivesse indo para sua casa ou a casa de um parente”, como afirmou uma romeira
entrevistada que peregrina ha quatro anos. Ainda para Eliade (1992), o peregrinar constitui-se

um ato de consagramento, uma comunhao de fé com o sagrado.

A fé td na manha

A fé t& no anoitecer
Oh! Oh!

No calor do veréo...

(Gilberto Gil, 1998)

Na peregrinacdo o peregrino esta imerso na sua fé, nela ele se especializa e, todos 0s
seus sentidos se expressam através do olhar, um olhar para tudo. Para reconhecer o caminho,
para observar o tempo e a paisagem da qual ele é construto e parte. O olhar para guiar-se na
escuriddo/clariddo dos mistérios da fé, para distinguir a via das estrelas, para refazer os
caminhos da volta. Pelo o olhar a realidade vai sendo apreendida. “Pelo o olhar se alcanca o
coragdo das coisas” (Loureiro, 2008 p. 359).

E assim, sua trajetdria de olhar vai tornando-se ato de leitura, sensacédo e percepcao do
espaco. O espaco aqui entendido como Relph (1979), uma fusdo dos espacos da superficie
teldrica, 4gua, ar e construgcdo com 0s espacos da imaginacdo e da projecdo. Conforme Claval
(2002), a peregrinacdo lembra que o espaco no qual se inscreve a vida dos homens ndo é feito
apenas de territorios onde eles levariam indefinidamente uma vida sedentaria debrucada sobre
si mesmo. Ela é feita de deslocacGes, de trocas, de rotas frequentadas e de lugares para onde
convergem os homens, as noticias e os bens. A vida religiosa inscreve-se num contexto de
movimentos incessantes.

A reflexdo sobre o sagrado envolve a consideragéo do profano. O sagrado se apresenta
absolutamente diferente do profano, isto €, o primeiro relaciona-se a uma divindade e o
segundo, ndo. Gil Filho (2008) demonstra que o resgate do sagrado para os estudos da religido
ocorreu na tentativa de encontrar 0 amago da experiéncia religiosa, pois esse se impde como

base qualitativa do fendmeno religioso em qualquer religido. Nessa perspectiva segundo ele,
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O sagrado imp0e a assertiva da manifestacdo de uma ordem diferente, uma l6gica
que ndo pertence a esse mundo, enquanto o profano, que por sua vez, é o que ndo é
religioso ou o que ndo tem propdsito religioso. Portanto, o sagrado e o profano
seriam duas maneiras de existéncia do homem. Para cada posi¢do no espaco
sagrado convergem valores afetivos especificos, atribuidos pelo homem-religioso,
sendo esse um espaco da intuicdo que distingue o sagrado do profano (GIL FILHO,
2008, p. 72).

Constatamos que na Romaria do Senhor do Bonfim o peregrino muitas vezes participa
dos dois mundos. Evidenciando que na dimensdo simbdlica da vida coletiva na Romaria nao
ha distancia entre o que chamamos de objetivo e subjetivo. O peregrino é um ser humano,
necessita do tempo para a devogdo, mas, também, do tempo para a diversdo. Parte da diversdo
que ele experiéncia se encontra geralmente no espaco/tempo profano. Ha uma ténue linha que
separa o profano do sagrado.

Conforme Tuan (1979), o sagrado é uma onda mansa de vida, induzindo no devoto um
sentimento de serenidade e bem-estar. Ele gera o “ponto fixo” ponto de toda orientagdo
inicial. O mesmo ndo ocorre na experiéncia com o profano. Nesse ndo hd a verdadeira
orientacdo, o “ponto fixo”, a fundagdo do mundo sereno. O profano ndo funda um mundo. O
“ponto fixo” aparece e desaparece segundo as necessidades cotidianas.

Para Riviére (2008), a peregrinacdo é uma espacializacdo emocional do desejo. E
como tal ela é geogréfica, ou seja, produto e produtora de espaco e geradora de encanto, ao
mesmo tempo em que também contém e revela objetos e a¢des. O encanto do peregrinar esta
na certeza que o peregrino tem de saber que esta sendo tocado perpassado pela a fé.

Essa experiéncia ¢ um “acreditar grande”, infinito, capaz de trazer Deus para junto de
si e, a0 mesmo tempo transpor seu corpo de peregrino para junto de Deus. “A peregrinagao ¢é
uma forma de deslocagdo no espago a0 mesmo tempo fisica e espiritual” (SANTOS, 2010,
p-148), e porque ndo dizer poética, pois segundo Jardim (2007, p.5) “a poética € todo e
qualquer fazer que produza o encanto de transformar algo que ndo é no que este algo vira a
ser”.

Para uma das entrevistadas que ha seis vai a Romaria, peregrina da caravana da
Terceira Idade, com quem viajamos ao Senhor do Bonfim, a grande distancia percorrida por
ela no trajeto até alcancar o santuario tem significativo valor para sua devocdo. Para essa
romeira, passar por algum tipo de sacrificio ou padecimento pelo caminho demonstra que,
pela fé, ela é merecedora das béncdos, das gracas e da protecdo do Santo. Quando

perguntamos sobre como se sentia ao voltar da Romaria ela respondeu assim:
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Eu nem penso em volta. Mas eu vou voltar com fé no Senhor do Bonfim. Ai eu
volto outra pessoa, é como se eu deixasse la tudo que é ruim, tudo que é atraso na
minha vida. Por isso que eu digo que ndo volto, porque eu volto outra pessoa, até
meus amigos e parentes sente isso, por isso eu vou... (Entrevista cedida em
13/08/2013. Transcricao literal)

Na crenca dessa peregrina seu corpo ao regressar abriga “outra pessoa”, como ela
mesma afirma. O caminho em dire¢cdo a Romaria é espaco e tempo de alegria e devocao.
Desde o inicio da viagem muitos peregrinos portam artigos sagrados como camisetas, bones,
catecismos e ter¢cos com imagens do Senhor do Bonfim.

Segundo um interlocutor, romeiro ha dez anos “tudo que lembra o Santo ¢ bom”. Para
Carballo (2010, p. 123), “las religiones contribuyen a la produccion y la legitimacion de
instrumentos simbdlicos que permiten pensar y representar a los territorios sagrados, es decir,
una apropriacion cognitiva”. Os artigos sagrados que os romeiros portam nesse caso
representam o territorio simbdlico desses peregrinos.

O peregrino acredita que se fortalece, expulsa os pecados, purifica sua alma e nasce
novamente ao se por a caminhar e alcancar o lugar sagrado. Ao atingir esse espaco, para ele, €
viver perto de um “Centro do Mundo”, equivale, em suma, a estar o mais proximo possivel de
Deus. Reestabelecer o tempo sagrado equivale a tornar-se contemporaneo do Deus, portanto,
a viver na presenca dele — embora esta presenga seja “misteriosa”, no sentido de que nem
sempre € visivel.

Enquanto deslocamento e forma de mobilidade fisica e espiritual, a peregrinacdo tem
sido objeto de estudos entre alguns gedgrafos. Santos (2010), ao tratar do conhecimento

geogréfico e peregrinagdes, inspirada em Claval pondera que,

A peregrinacdo lembra que o espago no qual se inscreve a vida dos homens nao é
feito apenas de territdrios onde eles levariam indefinidamente uma vida sedentéria e
debrucada sobre si mesmos. Ela é feita de deslocacbes, de trocas, de rotas
frequentadas e de lugares para onde convergem 0s homens, as noticias e os bens. A
vida religiosa inscreve-se num contexto de movimentos incessantes (SANTOS,
2010, p. 148).

H& uma grande complexidade nessas motivagdes que conduzem o romeiro ao ato de
peregrinar. Ao entrevistarmos um grupo de romeiros que peregrinaram para a Romaria em
caravana a cavalo, percebemos a diversidade de motiva¢Bes que os mesmos elencam como
para empreenderem esse deslocamento ritualistico. Entre eles, o ponto de motivacdo comum
foi 0 entendimento da peregrinacdo como uma pratica religiosa.

A coincidéncia entre as motivacdes € 0 ato magico, a troca simbdlica com o santo por

“uma graca”. Elas variam desde a busca por satde para parentes, agradecimento pelo
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casamento até, apelo para bons negocios na proxima safra agricola na fazenda. Havendo
também dois romeiros que mencionaram, além da motivacdo religiosa, o passeio. Esses
peregrinos afirmaram aproveitar a vinda religiosa para passear com a familia. E o que se
menciona no dizer popular, os termos “rezar”, “festar” e “bestar”, individualizam as
motivagdes entre o romeiro que vai pela fé; o que vai pelo comércio e 0 que vai para se

divertir, andar, passear ou “bater perna”.

Figura 21- Caravana de Miracema, TO Figura 22 - Caravana de Xinguara, PA

Fonte: Carvalho, J.R., 2013 Fonte: Carvalho, J.R., 2012

Percebemos entre os peregrinos que uma grande quantidade de romeiros aproveita a
viagem para diversdo e descanso além das obrigagBes devocionais. Poderiamos falar em
turismo e peregrinagdo na Romaria?

Rosa (2007), ao estudar as romarias no municipio de Milagres na Bahia e suas
expressOes socio-espaciais, identificou aspectos semelhantes em relacéo a peregrinacdo. No
quarto trabalho de campo na Romaria procuramos ouvir a opinido dos romeiros sobre essa

questdo, entrevistando vinte romeiros, dez donos de estabelecimentos comerciais e visitantes.
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Figura 23 — Barraca de alimentacéo Figura 24 — Bar e restaurante provisorios
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A opinido dos donos de estabelecimentos comerciais (bar e restaurante) é que, a
principal motivacdo dos romeiros para estarem na Romaria é a devocdo. Dos vinte
entrevistados, apenas dois consideram a presenca da maioria dos romeiros naquele local esta
relacionada a interesses de diversao e passeio.

Os outros dezoito entrevistados opinaram que aquela “multiddo brinca”, mas o
compromisso na peregrinacdo ¢ com o Senhor do Bonfim. O proprietario da “Barraca das
Promessas”, mostrada na figura 23, que desmontava sua barraca para retornar a Colinas, TO,

expds sua opinido sobre a questao dizendo:

Todo mundo vem porque tem fé e porque tem problema pra resolver... mas tem
gente que vem também sd pela alegria, mas esses também faz sua devogdo pro
Santo. Eu digo o seguinte, brincar ndo é pecado, a gente trabaia muito nessa vida, o
Senhor do Bonfim sabe da situagdo de cada um... é assim (Entrevista cedida em
16/08/2013, um dia ap6s o fim da Romaria. Transcrigdo literal).

Rosa (2007, p. 47) diz que “muitos estudiosos relacionam o turismo a viagens de
recreio, de passeio, de diversdo. Desta forma, as viagens para cumprimento de deveres de
piedade sdo atos devocionais e de fé; por esse motivo, ha obrigagdo moral impeditiva de
finalidade turistica”. Sendo assim, pode-se inferir que o peregrino ndo é visto como um turista

em seu sentido pleno, conforme explica Rosendahl,

O motivo da viagem é diferenciado para ambos, peregrino e turista, que deixam seus
lares, a vida cotidiana, pelo prazer de chegar a um lugar. O conceito de prazer,
tomado num sentido genérico, relaciona-se as coisas que causam sensacdes
agradaveis. O peregrino associa a caminhada a busca de satisfacdo e conforto
espiritual, acompanhada, na maioria das vezes de sofrimento fisico. Ja o turista ndo
considera o prazer espiritual associado ao sofrimento. E o “bem-estar”, “a preguiga”
a satisfaclo de lazer, que prevalecem. A motivag&o, para o grupo religioso, recai na
esperanca de aumentar a santidade pessoal, obter bencdo e curas especiais. Para o
outro grupo, a motivagdo recai no desejo de escapar, temporariamente, das pressées
da sociedade em que vive (ROSENDAHL, 2009, 100-101).
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Os peregrinos que vdo a Romaria do Senhor do Bonfim, viajam em caminhdes,
cobertos com lona, énibus fretados, barcos, canoas, carros proprios, motos, a cavalo, bicicleta
e até mesmo a pés. A maioria dessas conducdes vai lotada e ndo promovem nenhum tipo de
conforto ou seguranca.

Assim mesmo, viajam todos os anos para cumprir sua devocao e para também se
divertir, reencontrar amigos, comprar lembrangas para a familia, passear. O peregrino carrega
em si, movimento, motivagao, destino, magnitude do sagrado e a extensao da distancia. Sobre

0 movimento no ato de peregrinar Stoddard (1994) diz que,

Para alguns peregrinos devotos, apenas deslocagdo para o destino final, ndo é
meramente um meio de chegar, porque ela é também um ato de culto. O papel da
viagem, nesse caso, pode ser comparado a uma procissdo religiosa, a qual é
empreendida ndo para chegar a algum outro lugar, mas sobre tudo porque a propria
passagem contém um significado religioso (STODDARD, 1994 apud SANTOS,
2010, p. 167).

Mesmo ndo pretendendo aprofundar a controvérsia entre peregrinagdo e turismo
religioso, ndo podemos deixar de refletir sobre certa oposicdo entre os dois termos. Santos
(2010), por exemplo, sublinha que se justifica ainda hoje considerar a peregrinacdo como uma
realidade autbnoma; inclusive, do ponto de vista conceitual, face ao do turismo religioso e a
do turismo em geral.

A autora estabelece a diferenca ao postular que, “na esséncia das duas praticas, pois,
diferentemente do turismo religioso (que combina varios tipos de motivacdo para além da
religiosa), a peregrinagdo ¢, em si mesma, uma pratica religiosa” (SANTOS, 2010, p. 148).
Seria pertinente afirmar tdo categoricamente que 0s termos peregrinacé@o e turismo religioso

sdo antagdnicos assim? De acordo com Maciej OSTROWSKI

Los Papas Pablo VI y Juan Pablo Il definieron la peregrinacién como una forma
especial de hacer turismo e ainda define a peregrinagdo como uma forma de turismo
religioso que para ele € un viaje turistico donde el elemento religioso constituye uno
de los objetivos principales. A los motivos tradicionales para hacer turismo como el
deseo de moverse, el descanso, la curiosidad para conocer um nuevo paisaje, para
conocer a nuevas personas y el patrimonio cultural, se les afiaden cualitativamente
nuevos elementos (OSTROWSKI, 2002, p.31).

Tendo como sustentacdo as falas dos romeiros entrevistados sobre as motivacoes das
peregrinacOes inferimos que, para os romeiros do Senhor do Bonfim, o objetivo principal de
uma acdo ndo exclui as possibilidades de execugdo de outras atividades concomitantes,

imediatamente anteriores ou posteriores ao seu cumprimento. Assim, “mesmo que o objetivo
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primordial numa viagem para cumprimento religioso seja a devogéo, 0s peregrinos podem ter
alguns momentos de lazer, de acordo com suas necessidades e interesses” (ROSA, 2001, p.
46).

As condicgdes de transportes e alojamentos dos peregrinos da Romaria do Senhor do
Bonfim, sdo na sua maioria precérias. Percebe-se que ha certo sacrificio no deslocamento até
0 Povoado, no entanto, o fato de pér-se no caminho como peregrino de fé, ja faz parte da
aproximacdo do romeiro com Deus, com o sagrado. O caminhar por si SO ja representa uma
espacializacdo da pratica religiosa, uma experiéncia que transcende a caminhada fisica.

Mesmo que privagdes e sofrimentos do corpo como, sede, fome, inseguranca e
exposicdo ao calor do sol e a poeira se facam presentes na peregrinacdo da maioria dos
peregrinos da Romaria do Senhor do Bonfim, ndo percebemos nenhuma reclamacéo por parte
desses fiéis. A busca pelo sagrado traz discussdes como essas, portanto, é o grau de motivacédo
do viajante que o deixara mais préximo de ser um peregrino, um turista, um peregrino-turista
Ou um turista-peregrino.

Cada passo na peregrinacdo é sentido como uma etapa importante do percurso
simbolico para alcancar o ponto fixo, o ponto sagrado. O peregrino tem um destino. “A
existéncia de destino preciso é essencial para a prdpria ideia de peregrino: este ndo é um ser
que apenas vagueia, que apenas caminha, mas alguém que caminha para...” (SANTOS, 2010,
p. 173).

Para Onfray (2009), toda viagem convida a alma a abertura, ao acolhimento de uma
verdade capaz de infundir. A viagem religiosa, também, provoca essa abertura no viajante
peregrino. Ele torna-se um ser inspirado e espacializado. Dessa experiéncia, ele retira
principios que lhes servirdo de substancia/raizes para sua vida.

Durante a viagem que realizamos com caravana de romeiros da Terceira Idade
percebemos, além do desejo de transcender entre os peregrinos, formas de acdes planejadas
pelos coordenadores da caravana que procuram controlar os peregrinos desde a entrada no
Onibus até a estadia no espago da Romaria. Essas atitudes de controle em alguns momentos da
viagem geram conflitos entre os peregrinos e a coordenagdo da caravana, uma equipe
composta por quatro senhoras servidoras publicas da prefeitura de Redencéo.

Conforme Ratts (2003, p.1), “os espagos privados e publicos sdo vividos diferencial e
desigualmente por homens e mulheres, qualificando uns de masculino e outros de femininos”.
Na organizacdo da referida viagem, percebemos essa diferenciacdo. Ela foi estabelecida pela

coordenagdo e comunicada aos peregrinos quando os mesmos adentravam no onibus. Um
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comunicado em voz alta informava que, os lugares mais a frente estavam reservados as
mulheres, 0 que separou alguns casais e gerou reclamacdes.

Observa-se que o ato de peregrinar em caravanas compromete parcialmente a
liberdade, pois quem viaja na caravana deve submeter-se as regras estabelecidas pelos
organizadores. Uma entrevistada organizadora de uma caravana a cavalo de Arapoema,
Tocantins, diz que “todos que aceitam viajar na sua caravana precisam cumprir as regras de
seguranca ¢ de colaboragao”.

Entre essas regras estdo: comprar o uniforme da caravana, uma camisa de mangas
longas de tecido colorido (com as inscrigoes “Romeiros do Senhor do Bonfim”) na parte
traseira da camisa; usar cinto e chapéu; calcar botas de couro, ou seja, um uniforme ao estilo
“cowboy”. De Sao Félix do Xingu, uma caravana composta por jovens, também era
conduzida por uma senhora religiosa que mantinha o grupo sob vigilancia e procurava

direcionar o percurso dos peregrinos por uma mesma direcéo.

Figura 25 - Caravana de Arapoema, TO Figura 26 - Caravana de S&o Félix do Xingu, PA
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Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

O ser religioso esforca-se para tentar reatualizar o tempo sagrado periodicamente, isto
é, restabelecé-lo sempre e, assim, poder recomecar periodicamente a vida com 0 maximo de
sorte. Para 0 homem religioso o tempo e o encontro com o sagrado possibilitam a reflexdo
espiritual, a renovacdo e a confirmagéo da fé, principalmente quando o ato se realiza em um
espaco sagrado, onde o divino se manifestou.

Na peregrinagdo em caravana ao encontro do lugar sagrado 0s romeiros parecem
superar as condicOes de controle a que sdo submetidos durante a viagem. Nas informacoes
colhidas com os mesmos ndo consta nenhuma reclamagéo nesse sentido, os conflitos que
presenciamos durante a viagem ndo foram mencionados nas respostas, revelando que ha

situagdes que séo de forum interno do grupo.
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Para Costa (2010), o peregrino sente a necessidade de viver e construir o sagrado, e faz
isso com todo espirito de voluntariedade. Ao peregrinar religioso aglutina todas as suas
fortalezas para superar as adversidades de toda ordem, principalmente a social, talvez por esse
motivo, as situacdes de controle da liberdade pelas quais passam durante a peregrinacdo sejam
superadas.

As peregrinagdes sdo diversas em territorialidades e temporalidades, € verdade, mas
possuem entre elas algo comum: a forca de alcance espacial. Cada peregrino tem sua maneira
de ver e de sentir o sagrado no espaco e em tempo determinado. Sua fé 0 mantém em sintonia
com o0s tempos e ocasides que demandam o0 peregrinar ao encontro de si e de si com 0s
simbolos sagrados. E assim, como ressalta Carballo (2010, p.125) vai “disefiando
territorializaciones que se reconstruyen através de la experiéncia peregrina individual e
coletiva”.

N&o estamos tratando o fenémeno religioso da Romaria do Senhor do Bonfim no
sentido de magia, mas, sim, no sentido caracteristico do catolicismo popular, pautado na
praticidade e no utilitarismo. E nédo se trata de falar de uma religido dos excluidos, mas sim
uma Romaria que apresenta uma pluralidade de diferencas sociais. Apoiado em Zaluar
(1973), pode-se dizer, também, que o catolicismo popular ndo representa um modelo puro de
vivéncia da religido pelo povo. Nesse tipo de religiosidade sdo, também, visiveis elementos
oficiais, que estdo sutil ou abertamente interligados aos elementos populares constituindo
formas simbdlicas espaciais.

Bourdieu (2010) considera os simbolos como instrumentos de integracéo e reproducéo
social. Na Romaria do Senhor do Bonfim podemos dizer que os simbolos instauram de certo
modo uma ordem social religiosa configurada em um espago sagrado. O simbolismo presente

nesse espacgo € um dos pontos de partida para a compreensao da sua realidade.
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CAPITULO 11l

“TUDO QUE EU QUERO ELE ME DA” - OS VALORES SIMBOLICOS DA FE E A
CONSTRUCAO DO ESPACO SAGRADO NA ROMARIA DO SENHOR DO BONFIM

O espaco sagrado é produto da consciéncia
religiosa concreta e, nesse contexto, ndo é possivel
a separacdo entre posicdo e contetido, pois o ultimo
parte de uma consciéncia do vivido plenamente
sensivel.

(GIL FILHO, 2008, p. 71)

Ao compartilhar a opinido de Costa (2010) refletimos que é necessario, além da
identificacdo dos elementos simbdlicos contidos em romarias e peregrinagdes, entender os
lugares sagrados, pois cada elemento ali presente comporta um leque de significados. Séo
esses significados que serdo apresentados a seguir.

Os romeiros devotos do Senhor do Bonfim confiam que “tudo que pedir ao Santo Ele
dara”. Essa crenga ¢ um valor simbdlico que faz parte da identidade desses fi€is e que eles
reforcam e reafirmam toda vez que vém a Romaria. A viagem, o caminho, a chegada, o
reencontro com o Santo e os amigos, sdo elos de positividades simbolicas percebidas no
espaco da Romaria, que geram alegrias, gratiddo e substancia a devocdo. Talvez, a
proximidade simbdlica do fiel com o Santo o faca defender a tradi¢do do catolicismo popular

na Romaria como constatamos e sera exposto a seguir.

3.1 — Simbolismo e conflitos de territorialidades no espaco da Romaria

Atualmente, a experiéncia do vivido e as representacdes sociais dos sujeitos passam a
vigorar como meios de entender e explicar a religido no espaco. De acordo com Ramos
(2013), o pensamento geogréafico, sobretudo a partir do fortalecimento da leitura cultural de
viés humanista, representa importante instrumento metodologico e epistemoldgico.

Valendo-se desse conhecimento, pode-se afirmar que se inicia uma nova etapa dos
estudos da geografia sobre a religido. Passa a acontecer, ndo mais estudos religiosos ligados a
uma descricdo pura a partir das paisagens ou de simplesmente ligar a religido a cultura, mas,
sim, um estudo da religido buscando seu aspecto mais essencial, o fendbmeno religioso.

Dessa forma, o espaco sagrado concebido pelo pensamento religioso guarda os

contornos da idealidade narrativa e das materialidades proprias das tradi¢des religiosas. “Que
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por sua natureza torna possivel a verificagdo de suas condicionantes estruturais e de
apropriacdo que relativo a acdo social de apropriacdo, abarca em tese relacbes de poder,
territorializando o espago sagrado” (GHISLANDI, 2013, p. 238). Sobre essa situagdo privada
do Santo, a senhora “rezadeira” principal do Terco e responsavel pela liturgia popular da

Romaria, ressalta que,

a igreja do Bonfim é uma igreja da Familia, ndo pertence a Igreja Catdlica. A igreja
foi construida pela a Familia que cuida do Festejo e da Imagem do Santo, com as
doacdes dos fiéis. Os habitantes do Povoado sdo quase todos parentes, 0s que ndo o
sdo parentes de sangue, sdo compadres. O povoado é uma familia s6 (Entrevista
cedida em 26 jul. 2012).

Essa declaracdo evidencia a autonomia da Romaria em relacdo a Igreja Catdlica e, ao
mesmo tempo anuncia um conflito de territorialidade entre a Familia e a Igreja. Ambas as
partes envolvidas na disputa territorial quando perguntadas abertamente sobre o conflito
negam, dizem trabalhar em harmonia, mas as a¢des/territorialidades desenvolvidas no espaco
sagrado da Romaria demonstram que, de forma velada, por traz da aparente harmonia subjaz
um agudo desentendimento em relacdo a quem administra a Romaria e recolhe as ofertas dos
fieis, que ndo séo poucas.

Durante os onze dias que convivemos no povoado no Senhor do Bonfim, o tempo de
realizacdo da Romaria em 2012 conversamos e entrevistamos 34 romeiros sobre a questdo da
administracdo da Romaria e da guarda do Santo, a metade deles na faixa etaria acima de 40
anos e a outra metade entre 20 e 40 anos.

Nas respostas de todos foi apontada a existéncia do conflito entre Igreja Catolica e
“Familia dona do Santo”, fato que inclusive divide opinides, uma minoria (12 dos
entrevistados) é a favor que a Igreja assuma a organizacdo da Romaria, e a maioria (21), acha
que nao, a administracdo da Romaria deve permanecer com a Familia “dona do Santo”.

Essa opinido incide mais entre os romeiros acima de 40 anos. E a minoria que almeja
mudanca é formada por romeiros mais jovens. Apenas um romeiro declarou ndo fazer
diferenca quem administra a Romaria e disse: “eu venho aqui € por causa do Santo, ¢ nele que
eu acredito, € no Santo que eu tenho fé e Ele me ajuda”. (Fala de um romeiro de 48 de idade e
dez de Romaria).

Por meio da cultura, a sociedade reordena seu espaco e o significa de acordo com a
apropriacdo que pode ser simbolica ou material. Como menciona Bonnemaison (2012), a
partir da afetividade, da comunhdo dos participantes e da significagdo, constroi-se o0 espaco

geossimbolico que, no caso do espago da Romaria do Senhor do Bonfim tornou-se um
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territorio santuério. Para o autor ora citado, é pela cultura que se encarna a relacdo simbodlica
entre cultura e espaco.

29 ¢¢

Para a Igreja Catolica e a Familia “dona do Santo” “o territorio exprime a relacao
simbolica entre eles a cultura e o espago” (D’ABADIA, 2010 p. 40) da Romaria. As duas
instituicOes disputam o controle e a apropriagéo do espaco sagrado. Cada instituicdo procura
exercer soberania sobre os fiéis e o lugar e, instituir assim seu territorio.

Nessa trama, a opinido e o nivel de envolvimento dos fiéis com o espaco sagrado
podem vir favorecer a apropriacdo da Igreja sobre todos os espacos e simbolos da Romaria,
inclusive a Imagem do Santo, uma vez que o “poder simbolico” da Igreja Catdlica se
sobrepdem a Familia “dona do Santo”.

Nas conversas que realizamos com 0s romeiros no trabalho de campo, muitos deles se
declararam partidarios da ideia de que a Igreja Catolica deve assumir o comando da Romaria.
Esses que argumentam a favor da Igreja justificam sua posicdo alegando que em outros
lugares, ¢ a Igreja quem toma conta das romarias, “que santo ¢ um bem da Igreja, sempre foi,
ndo ¢ coisa de nds pecador” disse uma entrevistada de 28 anos e romeira a 12. Sdo a favor da
atuacdo da Igreja na administracdo porque, segundo eles, com a Igreja a Romaria vai crescer
mais, alguns chegaram a falar sobre a Romaria de Natividade, no Estado do Tocantins, onde
existe, também, uma romaria do Senhor do Bonfim, dizendo que 14 € a Igreja que organiza e é
uma festa bem maior que a de Araguacema.

Quanto aos romeiros que sdo a favor da Familia “dona do Santo”, seus argumentos se
posicionam em defesa da tradicdo e do direito de posse. Eles entendem que os descendentes
de quem iniciou a Romaria tém direito em continuar administrando a festa e de posse da
Imagem do Santo, “pois € uma tradi¢cdo da Familia também, faz parte das vidas deles, ja veio
dos bisavos deles, e também tem a questdo da renda, que a Familia arrecada para ajudar a
manter as coisas do Santo, como a capelinha, o altar e tudo sempre organizados”, assim
manifestou a romeira de 51 anos, que frequenta a festa ha 24.

Os sentidos de lugar apresentado por Relph (2012) e de tradicdo em Hatzfeld, (1993)
manifestam-se nas posi¢cdes tensas dos romeiros em relagdo as territorialidades da Igreja
Catdlica e da Familia “dona do Santo”. A Romaria para esses fi¢is ¢ o lugar da reunido, os
contatos com 0s outros as relagdes, o lugar do sentir-se bem, juntamente com o sentido de
tradicdo parecem motivar 0s romeiros em sua maioria, a apresentar uma postura avessa as
mudancas na forma de conducdo da Romaria, principalmente liturgica.

Os argumentos dos mesmos mostram que a Festa Religiosa tornou-se um lugar

simultaneamente “especial, familiar e significativo” para eles. Assim como o espaco sagrado,
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o tempo sagrado, de que nos destaca Eliade (1992), é evocado na memoria e no imaginario
desses romeiros que, necessitam desse tempo litdrgico para reatualizacdo de um tempo
sagrado, que teve lugar em um passado mitico.

Lopes, que estudou o0s aspectos publicos e privados do sagrado nessa mesma Romaria,
ouviu o sacerdote responsavel pela Pardquia de Araguacema no inicio da década de 2000 e,
na fala Paroco fica evidente o conflito com a Familia “dona do Santo” e, também, as

estratégias utilizadas pela Igreja para se territorializar naquele espaco.

Anos atras, eram os préprios leigos que batizavam, tinha uma senhora Corina daqui
da Par6quia de Araguacema que fazia todos os batismos, ela ja faleceu, mas mesmo
antes dela falecer n6s passamos a assumir isso, muitas pessoas se batizaram por I,
embora ndo tenha nada registrado.

[...] sim, incorpora [...] tem o sistema de pessoas que sabiam rezar o terco e ficavam
pela igreja e ainda ficam e se dispde a rezar pra quem tem promessas e ndo sabe
rezar. As pessoas ficam rezam e recebem gratificacdo por isso.

[...] nés programamos um evento que era de pratica de devocionais particulares e
com um momento a noite da novena que era feita em grupo, nds fizemos um evento
de massa, levamos os aparelhos de som e fazemos uma celebragdo, pra trés mil,
quatro mil, cinco mil pessoas [...].

[...] n6s ndo corrigimos nada, mas existem dificuldades porque a familia se sente
incomodada com nossa atuacdo e talvez até ameacada no sentindo financeiro,
porque eles ndo ddo nenhuma destinacdo comunitaria e social em relagdo as
esmolas, ndo emprega em nada o valor que entra ali a cada ano, eles se sentem
ameacados com isso e também a questdo a horérios, eles querem que nds nos
adequamos ao horério deles e nés ndo aceitamos, temos a nossa programacao
independente, entdo cria um choque, estamos ali rezando a missa e eles comegam a
novena dentro da capela e nds estamos do lado de fora, entdo tem conflito sim [...]
(Frei Vanderlei, entrevista concedida a Lopes, 2005).

Sobre as estratégias de como a Igreja Catdlica constitui seu territorio, na opinido de
D’Abadia (2010), essas estratégias pautam-se sempre no fortalecimento do l6cus da fé, para
manutencdo dos seus dominios, fato que ocorreu largamente apos a Republica, quando houve
no Brasil a separacdo entre Estado e Igreja. Era preciso fortalecer-se nas massas, nas romarias.
Em nossa vivéncia na Romaria, entrevistamos o atual Sacerdote responsavel pela Par6quia de
Araguacema, 0 mesmo respondeu com muita cautela e, implicitamente deixa transparecer em

sua fala o interesse da Igreja em assumir a Romaria.

N6s temos muito cuidado para ndo magoar a Familia, pois tudo isso aqui comegou
com eles, a Igreja reconhece isso, mas as coisas precisam evoluir mais. O papel da
Igreja € zelar pelas coisas de Deus, por isso estamos aqui [...] as mudancas irdo
acontecer com muito cuidado em beneficio da Romaria e de todos [...], ha pouco
tempo a Igreja passou a acompanhar mais de perto a Romaria, e sabemos da nossa
obrigacdo aqui com ela e os fiéis (Entrevista cedida em 13 de agosto de 2012).

A presenca e o discurso da Igreja sdo sempre anunciados no espago da Romaria; seja

nas Missas, celebradas duas vezes por dia — ao amanhecer e ao entardecer — ritual rigido que



114

ndo permite qualquer ato de criagéo e participagdo espontanea dos fieis, estes apenas repetem
0s gestos dos frades, como nos diversos objetos sagrados vendidos sob uma grande tenda
instalada na praca em frente ao Santuario, a uns trinta metros de distancia, e também nas
sessOes de batismos, espaco litdrgico que, aos poucos, estd a se tornar ponto de referéncia
para as préaticas da fé de muitos romeiros; principalmente aqueles que tém filhos para esse
sacramento. As sessdes desse ritual acontecem durante os ultimos cinco dias da Romaria, em

quatro horarios, dois pela manha e dois pela tarde, conforme as figuras 27 e 28.

Figura 27 — Tenda de inscri¢éo para batismo Figura 28 - Batismo na casa da Igreja Catolica

Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Para esse rito de passagem ha uma grande demanda, ele acontece na “casa da Igreja”
como é conhecida no povoado, casa recém-construida pela Pardquia, onde alguns frades
passaram a residir a partir de 2012, o local fica a mais ou menos um quilémetro do Santuério.
Para Bourdieu (2010, p. 14) “O poder simbdlico como poder de constituir o dado pela
anunciacdo, de fazer ver e fazer crer, de confirmar ou transformar a visdo de mundo [...] s6 se
exerce se for reconhecido, quer dizer, ignorado como arbitrario”.

Dessa forma age a Igreja no espaco da Romaria, a partir dos enunciados sutis em todos
0s espacos, Ela vai se territorializando no imaginario dos fiéis e no espaco fisico sem
provocar nenhuma ruptura brusca, com uma sutileza, que, aos olhos dos romeiros, possa ser
vista como arbitrariedade.

Um desses enunciados de territorializacdo da Igreja Catolica é percebido por meio de
praticas simbolicas por meio das pregacGes nas Missas e dos objetos liturgicos utilizados-
Calice, Ambula, Arro, Manustégio Patena, Eca e Cruz dourados, Hdstia, Corporal, Vinho,
Batina branca, Estola vermelha, figura 29, e com a instalacdo de alguns equipamentos

proximos ao Santuario, como duas tendas grandes e o palco.
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A partir do terceiro dia de Missa na Romaria, um frade trouxe um violonista para
acompanhar os cantos. Quando perguntamos a opinido de alguns fiéis sobre o que acharam da
Missa acompanhada com violao eles disseram que “foi bem mais animada e agradavel”; o que

evidencia que as estratégias simbolicas da Igreja de territorializacao alcancam efeito imediato.

Ii]ura 29 — Objetos Iitﬂrgicos utilizados na missa campal do Senhor do Bonfim

AMBULA,
CIBORIO ou
PIXIDE

E semelhante ao
calice, também

CALICE

E uma taca geralmente
revestida de ouro, prata
ou qualquer outro
material nobre ou

CORPORAL

Chama-se corporal porque
sobre ela coloca-se 0

ARRO e BACIA

Formam o conjunto
usado para o ato de
lavar as mdos, na hora
do ofertdrio, nas
missas, expressando o

Toalha que serve
para enxugar as maos
do sacerdote, durante o
ofertério. Costuma a
acompanhar as
galhetas.

E um pratinho de metal
ou qualquer material
nobre,
semelhantemente a um
pires. Sobre ele coloca-
se a héstia maior.

E um pequeno
recipiente de metal nobre,
onde se armazenam as
hostias consagradas para
transporta-las até as casas
de doentes ou para as
comunidades distantes.

constituido de material | inoxidavel. Al ; o
nobre ou inoxidavel. acr%%?a(ionsoegsr?{récggce ¢ Qesej_o de purificacao
' ~ interior, do sacerdote
altar. Faz alusdo ao santo ue celebra
sudario de Cristo. q ’
MANUSTERGIO PATENA ECA CRUZ

Sobre o altar, ao seu
lado ou acima dele,
existe um crucifixo
para lembrar que a
Ceia do Senhor é
inseparavel do seu
sacrificio redentor.

Fonte:<http://www.divinoespiritosanto.org/>. Acesso 20 abr. 2013.

Org.: Carvalho, J. R., 2013.

Aliada a esses objetos litlrgicos esta a palavra Eucaristia, anunciada quase como uma
palavra de ordem; ela é muito lembrada na fala dos sacerdotes que celebram a Missa campal.


http://www.divinoespiritosanto.org/
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Palavra que significa um dos sete sacramentos da Igreja Catdlica, no qual Jesus Cristo se
acha presente sob as aparéncias do pdo e do vinho, com seu corpo, sangue, alma e
divindade; comunhdao (explicacdo de um frade na Missa campal do dia 13 de agosto de 2012).
Sobre o poder das palavras anunciadas, Bourdieu (2010, p. 15) ressalta: “O que faz o poder
das palavras e das palavras de ordem, poder de manter a ordem ou de subverté-la é a crenca
na legitimidade das palavras daquele que as pronuncia”.

A Igreja, consciente do seu poder de anunciacao e da fé imanente ao ser religioso, ndo
mede esforcos para erigir um discurso oficial da instituicdo sobre a fé, em contraposicdo ao
habitus do catolicismo popular hegemdénico no espaco sagrado da Romaria. De acordo com
Hoornaert (2002), a realidade do catolicismo vivido pelo povo brasileiro é um catolicismo que
se abre, aparentemente de forma ingénua; sendo assim, a Igreja se utiliza do seu dominio de
um arcabouco de simbolos e rituais sagrados para a construcdo do seu territorio religioso na

Romaria, fato que ndo passa despercebido pelos “donos do Santo” como se percebe na figura
30.

Figura 30 — Fachada de boas vindas

Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Essas boas vindas anunciam que a Familia “dona do Santo” esta atenta as praticas
espaciais da Igreja Catélica procurando ampliar territério no espaco sagrado, por isso a
Familia também lanca mé&o das suas estratégias para reforcar a devogéo dos fieis naquele que
é a hierofania, o simbolo maior da Romaria, a imagem do Senhor do Bonfim.

Além das boas vindas estendida acima da porta de entrada no Santuario, impressa em
manta magnética, com foto do Santo e letreiro em azul bem destacado, 0s cruzeiros e as
estatuas do Cristo e de Senhor do Bonfim, também foram pintadas na cor branca e, o interior
do santuério, logo no quarto dia de Romaria foi todo decorado com muitas bandeirolas
coloridas no teto, quatro banners com a foto da Imagem do Santo pendurados em lugares

estratégicos do interior do Santuario, uma de cada lado do altar e mais dois préximos a saida.
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Sobre o altar, foram estendidas toalhas brancas com bordas vermelhas e, mais imagens
de Santos foram colocadas sobre ele, além de muitos vasos de flores artificiais de diversas
cores, ver figuras 31, 32, 33 e 34. A imagem original do Senhor do Bonfim foi decorada com
algumas fitas coloridas em verde, azul e branco, e esta posta a uma distancia acessivel aos
fiéis, no ultimo degrau do altar.

A altura do peito dos fiéis fica uma réplica grande da Imagem do Santo, mais ou
menos trinta centimetros da Imagem, mais acessivel ainda aos fiéis romeiros, de onde
pendem, também, fitas coloridas; simbolos que os fiéis tocam imbuidos de respeito e devocéo,
e 0s passam pelo rosto e sobre a cabeca, dando uma volta no sentido horario e, ao final fazem

o sinal da cruz.

Figura 31 — Simbolos Sagrados recém-pintados Figura 32 — Decoragéo do altar
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Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Figura 33 — Decoracdo interior do Santuério Figura 34 — Banners ao fundo: decoragéo
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Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2012.
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Bonnemaison (2012) sugere que no estudo da Geografia cultural, os gedgrafos
precisam considerar, também, a organizacdo social e hierérquica juntamente com as funcgdes
politicas, sociais e econdmicas dos grupos, pois ao se reproduzirem no espaco, elas revelam
estruturas de poder.

O territdrio para esse autor “estd associado tanto a func¢do social quanto a simbdlica”
(BONNEMAISON, 2012, p. 289). As praticas espaciais, tanto da Igreja Catdlica quanto da
Familia “dona do Santo” no espago da Romaria operam no campo do simbodlico e, também,
nos campos politico e econdmico, num sutil jogo de poder que resulta em territorios sociais e
simbdlicos distintos, porém, sdo ténues as fronteiras entre eles.

A constituicdo desses territorios perpassa por um entrelacamento de signos, objetos e
ritos impregnados de territorialidades socioculturais dos agentes que “disputam” a hegemonia
no espaco sagrado da Romaria.

Essas territorialidades sdo o que acontece nas atividades cotidianas, ao envolverem a
Igreja, a Familia Almeida e os romeiros no tempo e no espago sagrados da Romaria,
atividades que para Saquet (2011, p. 87) “s@o resultado e determinante do processo de
producao do territorio”.

No espaco sagrado da Romaria do Senhor do Bonfim, construido e vivido pela Familia
“dona do Santo” e os romeiros, podem ser percebidos vestigios recentes e antigos da
importancia religiosa na vida das pessoas e do lugar, no sentido de identificar quem sao, o que
fazem ali e por que esse lugar e esse Santo, 0 Senhor do Bonfim. A paisagem da Romaria, a
fala, os gestos e expressdes dos romeiros, expressam o0 sentido cdésmico que a sacralidade
manifesta no viver ali, mesmo que s6 durante os dias da Romaria para aqueles que sdo “de
fora”, ao caracterizar, assim, a constitui¢ao de territérios simbolicos.

Gil Filho (2008) entende a territorialidade do sagrado como acdo institucional de
apropriacdo simbdlica do espaco sagrado. Na Romaria do Senhor do Bonfim o que se tem é a
busca de duas instituicdes, uma familiar e outra religiosa, buscando a apropriacdo simbélica
daquele espaco sagrado. Por um lado, a familia tenta manter sua territorialidade, construida ao
longo de mais de meio século de Romaria; por outro, a Igreja Catdlica, de certa forma,
também, se sente proprietaria histérica dos Santos, mesmo sendo recém-chegada ameaca a
estabilidade territorial da Familia Almeida, quando comeca espacializar-se na Romaria.

Como ja comegamos mostrar, a Familia Almeida também se territorializa quando vai
ao encontro do imaginario dos romeiros como, por exemplo, os rituais litirgicos do Terco
cantado, durante as nove noites de Novena e a reza de Tergo por encomenda, caso algum

romeiro queira uma celebracdo particular, apos a reza oficial.
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A guardid da tradigdo do Terco é uma Senhora, neta do Sr. Arcanjo Francisco de
Almeida, fundador da Romaria. Durante a festa perguntamos a essa senhora por que ainda se
rezava o Terco cantado daquela forma, mesmo acontecendo uma Missa antes e ela respondeu:
“os romeiros pedem, eles querem a Missa e querem o Ter¢o também”.

Duas interpretacdes estdo postas na fala da rezadeira do Terco: a Familia “dona do
Santo” compartilha com muitos romeiros aquela tradi¢do, ou seja, aquela forma de rezar tem
ainda um valor simbolico para eles, é parte constituinte das suas identidades de romeiros e, a
outra interpretacdo parece mais relacionada a territorialidade tanto da Familia quanto dos
demais romeiros, que é demarcar territorio diante da presenca institucionalizadora da Igreja
Catdlica. Essa relagdo dos fiéis com o sagrado converge para a opinido defendida por
Rosendahl (1996), sobre os romeiros valorizarem mais as praticas simbolicas do catolicismo
popular que as da Igreja oficial.

Ritos como pagamentos de promessas de diversas formas, com oferendas ou
sacrilégios, como os apresentados nas figuras 35, 36, 37, 38, 39 40, 41 e 42, sdao formas
simbolicas de o romeiro agradecer e manifestar sua fé de modo individualizado, aproximando
do sagrado representado na imagem do Senhor do Bonfim, localizada dentro da Capela,

espaco de centralidade para todos os romeiros.

Figura 35 - Devotos no Altar durante a Romaria  Figura 36 — Romeira pagando promessa
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Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Fonte: Carvémo J. ., 2012.
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Figura 37 — Auto sacrificio em promessa Figura 38 — Momento de adoragéo no 3Itar_
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Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Figura 40 — Representante da Familia Almeida
a frente da Rorr;a\ga'
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Figura 41 — Pedidos ao Santo no Altar
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Fonte: CARVALHO, J. R., 2013. Fonte: CARVALHO, J. R., 2013.

Esse repertério de préaticas religiosa na Romaria sdo territorialidades que engendram o
territorio simbodlico dos romeiros. Esse conjunto de interagBes simbolicas reforga a

identificacdo dos fiéis com o territério, pois este, na opinido de Almeida (2005) é essa
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apropriacdo simbolica expressiva do espaco. Também para Bonnemaison (2012), o territdrio
se constroi como um sistema de simbolos.

Portanto, a Romaria do Senhor do Bonfim pode ser entendida como um territorio
simbolo. Mas o territorio religioso segundo Rosendahl (2012, p. 89), “ndo ¢ apenas ritual e
simbolico: ¢ também o local de préticas ativas e atuais que o tornam um meio identitario”.

Percebe-se que a acdo direta dos fiéis, representadas nessas préaticas devocionais,
ocorre sem intermédio de outrem. Essas manifestacGes de fé fazem parte de um sistema de
reciprocidade com o Santo, em um sistema socialmente construido pelos romeiros, e é parte
integrante de sua propria visdo de mundo. Na espacialidade do sagrado, esses romeiros
constroem paulatinamente territorialidades sob o dominio da emo¢do e do sentimento
religioso, o que da origem ao seu micro territério com forte apelo identitario. Territorio e
identidade religiosa estdo fortemente ligados. Nas praticas dos romeiros esta explicita, tanto

uma identidade de fé quanto um sentimento de propriedade matuo.

3.2 — Articulagdes simbolico-ritualisticas entre catolicismo popular e catolicismo oficial

Em “Questdes fundamentais na Geografia da religido”, Fickeler (2008) acentua que, os
simbolos religiosos no sentido mais amplo e geral, ttm um papel importante na vida cultural
religiosa. Muitos dos simbolos intrinsecos as religides retém seu sentido original e antigo.
Eles expressam ideias que sdo dificeis ou impossiveis de traduzir em palavras. As cores
usadas pelas religides, por exemplo, sdo representativas desse simbolismo do dizer sem
palavras. Esse autor assim se expressa sobre esse forte sentido simbdlico das cores nas
paisagens religiosas,

Se as luzes culturais tém um papel relativamente modesto na paisagem noturna e
surgem particularmente em certos periodos cerimoniais, as cores de um culto tem o
significado bastante maior na paisagem diurna, onde aparecem especialmente em
roupas e prédios. Nesse aspecto, muitas religides elegem uma cor em particular, que
se torna especialmente distintiva e caracteristica e que, ligada a certos lugares
sagrados (santuarios, e lugares de peregrinacao) e a certos periodos festivos (festas
de culto) se distingue como brilhante e alegre (FICKELER, 2008, p. 12).

Cabe dessa forma, fazermos uma répida apresentacao das cores simbdlicas percebidas
na Romaria do Senhor do Bonfim, que na opinido dos romeiros “sdo as cores desde muito

tempo, sempre teve essas cores, desde antigamente”, explicacdo que remete a ideia da
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tradicdo que foi sendo preservada nas formas de devogdo e organizagdo dos momentos e
espacos “mais especiais” da devogao, o tempo e o espago da Romaria.

Destaque, principalmente na paisagem diurna religiosa da Romaria, as cores
representam, na sua maioria, alegria e chamam atencdo para a vida do Cristo. As cores mais
presentes nos simbolos religiosos do Senhor do Bonfim s&o: branco, amarelo, vermelho, azul,
verde, rosa e roxo. H& uma semantica das cores no campo teoldgico e no campo cultural,

parcialmente expressa na figura 43.

Figura 43 — Cores simélicas na paisagem da Romaria do Senho do Bonfim.

CORES
Branco

LEITURA TEOLOGICA

Simboliza a alegria crista e o Cristo
Vivo.

LEITURA CULTURAL

Representa a luz difusa. Associada a
pureza e verdade.

Amarelo/Dourado

E a cor mais luminosa, alegre, vital e
tonificante. Muitas vezes a santidade
é representada em ouro, seu
esplendor.

Simboliza a luz, iluminag&o religiosa
interna, do sol espiritual e sabedoria
divina.

Simboliza o fogo purificador, o
sangue e 0 martirio.

Cor simbélica do fogo, do brilho do
sol, cor do sangue e do fluido vital.

Sabedoria e piedade.

Simboliza o espiritual, o inefavel, o
secreto, o eterno.

Simboliza a esperanca que todo
cristdo deve professar.

Simbolo da vida renascida e do
crescimento.

Simboliza uma breve pausa, certo
alivio na tristeza e no rigor da
peniténcia.

Confian¢a. Romance, amor, amizade,
feminilidade, verdade, passividade, boas
intences, cura, emocional, paz.

Simboliza a preparagéo, peniténcia ou
conversdo. Luto e morte.

Realeza. Espiritualidade, nobreza,
cerimdnia, mistério, transformacao,
sabedoria, sofisticag&o.

Fonte: http://www.divinoespiritosanto.org/.<acesso em: 30 jun. 2013>.

Org. CARVALHO, J. R.

a partir de Fickeler (2008).

Essas cores citadas, principalmente a cor branca, estdo presentes nos diversos espagos,

simbolos e liturgias da Romaria. Ela é adotada tanto pela tradicdo oficial da Igreja Catolica,

quanto pela tradigdo do catolicismo popular. Segundo Fickeler (2008), em todos os povos e

todos os tempos, sem ddvida a cor branca € a cor sagrada mais difundida.

Como a cor simbdlica do reflexo e da luz difusa, da luz e do que é brilhante em geral
do, sobre-mundano e do celestial, do absoluto e do puro, o branco é o simbolo dos
supremos deuses celestes e das coisas da natureza e da cultura que lhes sao
atribuidas, dedicadas e consagradas em sitios naturais, sagrados ou formas santas de
vida, vestimenta, edificio, etc. (FICKELER, 2008, p. 112-13).


http://www.divinoespiritosanto.org/
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As outras cores também séo evidentes na paisagem simbdlica do espaco sagrado da
Romaria. O amarelo é muito presente representado o fervor da esperanca religiosa da fé e da
redencdo. Em um dos momentos e espacos mais simbolicamente significativos da Romaria: a
procissdo estava 14, o andor decorado com flores amarelas (E a cor mais luminosa, vital e
tonificante, representando a alegria da festa).

Junto com o amarelo estdo as cores vermelho (simbolizando a vida, o amor e a
alegria); o azul (representando a sabedoria, a piedade e 0s céus) e o verde (representando a
criacdo e o renascimento celeste). As cores que iluminam o andor da procissao, juntamente as
cores rosa e roxo ornamentam outros simbolos sagrados no espaco da Romaria, por exemplo,
as réplicas da imagem do Senhor do Bonfim, o altar da Igreja Catolica, o altar da Capela do
Santo, bandeiras do divino fixadas no altar e nas paredes da Capela e bandeiras de folides que

circulam pela Romaria conforme mostraremos nas figuras 44, 45, 46, 47, 48 e 49.

Figura 44 — As cores do Andor

Fonte: Carvalho, J. R., 2013. Fonte: Carvalho, J. R., 2013.

Figura 46 — Cores no Santo Figura 47 — Bandeiras circulantes na Romaria

Fonte: Carvalho, J. R., 2013. Fonte: Carvalho, J. R., 2013.
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Figura 48 — As cores do Altar da Igreja Catdlica Figura 49 — As cores do Altar do Santo

Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2013.

Na Romaria do Senhor do Bonfim, um espaco erigido sob a perspectiva do catolicismo
popular, assim como em espacos sagrados de outras religides, os simbolos e os rituais dessa
visdo religiosa, de certa forma, marcam e delimitam o espaco simbdlico e marcam a

paisagem. Gil Filho expressa a estrada do ser humano e seu universo simbolico:

O homem é um ser simbdlico, no sistema cassireriano, que 0 caracteriza como
superagdo da vida bioldgica. Assim, h4d uma ruptura da ordem natural gerada pelo
homem e na qual ele deve ser submetido. Este processo conscientiza 0 homem de
que ele ndo somente vive no universo de fatos, mas, sobretudo em um universo
simbélico. Deste modo, a religido, é parte deste universo pleno de significados que
faz parte indissocidvel da experiéncia humana. Sendo assim, o homem néo esta
somente diante da realidade imediata, mas & medida que sua prética simbdlica se
realiza ele busca os significados da existéncia. O homem é o protagonista deste
conhecimento simbolico e desta pratica social da religido (GIL FILHO, 2007,
p.210).

Na anélise do autor, 0 homem religioso dota de simbologia todos seus ritos e espagos
como sagrados. Esses simbolos sdo imbuidos da cultura daqueles que os criam e realizam,
sendo essa uma das formas de fortalecimento da identidade do grupo. As mediacOes
simbdlicas permeiam as atitudes pessoais dos romeiros por todo o espaco sagrado da
Romaria.

As luzes sagradas, segundo Fickeler (2008) sdo usadas por todas as religides, elas
cumprem um proposito magico e de adoracdo. Um dos rituais e simbolos do catolicismo
popular na Romaria é o acender velas, talvez essa luz queira traduzir: Eu sou a luz do mundo
(Jodo 8: 12). Sdo luzes que respondem as luzes celestiais, luz para iluminar os dificeis
caminhos dos fiéis no cotidiano.

O fogo, na opinido dos romeiros, tem o sentido de afastar as trevas e iluminar a vida, o
futuro da vida, e, também, os caminhos dos entes queridos que ja se foram. Por esse motivo, 0
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fogo no espago sagrado da Romaria ndo é aceso em qualquer lugar, dois lugares sdo definidos
pelos fiéis para o ritual de acender velas, celebrar o fogo: o cruzeiro em frente a Capela e no

“velario” ao lado do Altar, no interior da Capela, figuras 50 e 51.

Figura 50 — Cruzeiro em frente a Capela Figura 51 — Velario ao lado do Altar
B\ AP EY

Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Os sons sdo outra marca ritualistico-simbdlica no espaco sagrado da Romaria do
senhor do Bonfim. De forma geral, a maioria das religides emprega em grau maior ou menor,
certos sons cerimoniais. Nos dizeres de Fickeler (2008, p. 18), “esses sons sdo importantes
para a geografia da religido somente quando soam para fora e assim caracterizam a
paisagem”.

O autor sugere que essa “paisagem cerimonial auditiva” seja levada em conta nos
planos de estudos em Geografia cultural. Na Romaria do Senhor do Bonfim, dois cerimoniais
de sons compdem a paisagem cerimonial auditiva e disputam as atencdes dos fiéis romeiros:
os sons eletrénicos da Igreja Catélica, durante o ritual das Missas celebradas na aurora e no
crepusculo. Sons de fogos industriais sdo usados, também, pela Igreja para despertar 0s
romeiros na madrugada, convidando-os para a Missa campal.

Por parte da Familia “dona do Santo”, os sons cerimoniais restringem-Se a0 espaco
interior da Capela, onde séo rezados, o Terco Cantado e as ladainhas como parte liturgica do
ritual da Novena, que acontece durante os nove dias de Romaria. O uso dos sons é acustico,
sem uso de qualquer equipamento eletronico. No espaco da Capela, a Familia aproveita para
reforgar, junto aos fiéis, a necessidade da fé no Senhor do Bonfim e naquela forma de culto
popular.

Além dos sons litdrgicos, outros sons complementam a paisagem auditiva na Romaria

do Senhor do Bonfim, sdo eles: as musicas tocadas nos bares, danceterias e acampamentos
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espacializados por todo povoado; os servigos de propagandas das barracas que comercializam
confecc¢des, calgados e produtos de enxoval, mobilias, brinquedos e equipamentos eletrénicos.
Os sons (sirenes de alarmes) emitidos como alerta pela Policia Militar, também comp&em a
paisagem auditiva da Romaria. Assim, todo espaco da Romaria recebe influéncia desses sons,
alguns em maior ou menor grau.

Os sons mais emitidos nos espacos litlrgicos sdo respeitados pelos donos dos bares e
carros. Durante as missas e as rezas, 0s sons nas imediacfes da Capela e do palco da Igreja
sao desligados. Podemos pensar que héa certa “harmonia” entre os momentos € espagos
ritualisticos na Romaria.

Se o lugar favorece o exercicio da fé e da identidade religiosa para todos o0s sujeitos
envolvidos na Romaria, da mesma forma o tempo € responsavel por guardar as memdrias e
todo um conjunto de significados, dentre eles a tradicdo. Nas praticas e atividades religiosas, 0
tempo €, também, um instrumento fundamental para os fiéis e para as autoridades religiosas.

Na Romaria do Senhor do Bonfim parece haver um acordo — informal - entre a
Par6quia de Araguacema e a Familia “dona do Santo” quanto uso do tempo noturno no espaco
liturgico da festa, a Igreja celebra a Missa entre as dezessete horas e meia e as dezenove horas
e, logo apds a Familia reza o Tergo da Novena.

Nos ultimos dias da Novena esse acordo ndo é cumprido por parte da Igreja, pois
houve dias em que a Missa s6 terminou as dezenove horas e cinquenta minutos. Nesse
momento, as “rezadeiras” da Familia j& haviam iniciado a reza do Ter¢o, acompanhadas por
dezenas de féis no interior da Capela.

Muito do simbolismo inerente ao espaco sagrado da Romaria do Senhor do Bonfim
ndo esta dado na paisagem do lugar, ele pode ser lido nos rituais realizados de modo coletivo
ou individualmente. Esses rituais, na opinido de Gil Filho (2008) apresentam um carater de
memoria religiosa. Eles seriam formas de preservacdo da memoria primordial.

No catolicismo popular as relagfes individualizadas dos devotos com o sagrado s&o
configuradas nos rituais em que esses fiéis participam ou até mesmo criam. Cada romeiro na
sua individualidade atribui significancia ao ritual conforme suas necessidades imediatas e o
cultiva como repositdrio de significados. Em um desses momentos ritualisticos conversamos
com uma romeira de Casa de Tabua, Pard, sobre sua preocupacéo e cuidados em colocar
garrafas com agua sobre o altar durante a missa e depois guarda-las como um bem sagrado,

ela respondeu assim,

O, nbs pega essa agua benzida assim, quando chove uma chuva de muito vento a
gente joga, € bom pra passar 0 vento. Quando 0s meninos vai pra escola eu passo um
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pouquinho, na cabeca deles. E bom pra abrir a memoéria. E tudo mais facil. A minha
agua esta aqui dentro da bolsa. (Entrevista cedida em 15/08/2013. Transcrigao
literal).

Objetivamente seu ritual estd sustentado na sua preocupacao com as dificuldades que
surgem no dia-a-dia, as vezes de ordem natural, como “uma chuva de muito vento” situagio
com um grau de dificuldade que exige forgas extraterrenas para contorna-la. Ao considerar as
temporalidades, poderiamos intuir que essa atitude esta sustentada, também, numa lembranca
ontoldgica; quando tudo era explicado e resolvido pela fé e a forca do mito. Na fé dessa
devota, so as for¢as do Santo pode “abrandar” as for¢as da natureza, pois sao forcas/poderes
além das forgas humanas. Levar a 4gua abencoada funciona como uma precaucdo diante das
forcas da natureza.

A funcionalidade da agua abencoada ndo se estende apenas a resolver a situacao da
“chuva com muito vento”, ela funciona também como “elixir” para o espirito e a inteligéncia
das criancas. A romeira demonstra essa fé quando afirma: “Quando os meninos vai pra escola
eu passo um pouquinho na cabeca deles. E bom pra abrir a memoéria.”

Ha crenca de que a aprendizagem depende de uma boa memdria. Como os saberes
sobre essa parte do corpo ndo € de dominio popular, mas apenas de algumas ciéncias como a
Psicologia e a Neurociéncia, a mae busca as forcas do Santo como uma forma de interferir no
desenvolvimento psiconeuroldgico dos filhos, ao manifestar, assim, que as forgas mitico-
religiosas compdem o sistema de crenca que lhe da sustentacdo para viver.

Os rituais sdo de certo modo atos formalizados no sentido de ser cerimoniosos.
ProcissOes religiosas sao rituais também que apresentam essas caracteristicas. Pensando com
DaMatta (1997), as procissdes apresentam qualidade conciliadora. Essa conciliacdo pode ser
entre 0s oponentes de classe, no nivel das relagdes interpessoais ou na relacdo entre devoto e
divindade.

No Senhor do Bonfim, o momento considerado o &pice da festa é o momento da
procissdo, que ocorre no Ultimo dia do festejo, 15 de agosto, entre as dezessete e as dezoito
horas, em um percurso relativamente curto em volta do nidcleo urbano do Povoado. Na

estrutura organizacional das procissdes DaMatta aponta que,

[...] o seu nicleo é formado das pessoas que carregam a imagem do santo, e essas
pessoas estdo rigidamente hierarquizadas: sdo as autoridades eclesiais, civis e
militares. Entretanto, o nucleo é formado e seguido por um conjunto desordenado de
tipos sociais: penitentes que pagam promessas, aleijados e doentes que buscam
alivio para seus males, pessoas comuns que apenas demonstram sua devogdo ao
santo (DAMATTA, 1997, p. 65).
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As territorialidades eclesiais na procissdo do Senhor do Bonfim evidenciam parte
dessa hierarquia da qual nos fala DaMatta. Nelas, a Igreja Catdlica e a Familia “dona do
Santo” operam conciliadamente. Ambos organizam — mesmo com papéis bem definidos — o
lugar e a forma onde/como os geossimbolos da Romaria: a Imagem do Santo e a Cruz serdo
conduzidos na procissdo. A saida e a chegada da procissdo - um ritual moével - séo momentos
em que a Familia “dona do Santo” e a Igreja Catolica controlam, fazendo questio de
demonstrarem dominios sobre os maiores simbolos sagrados da Romaria.

D’Abadia (1994) lembra que as procissdes sdo herangas de Portugal. Elas vieram e
expandiram-se no territdrio brasileiro, ao estabelecer as territorialidades religiosas e ao
influenciar nossa organizacéo espacial dentro da dinamica cultural. De maneira geral, marcam
o territorio por onde passam (D’ABADIA, 2010, p. 51).

Na Romaria do Senhor do Bonfim a procissao é um ritual/tradicao criado pela Familia
Francisco de Almeida, mas que, agora, nos ultimos cinco anos, a Igreja Catélica tem
influenciado cada vez mais nela, por meio de agbes como as falas durante as Missas campais
lembrando aos romeiros sobre o lugar de concentracdo (frente ao palco/altar), o cumprimento
do horario de saida da procissdao e no comando das orientacdes sobre o posicionamento da
berlinda com o Santo a frente do cortejo. A Policia Militar segue a frente da procissdo como
se conduzisse o ritual pelo trajeto pré-determinado.

Como parte da organizacao do ritual da procissao, compete a Familia “dona do Santo”
a escolha da decoracdo do andor (tecido colorido, geralmente duas cores, flores naturais em
trés tons), trabalho feito pelas mulheres da Familia que sentem orgulho e se emocionam ao
falarem desse ‘“cuidado”, que elas atribuem ter sido “a vontade do Santo, a sorte e uma
obrigacao muito importante”, que pretendem realizar enquanto “vida tiver.”

Um dos senhores “dono do Santo” carrega, nos bracos, junto ao corpo, do lado
esquerdo do peito, o segundo simbolo mais forte e representativo da Romaria e da procissao:
a cruz esculpida em madeira. Esse senhor foi escolhido pela Familia j& ha muitos anos atras
para marcar aquele territorio simbolico no ritual, ao levar a cruz na primeira fila, a frente da
procisséo.

No catolicismo oficial, o simbolo da cruz representa a prova do verdadeiro amor entre
0s cristdos: tomar a cruz e seguir 0s passos de Jesus (Cap 14, 25-32). Para o catolicismo
popular o significado da cruz esta mais vinculado ao cotidiano, ela seria a cruz de cada dia, as
dificuldades da vida, o peso da existéncia. Rosendahl (2012) lembra sobre o significado da

cruz que, a forma obtida com a juncdo dos eixos na horizontal e na vertical, acrescida da sua
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evocacao das quatro direcdes - 0 norte, o sul, o leste, e 0 oeste - agrega forte valor simbdlico.
O significado da cruz no imaginério religioso esta impregnado do poder do sagrado.

Procissdo em 2013

Figura 52
B AR IR R ‘F“‘h ﬁ

»

Fonte: Carvalho, J. R., 2013. Fonte: Carvalho, J. R., 2012.

Na condugdo do andor com o Santo, somente homens se revezam ao longo da
procissdo. Procuramos saber dos organizadores (Igreja Catolica e Familia “dona do Santo”),
se havia orientacdo prévia para que s6 homens conduzissem o andor, ambos informaram que
ndo. Junto aos fiéis, perguntamos as mulheres por que elas ndo se dispunham a carregar o
andor com 0 Santo e se gostariam e, as respostas convergiram para a justificativa da tradigéo.
Uma romeira da cidade Miranorte, Tocantins, respondeu: “desde quando comegou aqui eu ja
vi 0s mais antigo dizer que é assim. Eu penso em carregar o Santo, mas ele sabe das minhas
forcas. Eu carrego ele sempre comigo, mas meu marido ja fez a parte dele e carregou 0 Santo.
(Entrevista cedida em 15 de agosto de 2012. Transcrigao literal)”.

Para Friedrich (1974, p. 17) “a tradi¢do ¢é a entrega de um depdsito precioso, cuja fonte
¢ considerada divina, a uma pessoa especialmente escolhida.” Quando a informante diz
“desde quando comegou aqui eu ja vi os antigos dizer que ¢ assim”, percebe-se a forgca da
tradigdo que repousa sobre o posicionamento das mulheres.

Quanto a opinido dos homens sobre a mesma questdo, as respostas foram direcionadas
no sentido de que eles estavam fazendo aquele sacrificio por toda familia, os quatro
entrevistados responderam sem mencionar que a mulher também poderia ter esse desejo.
Transcrevemos, literalmente, a fala de um romeiro morador em Barreira de Campo, Pard, por
abarcar os elementos contidos nas demais falas. Sua resposta foi nesse sentido: “minha
promessa é para carregar 0 Santo enquanto vida eu tiver, eu ndo me canso de pedir a ele, eu

fui valido, minha familia é valida. Eu pego paz pra todo mundo. Todos aqui precisam da
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protecdo dele. J& faz cinco anos que essa e minha promessa [...]. (Entrevista cedida em 15 de
agosto de 2013).

A sua fala se relaciona com a ideia de Hatzfeld (1993, p. 52), sobre o caréater repetitivo
da tradicdo na transmissao das informacdes simbdlicas, como ato que permite que a regulagéo
social seja possivel, ao afastar a possibilidade de uma transitoriedade desagregadora no
comportamento humano.

As falas, tanto dos homens quanto das mulheres sobre seus papéis na procissao
demonstram suas resignacdes que estabelece a divisdo sexual das praticas religiosas, ao
reforgar a hierarquia de que fala DaMatta (1997). Por essa forma de posicionamento e
pensamento sobre a experiéncia dos fiéis nesse espaco sagrado da Romaria, somos levados a
pensar com Nestor Canclini (1993, p. 53), que, “a festa continua, a tal ponto, a existéncia
cotidiana que reproduz no seu desenvolvimento as contradigdes da sociedade.” Mas tal fato
ndo tira o carater do ritual como um conjunto de atos formalizados, expressivos, portadores de
uma dimensdo simbolica.

Ainda conforme DaMatta (1997, p. 65), na procissdo 0s componentes de
hierarquizacao sao separados do conjunto maior dos fiéis. A procissdo, assim como o carnaval
“une o alegre ao triste, o sadio ao doente, o puro ao pecador e, mais importante, as autoridades
ao povo.” No Senhor do Bonfim, essas territorialidades estdo expressas claramente quando se
ver que na frente da procisséo estdo os membros da Familia Almeida e os frades da Pardquia
de Araguacema, representantes eclesiais e, depois, o “conjunto poliss€émico” dos fiéis. O
Santo, a0 mesmo tempo em que esta separado do povo (por sua natureza), caminha com o
povo e dele recebe na rua, suas oragdes, canticos e piedade.

Uma multiddo forma o corredor para a passagem da procissdo. Nessa multiddo
percebem-se diferentes gestos como o sinal da cruz, o estender de mdos em dire¢cdo ao Santo,
as mdos levantadas para o alto e também algumas ladainhas em homenagem ao ritual. Ao se
observar forma mais ampla, poderiamos perguntar se o corredor humano por onde passa a
procissdo também néo é parte do ritual? Mesmo ao considerar que ha o carater individual da
fé nas manifestacGes do catolicismo popular, pode se inferir que o ritual da procisséo se

configura como uma pratica religiosa coletiva.
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3.3 — Confluéncia entre a fé e as aguas: o Rio “lugar vivido”, experienciado e sonhado
pelos Romeiros do Senhor do Bonfim

A Romaria do Senhor do Bonfim tem na sua historia uma intima relagdo com a &gua
desde o “achado” da Imagem do Santo no final do século XIX. Na errancia da Familia “dona
do Santo” em busca das “Bandeiras Verdes”, a Imagem atravessou o Rio Araguaia para o
Estado do Paré e o atravessou de volta, se estabelecendo a seis quildmetros do Araguaia, as
margens de um dos seus afluentes: o Rio Piranhas.

Durante os quatro trabalhos de campo; que realizamos na Romaria nos anos de 2012 e
2013, foi possivel identificar varias leituras que perpassam o imaginario dos romeiros do
Senhor do Bonfim sobre o Rio Piranhas. Elegemos algumas delas para apresentarmos como o
Rio com suas potencialidades de mobilidade (caminho), lazer, teldrica, fonte alimentar e de
sonhos “desagua” no espago e torna-se parte do espago sagrado da Romaria.

Nesse propdsito, por alguns momentos, 0 Rio constitui-se num objeto metaférico, mas
segundo Bachelard (1988, p. 245): “A metafora vem dar um corpo concreto a uma impressao
dificil de exprimir.” Acreditamos nas transformagdes sucessivas contidas no tempo e, assim,
aquele espaco concebido como Rio Piranhas, na verdade, a cada momento, para cada romeiro,
a cada ano é um rio diferente, ou seja, € outro rio. Portanto, um espacgo que pode ser também
metafora.

Nas aguas do Rio Piranhas procuramos compreender e desvelar suas multiplas
imagens, tendo como base as experiéncias vividas na paisagem e no lugar pelos romeiros.
“Partimos em busca de revelagdes de imagens reais, simbolicas e imaginarias do Rio, ou seja,
investigando como o Rio se revela no imaginario dos fiéis do Senhor do Bonfim” (GRATAO,
2007, p. 88).

Nessa viagem, algumas imagens revelam o que palavras ndo conseguem exprimir.
Entre os sujeitos entrevistados, procuramos ouvir pessoas da Familia “dona do Santo” que
tém mais experiéncia e vivéncia com o Rio. Em consonancia com Walter Benjamin (1996), a
experiéncia esta ligada a memoria individual e coletiva e a vivéncia aplica-se a vida privada.
Ciente dessa distingdo, procuramos perceber nas falas dos entrevistados o que se reportava a
situagdes coletivas e o que era de cunho mais intimo, privado.

Além desses sujeitos, conversamos com pescadores e barqueiros que também possuem
experiéncia com as aguas do Rio. Por fim, entrevistamos os romeiros que banham, pescam e
se colocam durante alguns momentos da sua estada na Romaria, as margens do Rio

contemplando a paisagem natural.
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Ao observarmos o fluxo de romeiros que visitam o Rio nos ultimos trés dias da
Romaria, quando ocorre maior movimento, percebemos que ha nos fiéis uma vontade de ver e
tocar o Rio, como se tivessem necessidade desse contato. Em sua poética das aguas Bachelard

(1989) afirma sentir semelhante necessidade:

Sonhando perto do rio, consagrei minha imaginacdo a agua, a agua verde e clara, a
agua que enverdece os prados. Ndo posso sentar perto de um riacho sem cair num
devaneio profundo, sem rever a minha ventura... N&o é preciso que seja o riacho da
nossa casa, a agua da nossa casa. A agua andnima sabe todos os segredos. A mesma
lembranga sai de todas as fontes (BACHELARD, 1989, p. 9).

H& uma identificacdo dos romeiros com as &guas do Rio Piranhas, a ponto de depois
de visitar a Imagem do Santo no interior da Capela, o segundo lugar que esses romeiros
visitam € o Rio, demonstrando uma topofilia com as aguas. Para esses romeiros, a gua tem o
poder de leva-los a muitos lugares na memoria.

Uma gota de &gua corrente basta para criar um mundo de imaginacdo e afastar o
cansaco que se abate sobre os romeiros ap6s a peregrinagdo até a Romaria. Um romeiro da
cidade de Estreito, no Maranhdo, descreve sua relacdo imaginativa sobre o Rio e como ele faz

parte da sua devo¢do com o Senhor do Bonfim:

Quando vim aqui pela primeira vez, em 1979, andava meio perdido na vida, foi aqui
na beira dessa agua, que era bem diferente naquele tempo, que eu comecei a pensar
na minha vida mesmo. E pedi ao Santo que me mostrasse um caminho que eu ia
seguir sem medo porque minha fé em Santos é muito grande, aprendi com a finada
minha avo e depois com minha mée... ela me mostrou esse Santo. Eu na beira desse
Rio achei minha vida, por isso é o lugar que eu logo venho quando chego aqui
depois que dou a bencdo ao Santo. Hoje o Rio ja t& bem maltratado, eu fico com
pena e pensando 0 que vai acontecer... (Entrevista cedida em 14 de agosto de 2013.
Transcricdo literal).

A relagdo desse romeiro com o Rio vai além da contemplacédo ou do lazer, o Rio
representa forca tellrica, energia que vem do interior da terra. Foi nas aguas do Rio que o
Santo lhe mostrou seu caminho, “andava meio perdido na vida, foi aqui na beira dessa agua,
que era bem diferente naquele tempo, que eu comecei a pensar na minha vida mesmo.” A
agua assim vista, foi um embrido, deu a vida um impulso inesgotavel.

O significado da agua para ele ja ndao ¢ apenas “um grupo de imagens conhecidas
numa contemplagéo errante, numa sequéncia de devaneios interrompidos, instantaneos”, mas,

um elemento da “imagina¢ao materializante” (BACHELARD, 1989, p. 12).
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Figura 54 — Estagio de assoreamento no Rio Figura 55 — O Rio como espaco de lazer e devocao
k|

Fonte: Carvalho, J. R., 2013. Fonte: Carvalho, J. R., 2013.

A degradacdo do Rio ¢ percebida e o preocupa, “Hoje, o Rio ja t& bem maltratado, eu
fico com pena e pensando o que vai acontecer...” A a¢do humana modificou a paisagem que
ele viu pela primeira vez e tem saudades. O processo de assoreamento é patente na paisagem
do Rio. Suas aguas ja perderam a limpidez, sdo barrentas, cor de lama, “o Rio t4 cego”,
diagnosticou outro romeiro entrevistado.

A representacdo sobre agua que carregamos na memoria é de pureza, por isso 0
romeiro estranha a cor barrenta que substituiu a cor cristalina da agua. “A agua acolhe todas
as imagens da pureza” (BACHELARD, 1989, p. 15).

Ao visitarmos uma residéncia com trés moradores que ha mais de 60 anos vivem no
Povoado do Bonfim, suas falas expressaram certa emogéo e saudosismo sobre o tempo em

que o Rio Piranhas “era sadio”, era rico em peixe e tinha muita agua:

Esse Rio era nosso caminho para Araguacema. Desciamos nele até o Araguaia, de l&
subiamos até Araguacema. As rogas foram matando o Rio, as suas ribanceiras estao
cada vez mais cavadas. A prefeitura todos os anos joga muito cascalho e terra para
fazer a entrada dos carros na beira do Rio, depois quando vem a chuva, aquela terra
¢ toda arrastada para dentro do Rio, por isso ele estd também cada vez mais raso.
(Entrevista cedida em 8 de agosto de 2012).

A leitura mais humanizada dos lugares e seus sujeitos que a geografia cultural vem
fazendo, permite-nos perceber e significar o sentimento que emana dos moradores
entrevistados em relacdo ao Rio Piranhas. Memorias e emogdes emolduram seus depoimentos
reveladores de afetividades. As funcBes que o Rio tinha para o Povoado parecem ja nédo
existirem mais. Ha4 um sentimento de impoténcia dos sujeitos entrevistados ao identificarem

os agentes (publicos e privados) que estdo tornando o Rio “cada vez mais raso”.
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As revoltas do senhor e das senhoras, moradores/as mais antigos no lugar se justificam
por eles vivenciarem a ininterrupta destruicdo da “patria das aguas”, qualidade atribuida a
Amazonia pelo poeta Thiago de Mello, ao denunciar a permanéncia do colonialismo na
regido. O modelo colonial permanece preocupado apenas em explorar os lugares, sem atencéo
com sua sustentabilidade ecoldgica e a vida das populacdes ribeirinhas. O Rio Piranhas, para
guem vive as suas margens, parece permanecer impregnado de passado, acessivel somente na
memoria.

O Rio Piranhas ja foi “mais caminhos” para a Romaria, mas ainda o ¢. Nosso olhar e
curiosidade geogréaficos procuram, agora, na memoria dos moradores que residem ha mais
tempo no Povoado e na memoria dos romeiros, vestigios do Rio-Caminho, que por pelo
menos, quatro décadas levava e trazia os romeiros do Bom Jesus de Piranhas, como era
conhecido o Povoado até o final da década de 1990.

O foco do nosso trajeto procura seguir pelo (per)curso da percepcdo geografica,
enquanto um observar 0 Rio no seu corpo-agua real e o Rio que passou por transfiguragdo no
olho de quem acompanha a vida do Rio ja por algum tempo. Essa pretensdo é substanciada
por certo “olhar geografico estético” que percorre o Rio procurando o (des)velar das dguas na
qualidade de simbolismo e espaco de vivéncia para 0s romeiros e os moradores do Bonfim.

Outro morador que nasceu e se criou no Povoado as margens do Rio Piranhas, tem
boas recordacBes sobre o tempo em que o Rio era o principal caminho para se chegar a
Romaria. Ele conta que o rio era usado para qualquer necessidade de sair daquele lugar. “As
viagens eram feitas naquele tempo por agua. Se subia e descia para Araguacema e até Couto
Magalhées e Conceigdo do Araguaia. Tudo de novidade vinha pelo rio, hoje quase ninguém
lembra mais aquele tempo dos movimentos nas aguas.”

Para Tuan os lugares marcam as pessoas € as pessoas marcam os lugares. O Rio
Piranhas ¢ marcado pela acdo da Familia “dona do Santo” que, sobre suas margens e no seu
leito produziu alimentos, histéria e memorias. O descendente mais velho do fundador da
Romaria fala de uma geografia vivida em ato, existente a partir das dguas do Rio como elo de
contato com o mundo.

Os moradores ribeirinhos tém o Rio como um lugar vivo, que vai e volta, levando e
trazendo noticias, subsisténcias e sonhos. A historia da sua Familia do criador dessa Festa
Religiosa ¢ marcada pelas experiéncias concretas e simbdélicas com as 4guas do Rio Piranhas.

Pensando com Bachelard (1989), a 4gua é motivo para uma imaginagdo aberta. O Rio
Piranhas também se abre para imaginacdo dos seus navegadores. Lendas e causos fantasticos

configuram uma Geografia simbdlica do Rio no imaginario de muitos pescadores e barqueiros
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que vivenciam o dia-a-dia da sua historia vinculada e enlagada ao lugar sagrado da Romaria
do Senhor do Bonfim.

U barqueiro e pescador, morador em Araguacema desde crianga, “criado” nas aguas
do Rio Piranhas e Araguaia, nos narrou histérias reveladoras de significados simbdlicos que
substanciam as territorialidades dos romeiros na constru¢cdo do espago sagrado da Romaria.
Gratéo (2008, p. 201) ressalta que, para captar as experiéncias dos sujeitos que vivem o Rio “¢
preciso olhar pelos olhos das aguas; na cor; na transparéncia; no cheiro; nas atitudes dos seus
habitantes; ouvir as narrativas das pessoas [...].” Nos olhos das aguas, é preciso vislumbrar um
pouco das histérias do Rio. Duas delas marcam a estreita relacdo entre os fiéis, 0 Santo e o
Rio:

Certa vez um barco naufragou com dezesseis pessoas, entre elas estava uma senhora
idosa e cega que era muito devota do Senhor do Bonfim. Foi a Unica que sobreviveu.
Quando o socorro chegou, naquela época sé tinha canoa, quando eles chegaram, a
velha estava rodando na &gua e viva. Eu conheci a velha... (Entrevista cedida em 12
de agosto de 2012).

Na fala desse entrevistado a tragédia do naufragio perde espaco para o exemplo de fé
da Unica sobrevivente no Santo. Sua fala torna-se quase um discurso prosélito, procurando me
convencer da magnitude dos milagres do Santo. O narrador transforma um acidente “normal”
em algo transcendente, carregado de simbolismo religioso. A salvacdo da “Unica
sobrevivente” s6 pode ser atribuida a um grande milagre.

A cultura religiosa de onde o narrador justifica a sobrevivéncia da senhora deficiente
visual seria a teia de significados que o proprio ser religioso tece como fala Geertz (1989),
sobre o construto da cultura pelo homem. Sobre os “olhos das aguas” o narrador devoto do
Senhor do Bonfim “interpreta a realidade dos fatos estabelecendo comunicagdo com os
valores das imensas simbioses culturais impostas e adaptadas, aceitas e rejeitadas no ambito
do catolicismo popular. (MARTINS & FREIRE, s/d)”.

Outra narrativa que envolve o Rio e os milagres do Santo revela que nem sempre o0

encontro do homem com as aguas foi de resignacdo. O mesmo entrevistado conta que,

Antes 0 Rio Piranha, entre o pedaco que vai do Bonfim até o Araguaia fazia uma
volta conhecida como “cotovelo do rio”. Ai, uma vez um barqueiro com ignorancia
falou que so acreditava que o Senhor do Bonfim tinha forca e milagre, se quando ele
voltasse da viagem o Rio estivesse passando reto e acabado com a volta do
“cotovelo.” Esse barqueiro sempre passava com sua embarcagdo por ali e tinha que
fazer aquela volta grande. Pois quando o barqueiro passou algum tempo depois, 0
Rio estava correndo direto sem fazer o “cotovelo”. A forca das aguas tinha
arrancado o pedaco de terra que atrapalhava o Rio passar direto. (Entrevista cedida
em 12 de agosto de 2012).
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Os obstaculos geograficos que 0s seres humanos sempre se propuseram a transpor com
0 uso da tecnologia, sdo aqui, na histéria contada, removidos por meio de poderes sobre
naturais emanados do Senhor do Bonfim. Gratdo (2005, p. 6), ao falar da geograficidade em
Eric Dardel lembra que ha uma profunda relagio humana com a terra “uma relagio
primordial, seminal, sem a qual nossa existéncia nao teria sentido”.

Ao sonhar em mudar o percurso do Rio 0 navegador mostra sua duvida em relacdo ao
sobrenatural e sua manifestacdo como o fez Sdo Tomé em relacdo a ressurreicdo de Cristo.
Assim, ele duvida do poder do Santo, esperando obter um resultado a seu favor, que seria
mudar o transcurso do Rio.

Os lugares sagrado para Tuan (1980) e Eliade (1992) sdo aqueles onde ocorre uma
manifestacdo divina ou um acontecimento de significado extraordinério. Nas narrativas desse
romeiro natural do local sobre suas experiéncias com o Rio Piranhas, denota-se a presenga
desses acontecimentos de carater excepcional, que podem ser significados como uma
manifestacdo do sagrado no Rio.

O Rio para os romeiros do Senhor do Bonfim significa o lugar no sentido dado por
Tuan (1980), o centro, 0 eixo, 0 umbigo do mundo. Um cosmo organizado. Inferimos que o
esforco das narrativas até aqui apresentadas, caminham na direcdo de definir o espaco
sagrado, criar um ordenamento simbolico do lugar. Ao falar do simbolismo e o sagrado Tuan
(1980, p. 166) destaca que,

um simbolo ¢ um repositorio de significados”. Os significados emergem das
experiéncias mais profundas que se acumulam através do tempo. As experiéncias
profundas tém muitas vezes um carater sagrado, extra-terreno, mesmo quando elas
se originam na biologia humana. Quando os simbolos dependem de acontecimentos
singulares, eles devem variar de um individuo para outro e de uma cultura para
outra. Quando se originam de experiéncias comuns, de maior parte de humanidade,
eles tém um carater mundial (TUAN, 1980, p. 166).

Ha singularidades nos acontecimentos com o Santo e 0 Rio na Romaria do Senhor do
Bonfim, no entanto, eles sdo percebidos e significados pelo conjunto dos fiéis como milagres,
gracas e epifanias. Talvez suas profundas experiéncias com o sagrado no lugar influenciem na
significancia que os mesmos conferem aos acontecimentos, e 0s tratem sempre como
manifestacdes de poder milagroso do Santo.

Carlos Augusto Figueiredo Monteiro (2002), ao falar do sentido geografico nas

leituras dos espacos, relacOes e sujeitos lembra que, 0s seres humanos interiorizam certas
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percepcdes sobre as divindades, por esse motivo, firma-se um vinculo indissocidvel entre o
real e o mitico.

Tuan (1980, p. 69) fala da forca da percepcdo como um traco cultural das pessoas e
ndo simplesmente uma idiossincrasia pessoal, “portanto, ¢ muito mais significante descobrir
casos em que as percepcdes dos individuos tém sido moldadas pelo dogma tradicional [...].” A
religido com seus preceitos, norma, mandamento e prescri¢do, de certa forma constitui uma
tradicdo, assim, inferimos que, a verdade na percepcdo do fiel ndo tem sua origem
exclusivamente na objetividade das evidéncias dos fatos por ele vivenciado no e com o Rio,
mas, sim, na subjetividade admitida como parte da sua experiéncia com o sagrado.

Na Romaria do Senhor do Bonfim “o Rio Piranhas ¢ afeto liquido e simbdlico para
aqueles que com ele se envolvem.” (RAMOS, 2013, p. 88). Ele também pode provocar
momentos de tragédia, comocao e tristeza. No dia 14 de agosto de 2013, durante o Gltimo
trabalho de campo realizado na Romaria presenciamos a ocorréncia de uma morte por
afogamento no periodo da manhd, por volta das dez horas, horario em que, normalmente ha
dezenas de romeiros tomando banho.

Ao buscarmos informacdes com a Policia Militar fomos informados que a vitima era
um jovem de vinte quatro anos que sofria de desmaios (provavel epilepsia), estava
embriagada e, provavelmente, caiu na adgua e ninguém percebeu vindo a falecer afogado.
Entre os muitos curiosos querendo ver corpo, um romeiro conhecido da vitima informou que
“um banhista tropegou no corpo e avisou a policia, mas quando retiraram o corpo da dgua ja
estava sem vida”.

Esse fato causou muita comocao e tristeza entre os romeiros, se percebia comentarios
sobre o afogamento por todos os lugares por onde se passava. Por todo resto do dia esse
assunto foi muito comentado. Durante a Missa e a reza do Terco a noite, por sugestdo dos
frades e da Familia “dona do Santo”, foram feitas oracdes para a alma do falecido.

Segundo os romeiros mais antigos de vivéncia na Romaria, esse tipo de incidente é
muito raro acontecer durante os festejos do Senhor do Bonfim. Em momento algum os
romeiros atribuem culpa as aguas pelo o acontecimento. A quantidade de banhistas,
pescadores, transeuntes e admiradores do Rio ndo diminuiram. O elevado calor durante o dia,
juntamente com as devogdes e as vontades recreativas contribuem muito para um fluxo
intenso de romeiros que procuram as aguas do Rio no periodo da Romaria.

A pratica de banho coletivo nos rios da regido onde a Romaria do Senhor do Bonfim
estd localizada ¢ uma tradi¢do que segundo Ramos (2013, p. 99), “se assemelha a tradi¢ao das

Romarias populares aos santuarios religiosos.” A 4gua ¢ também um ornamento da paisagem
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da regido e do espaco sagrado da Romaria. Os romeiros buscam nas aguas do Rio um tipo de
intimidade que s6 a 4gua proporciona. Segundo Bachelard (1989, p. 6), essa intimidade é uma
“intimidade bem diferente das que as “profundezas” do fogo ou da pedra sugerem um tipo de
destino, um destino essencial que metamorfoseia incessantemente a substancia do ser”.

Talvez, a relagdo dos romeiros com o0 Rio traga seus aspectos culturais mais
expressivos que sdo dinamicamente recriados: o mobilismo heraclitiano, “uma filosofia
concreta, uma filosofia total. Ndo nos banhamos duas vezes no mesmo rio, porque, ja em sua
profundidade, o ser humano tem o destino da agua que corre.” (BACHELARD, 1989, p. 6).

Os peregrinos romeiros, assim como a gua sao elementos transitérios. O movimento
marca a relacdo dos romeiros com o rio. Essa mobilidade se constitui em gestos simbdlicos
como rezar em frente ou dentro do Rio, fazer o sinal da cruz com &gua do Rio, depositar
papeis com recado ou pedido na correnteza das aguas, etc. e, também préticas de lazer como,
por exemplo, o banho de mergulho, o passeio de canoa e até mesmo a viagem de chegada ou
volta pra casa, bem como a pesca esportiva e para alimentacao.

Quando perguntamos dois romeiros que se dirigiam ao Rio com “varas de pesca”, um
deles respondeu “a gente mora em Palmas, mas quando chega aqui vem direto para beira do
Rio, € bom demais pra descansar, a gente vem pescar € mais mesmo pra descansar, esfriar a

"7

cabega! Todo ano nos faz isso!” (Depoimento coletado em 15 de agosto 2013. Transcrigdo

literal).

Fonte: Carvalho, J. R., 2012. Fonte: Carvalho, J. R., 2013.

Existem os donos de barcos que aproveitam o periodo da Romaria para transportar
romeiros das praias e portos do Araguaia para o Povoado do Bonfim. Entre esses passageiros,

muitos contratam os servicos de barcos apenas para contemplar a paisagem do Rio com suas
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margens (desmatadas), mas povoada de aves silvestres, tartarugas e tracajas. Um desses
barqueiros, morador de Conceicdo do Araguaia expressou sua relacdo simbolica e afetiva com

as aguas dos rios da regido assim:

Eu sou “o filho do Araguaia”, pescador profissional que tem consciéncia da
preservacdo do Rio e condeno a forma poluidora como os banhistas se comportam
no Rio durante a Romaria, e a falta de preocupacdo ambiental dos 6rgdos do Estado.
Eu chamo esses banhos de ‘“veraneio predatério”, veranista vem, depreda, faz
sujeira... (Entrevista cedida em 15 de agosto de 2013. Transcricdo literal).

Perguntamos sobre a fiscalizacdo dos Orgdos ambientais e outro barqueiro de

Araguacema se aproximou e respondeu de forma bastante emocionada:

Fiscalizagdo fajuta..!ndo existe..! Oportunista. Ninguém aprende escrever sem ter
um professor, ndo adianta sé vir e corrigir. Tem de educar primeiro. Tem uma
secretaria de meio ambiente ai... O Rio precisa respirar... 0 Rio ta virando um
lixeiro, ele sé respira se nos cuidar da satde dele.

Denotam-se nas falas dos romeiros barqueiros e pescadores, que suas relagdes com o
Rio vdo além das necessidades imediatas da subsisténcia, elas comportam uma carga de
valores simbolicos e afetivos. Em consonéncia com o pensamento de Gratdo (2007, p. 88), de
que a partir da convivéncia das pessoas com o Rio “¢ possivel fazer uma geografia do ponto
de vista geral de uma reflexd@o sobre as atitudes humanas no mundo”.

Nos depoimentos dos barqueiros e pescadores percebe-se a ética ambiental que
permeia o olhar e as opinides geograficas dos mesmos sobre 0s problemas externos trazidos
para o Rio, uma espécie de territorialidades transitérias sobre o espaco do Rio, que ameaca a
vida e a relagdo mais harmoniosa dos “filhos do Rio” com o lugar, com a ecologia das aguas.

O proposito desse item da investigacdo, pelas aguas do Rio Piranhas, foi procurar por
meio das vozes dos sujeitos entrevistados, os meandros das relacbes dos romeiros com a
substancia dgua que, conforme Bachelard (1989) ¢ a valorizacao da pureza. “Liquido vivo”
que os romeiros ao mergulharem nele, de certa forma, almejam simbolicamente alcancar
purificacéo.

O mergulho nas aguas do Rio Piranhas ocorre no sentido literal e simbdlico, como
experiéncias que fazem brotar os significados que os enraizam no lugar. Vivéncia que tem
gerado uma relacao topofilica desses peregrinos territorializados transitoriamente no espaco
sagrado da Romaria. Relagdo que se transforma em lugar-memoria, afeto e apego ao “lugar

sagrado que lhes acolhe e lhes oferece o objeto sagrado” (RAMOS, 2013, p. 104).
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CONSIDERACOES FINAIS

Até para o ano, se nos for e vir
Até para o ano, se nos for e vir

Se nos for e vir, se deus nos ajudar
Até para 0 ano pra nés festejar
Até para 0 ano pra nés festejar

Pra nos festejar, finalizar também
Deus nds dé a gloria para sempre amém
Deus nds dé a gloria para sempre amém

Senhor do Bonfim adeus, adeus até um dia
Abra para 0 ano se nos for e vir
Abra para 0 ano se nos for e vir

(Ladainha das rezadeiras do Senhor do Bonfim)

Uma das razbes da escolha dessa metafora como epigrafe, foi ressaltar o quanto o
pensamento metaforico ignora os limites bem definidos da classificacdo cientifica. Parte das
significancias e simbolismo do Senhor do Bonfim na vida dos fieis esta sintetizada nessa
ladainha das “rezadeiras” da Romaria. Por esses versos, emergem significados das
experiéncias religiosas mais profundas que se acumularam através do tempo. No contexto,
essas experiéncias profundas se revestem de carater sagrado.

Assim, essa epigrafe pode ser lida como o mapa de significados da enlacadura que une
romeiro e Romaria no Senhor do Bonfim. A relacdo afetiva de milhares de fiéis com o Santo e
o lugar, expressa nesses versos, pode ser considerada a forca simbdlica, que substancia as
territorialidades que constituem o espaco sagrado da Romaria em territdrio da religiosidade.

Durante a viagem que fizemos com um grupo de romeiros peregrinos da Romaria do
Senhor percebemos que no caminhar para a Romaria, os fiéis desenvolvem seu espaco de
afeto com esse segundo lugar, o espaco do rito, onde devogao alcanga seu apogeu. “Essa
mobilidade € rito no sentido em que ele funciona como fator de integracdo religiosa,
legitimador de crenca, bem como hierarquizador de poderes, valores e prioridades, e como
mobilizador de energias e como momento de exaltagio” (REVIERE, 2008, p. 38). A
participacdo no ritual faz com que o lugar, seja, ele mesmo, incluido na intensidade do ato
religioso. No ato de exaltacdo, o religioso parece ndo sentir a ruptura com seu espaco do
cotidiano.

A fé, os simbolos e a mobilidade apresentados nessa pesquisa sao inerentes a cultura

religiosa do catolicismo popular. Como cultura, essas praticas possuem discursos e
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territorialidades que formam territorios e, sd0 a0 mesmo tempo espacos culturais e espacos
sociais na Romaria. As territorialidades religiosas dos romeiros na Romaria produzem o
espaco social que € vivenciado pelos mesmos numa relacdo dialética. Por meio de um
entrelacado de signos, figuras e sistemas espaciais, 0s romeiros engendram o espaco sagrado
da Romaria, onde os territdrios sociais e culturais se estabelecem.

Constata-se na Romaria do Senhor do Bonfim que, o espaco sagrado ¢ um soma de
territérios substanciados por atividades e praticas religiosas realizadas e vividas pelos
romeiros e as duas instituicdes que organizam o Festejo, a Familia Francisco Almeida e Igreja
Catdlica, por meio da Pardquia da Divina Providéncia com sede em Araguacema.

Outra das interpretacbes que a pesquisa proporcionou estabelecer foi a disputa
territorial entre a Familia “dona do Santo” e a Igreja Catolica. Conflito territorial instaurado
no amago das duas instituicGes, mas que tem um carater velado, camuflado em aparentes
cordialidades e cooperagfes entre uma instituicdo e a outra, como percebemos ao final da
procissdo a Imagem do Santo ser colocada sobre o altar no palco da Igreja Catolica e, durante
a Missa, parte dos irmados permanecer ao lado do Santo.

Essa cena sugere diferentes interpretacdes, no entanto, duas nos parecem mais
pertinentes, uma seria que, a presenca dos guardides do Santo “junto” aos frades pode
representar para os fiéis a vitoria da Igreja na disputa pelo dominio total da organizacdo e
realizacdo liturgica da Festa.

A Romaria e 0 Santo estariam entregues a institui¢ao religiosa romana. A outra seria, 0
Santo e a Familia no altar dos frades podem ser interpretados ainda pelos fiéis como a
demonstracdo de uma relagdo harmoniosa entre os “donos do Santo” e a Igreja, uma forma de
negar o conflito perante o conjunto dos romeiros.

A Romaria do Senhor do Bonfim tornou-se um territorio da Familia “dona do Santo”,
apropriado por meio das territorialidades na dimensdo material das condicdes de habitacéo,
alimentacdo e subsisténcia e na dimensao simbdlica por meio da devogdo ao Santo Senhor do
Bonfim.

Talvez a dimensdo simbdlica religiosa ali vivida contenha formas de reterritorializar
experiéncias vividas em sua regido de origem, pois mesmo estando em um local distante, a
cultura religiosa preserva e revela crencas, valores e significados presentes na orientacdo das
praticas ¢ experiéncias de vida dessa Familia. Mesmo se reterritorializando nas “Bandeiras
Verdes” essa Familia traz na sua trajetoria um historico de desterritorializagdes.

Ao final desse estudo inferimos que é a constitui¢do do territorio (simbdlico e social)

que vivifica a Romaria e a torna em um espaco sagrado na concepgéo dos fiéis do Senhor do
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Bonfim. E certo que a hierofania é um elo entre os romeiros e 0 Santuério, mas ele s6 se torna
um espago sagrado por meio das territorialidades religiosas — produtoras de relagdes de
alteridades — as maneiras dos romeiros viverem e conviverem com 0s outros durante o tempo
sagrado da Romaria, que os aproxima tornando um “coletivo religioso”, com finalidades mais
Ou menos comuns entre eles.

Essa cumplicidade proporciona relagbes mais confiaveis e seguras que afastam o
perigo do carater instavel de outros espacos, que contém um baixo grau de convivialidade
como pondera Bonnemaison. Os territorios inerentes ao espaco sagrado da Romaria do
Senhor do Bonfim diferem dos territérios reflgios, comuns aos meios urbanos, minusculos e
padronizados, em que seus habitantes procuram se proteger das mais diversas formas de
agressoes. Os territorios dos romeiros sdo configurados em relagdes de confianca e intimidade
com milhares de pessoas que peregrinam em busca de solucbes para os problemas do
cotidiano e da transcendéncia espiritual.

A partir da nossa vivéncia e experiéncia no estudo da Romaria constatamos que a
mobilidade que caracteriza a Romaria tem sua pausa nas territorialidades internas ao espaco
sagrado, pois o “territorio ¢ enraizamento”, condi¢do evidenciada nas falas e praticas dos
romeiros. As préaticas religiosas dos fiéis sdo marcas expressas de forma intensa que
transformam o Povoado em um lugar de pertencimento e devoc¢do. Nele, os fiéis se voltam
para 0 Santo como maior geossimbolo e, para ele direcionam suas crencas em busca de
solucdes e significados para suas existéncias.

E inegavel o contelido geografico em um espaco como a Romaria do Senhor do
Bonfim. O teor geografico da Romaria ja se apresenta na sua origem imbricada na trajetdria
socioespacial da Familia Francisco Almeida que, no quadro de memoria dos membros mais
idosos, é composta de episodios de mobilidade, errancia e mistério, pelo fato de na condicédo
de retirantes, fugindo de um conflito armado, “a Familia foi afortunada” em encontrar a
imagem do Santo que passou a ser desde entdo, seu simbolo de protecéo.

Em busca das “Bandeiras Verdes” essa Familia camponesa conservou e territorializou
uma das tradi¢cbes mais marcantes do catolicismo popular que é a Romaria ao iniciar a
celebracdo de devocao a Imagem do Santo na terceira década do século passado.

A interpretacdo geral dos significados simbdlicos do sagrado e a relevancia deste nos
rituais, nos leva a inferir ainda que, a forca da fé mobiliza pessoas e neutraliza qualquer sinal
de cansago entre os devotos do Senhor do Bonfim quando se aproxima o tempo sagrado da

Romaria.



143

Para o romeiro, peregrinar € um ato de peniténcia que aos olhos do Santo merece ser
recompensado com alguma graca. Peregrinar ao encontro do lugar sagrado pode representar
uma reviravolta na vida de quem o faz. Percebemos, junto aos fiéis do Senhor Bonfim, que o
lugar sagrado da Romaria tem um sentido de fonte de dinamismo e emanador de forcas vitais.
A peregrinagéo significa a passagem de um lugar superficial para um lugar tido como central
e profundo.

A reconstrucdo parcial da trajetoria socioespacial da Familia Francisco Almeida nos
possibilitou estabelecer relagdes entre sua mobilidade e a profecia das “Bandeiras Verdes”.
Mito que povoou e ainda povoa 0 imaginario de milhares de camponeses nordestinos
incentivando-os a migrarem em dire¢do a Amazonia nas primeiras décadas do século XX.

Esse movimento migratorio foi responsavel pela territorializacdo as margens do Rio
Araguaia e Tocantins da cultura de devocdo aos santos e praticas devocionais repletas de
elementos destoantes do catolicismo oficial. O catolicismo popular instalou-se, assim, no
territério como tradicdo herdada principalmente, da Regido Nordeste. Nesse contexto, o lugar
simbdlico das “Bandeiras Verdes” possibilitou as territorializagdes das praticas religiosas que
fundaram simbdlica e ontologicamente 0 mundo dos camponeses no vale do Araguaia.

Com efeito, entendemos que a presente pesquisa iniciou um estudo geografico na
Romaria do Senhor do Bonfim, o que pode ser retomado por pesquisas posteriores que, além
do caminho percorrido por nds no campo do simbdlico e suas interpretacdes, possam abarcar
outras dimensd@es relevantes da festa, como, por exemplo, a econémica e a politica, aspectos
que foram apenas tangenciados nesse trabalho e que merecem deslindamentos mais

aprofundados.
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APENDICE

APENDICE A - Roteiro de perguntas das entrevistas/conversas realizadas com 0s
romeiros do Senhor do Bonfim

Nome do/a entrevistado/a

Lugar de origem

Ha quanto tempo vem a Romaria?

Por que vem a Romaria?

Vocé é devoto do Senhor do Bonfim?

Qual o significado da Romaria do Senhor do Bonfim para vocé?

O que voceé sente quando esta organizando a viagem para a Romaria?

O que vocé sente quando esta aqui na Romaria?

© 0o N o g b~ w D P

O que fez vocé escolher esse santo para adorar e fazer seus pedidos e promessas?

10. Se a Romaria acontecesse em outra época do ano vocé viria também?

11. O que mudou na Romaria desde que vocé a frequenta?

12. O que vocé considera sagrado aqui na Romaria? Por qué?

13. O que ndo é sagrado aqui na Romaria? Por qué?

14. Vocé se considera um romeiro? Por qué?

15. Qual sua relacdo com o Rio Piranhas aqui na Romaria?

16. Qual a importéncia do Rio para a Romaria? Por qué?

17. Qual é a sua opinido sobre a disputa entre a Igreja e a Familia Almeida pelo Santo e a
Romaria?

18. Em sua opinido quem deve ficar com o Santo?

19. Em sua opinido quem deve organizar e realizar a festa da Romaria?

20. Qual parte da Romaria vocé mais gosta? Por qué?

21. Em sua opinido, o que tem de mais tradicional na Romaria do Senhor do Bonfim?

22.Vocé é a favor que acabe a reza do Terco pela Familia Almeida?

23.Vocé ¢ a favor que a Igreja mude as formas de celebracGes na Romaria? Por qué?
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APENDICE B - Roteiro da entrevista realizada com um frade dirigente da Paréquia de
Nossa Senhora da Divina Providéncia de Araguacema

A Igreja reconhece o Senhor do Bonfim?

O que significa para a Igreja festejar o Senhor do Bonfim?

Qual a relacédo da Igreja com a Familia Francisco Almeida dona do Santo?

Na opinido da Igreja, o que a Romaria significa para o povo, 0s romeiros?

O que a Igreja considera sagrado na Romaria do Senhor do Bonfim?

I e A

O que a Igreja prevé para o futuro da Romaria do Senhor do Bonfim?

APENDICE C - Roteiro de observacéo no trabalho de campo

InteracOes espaciais ritualisticas

Outros tipos de interagdes

As crengas

Os gestos

Emocoes

Extensdo do espaco sagrado: fisico e simbolico
Caracteristicas do encantamento

Experiéncias dos romeiros vividas com o sagrado
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Como/quando surgiu o povoado e a Romaria do Senhor do Bonfim

10. A origem e a trajetoria da Familia que fundou a Romaria

11. A relacdo da Igreja Catdlica com a Romaria

12. As manifestacGes de sacrificios dos romeiros

13. A origem e a histdria do Santo

14. Caracteristicas dos objetos sagrados da Igreja Catdlica

15. Percurso e tempo da procissao e suas caracteristicas (andor, organizadores, condutores
do Santo, ornamento do andor, expectativa dos fiéis...)

16. O Rio Piranhas como caminho para a Romaria

17. A qual bispado a Paroquia de Araguacema esta subordinada

18. A quem pertence o terreno do Povoado do Bonfim

19. Que autores escreveram sobre a histdria de Araguacema

20. Os objetos que aparecem no caminho, na peregrinagdo dos romeiros

21. Os caminhos e formas e suas funcgdes na peregrinagcéo dos romeiros

22. Os simbolos sagrados materiais e imateriais
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23. Os rituais da Igreja e da Familia “dona do Santo”

24. Os rituais individuais

25. Montagem e desmontagem da cidade que recebe 0s romeiros
26. Como os romeiros se apropriam do espaco sagrado

27. Caracteristicas do templo, do altar e do Santo

28. Como a Igreja e a Familia operam na condugdo da Romaria
29. A presenca do Estado na Romaria

30. Sensacdo de seguranca na Romaria

31. A relagéo dos romeiros com o Rio Piranhas

32. Previsdo de publico na Romaria

33. Fontes de renda da populacédo do Povoada

34. Historias de milagres atribuidas ao Santo

35. Local de origem dos romeiros

36. Tipos de transportes que conduzem 0s romeiros



