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RESUMO

Esta pesquisa concebe reflex6es sobre a constituicdo do Discurso Religioso presente nos
LadrOes de Marabaixo, com a finalidade de compreender as relacdes estabelecidas na trama
discursiva. A base tedrica que fundamentou este estudo foi da Anélise do Discurso (AD) de
linha francesa, referente a tradicdo de Michel Pécheux, que parte do trabalho envolvendo
conceitos essenciais para a realizacdo deste, a saber: discurso, sujeito e ideologia. No entanto,
sendo o0 Marabaixo uma festa tradicional de origem afro-brasileira e de grande destaque no
estado do Amap4, buscou-se, a priori, subsidios teéricos relacionados com as ciéncias sociais,
trabalhando conceitos relevantes na discussdo, como religido, cultura, diversidade cultural,
passando pela relacdo de hibridismo cultural e sincretismo religioso, na perspectiva de
compreender como ocorre o fendmeno religioso na constituicdo da cena enunciativa do
discurso religioso em estudo. Por outro lado, desenvolveu-se também a nocdo de formacdo
discursiva, formacao ideoldgica e de reversibilidade que possibilitaram facilitar o dispositivo
analitico dos Ladrdes de Marabaixo, com vistas a compreensdo do funcionamento do
dispositivo discursivo. Neste sentido, o dispositivo foi utilizado na analise dos Ladrdes
(versos) das Cancgdes de Marabaixo que, durante a realizacdo do Ciclo representam o
posicionamento do sujeito-fiel perante os aspectos religiosos através da ideologia
concretizada pela representacdo simbdlica evidenciada em tais composicoes.

PALAVRAS-CHAVE: Discurso Religioso; Cultura; Ladrdes de Marabaixo; Analise do
Discurso.



RESUME

Cette recherche voit réflexions sur la constitution du discours religieux presents dans les
Voleurs de Marabaixo, afin de comprendre les relations établies dans le discours. La base
théorique sous-jacent de cette etude était I’ Anlyse du Discours (AD) de la ligne frangaise, se
référant a la traduction de Michel Pécheux cette partie du travail impliquant des concepts
essentiels pour a la réalisation de ce, a savoir: le discours, le sujet et ’idéologie. Cependant,
étant le Marabaixo est une féte tradicionnelle d’origine afro-brésillienne et mette en évidence
I’état d’ Amapa, il a cherché une base théorique priori liés aux sciences sociales, les concepts
pertinents a la discursion, comme la religion, la culture, la diversité culturelle, a travers le
rapport de I’hybridité culturelle et le syncrétisme religieux, afin de comprendre comment se
produit le phénomene religieux dans la formation de scéne énonciative du discours religieux
dans 1’étude. D’autre part, également développé la notion de formation discursive, la
formation idéologique et la réversibilité, ce qui a permis de faciliter le dispositive d’analyse
de Voleurs de Marabaixo, avec une vue a la compréhension du fonctionnement du dispositif
discursif. En ce sens, le dispositif a été utilisé dans ’analyse des Voleurs (versets) de
Marabaixo des Cantiques, tout en effectuant le Cycle est le positionnement de I’objet fideles
avant que les aspects religieux a travers l’idéologie incarnées par la représentation
symbolyqgue témoigne dans de telles compositions.

MOTS-CLES: Discours Religieux; Culture; Voleurs de Marabaixo; Analyse du Discours.
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INTRODUCAO

Observa-se que o ser humano vem transformando, ao longo do tempo, o processo de
desenvolvimento do senso religioso, onde se observa a existéncia de diferentes maneiras de se
expressar, na busca pelo espiritual e que, essas maneiras vao sofrendo variaces com o passar
do tempo. Se por um lado existem culturas que cultuam apenas um Deus onipotente (culturas
monoteistas), por outro, existem culturas que veneram varias divindades (culturas politeistas),
que apesar da distincdo, se baseiam na fé e devogdo daquilo que tais culturas acreditam para
Si.

No entanto, destaca-se a importancia em enfatizar os aspectos culturas na evolucao das
praticas religiosas, pelo fato de assegurar o respeito e a tradicdo dos diferentes ritos, bem
como a misturas de ritos tipicos de culturas distintas num novo contexto cultural,
considerando assim o processo de hibridismo cultural na concepcao de Canclini (2008).

No Brasil, a diversidade cultural configura-se pelo aglomerado de diversas maneiras
de tratar o sagrado, mesmo que algumas manifestacdes se fundamentem na doutrina cristd,
caracterizando assim, praticas associadas a cultura e as tradi¢cGes locais, mesmo que 0s
paradigmas institucionais sejam propostos e muitas vezes impostos pela igreja catélica, como
por exemplo, o caso do Ciclo do Marabaixo.

Neste contexto, justifica-se que o interesse em desenvolver uma pesquisa com o foco
especifico no aspecto religioso da manifestacdo do Marabaixo advém da leitura feita nas
midias locais sobre o incidente corrido em 2010, na igreja da pardquia de Sdo Benedito, entre
um membro da igreja (padre) e os lideres dos Grupos de Marabaixo, como sinal de
intolerancia religiosa.

No que concerne ao estudo do discurso religioso em cangdes populares no ambito da
Anélise do Discurso (doravante AD), observou-se certa escassez de estudos a esse respeito no
Brasil. Dessa forma, acredita-se que esta pesquisa de analise do discurso religioso, com
recorte nos Ladrdes de Marabaixo, pode contribuir sobremaneira para a area do conhecimento
cientifico, contribuindo de forma significativa para a sociedade.

E foi a partir deste fato que as leituras foram mais profundas, onde através da obra de
Videira (2009) e Canto (1998) foi perceptivel a evidéncia de conflitos em varios momentos

histdricos entre representantes da igreja catolica, como por exemplo, o Padre Julio Maria
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Lombaerd que vivenciou um grande embate com os lideres de festas religiosas e populares,
em especial na representacdo do Marabaixo.

Assim, a proposta desta dissertacdo é analisar o discurso religioso nos LadrGes de
Marabaixo. A fim de dar conta dessa pretensdo, foram elaboradas as seguintes questdes
norteadoras: Como se constitui o discurso religioso nos Ladrdes de Marabaixo? Como esse
discurso religioso se relaciona com a ideologia da igreja catolica?

Neste sentido, o presente estudo visa contribuir com as discussdes sobre as relagdes
culturais e a incidéncia delas no cenario religioso na cidade de Macapa e especificamente no
bairro do Laguinho, onde o foco principal é a constituicdo do discurso religioso na
composicdo dos Ladrbes de Marabaixo. Para tal finalidade, a priori, serd necessario discorrer
cientificamente sobre aspectos relevantes como a diversidade cultural, na intencdo de
compreender o fendbmeno religioso, em seguida, o contexto social da festa do Ciclo do
Marabaixo, bem como os elementos que constituem o discurso religioso, sob a luz da Analise
do Discurso de linha francesa, seréo tratados nesta pesquisa.

Assim sendo, vale mencionar que alguns estudos realizados sobre a temaética do
Marabaixo, geralmente, s@o relacionados ao estado da arte. No entanto, este trabalho intenta
colaborar com a ampliacdo do conhecimento na area da AD, limitando-se na analise do
discurso religioso. Dessa forma, para ser mais especifica, a referida pesquisa apresenta como
objetivo geral: Analisar o discurso religioso catélico nos Ladrbes de Marabaixo.

E como objetivos especificos:

a) Observar as ocorréncias dos mecanismos de construcdo de sentido, segundo os quais
se concretiza a formacdo ideoldgica no discurso religioso catélico;

b) Caracterizar o sujeito na percepgéo do discurso religioso;

¢) Relacionar os aspectos culturais na constituicdo da cena enunciativa.

Dentro dos objetivos tracados para a realizacdo da pesquisa, destaca-se a importancia
em considerar a seguinte definicdo de discurso na perspectiva da AD: compreendido como
“lugar em que se pode observar a relacdo entre lingua e ideologia, compreendendo-se como a
lingua produz sentidos por/para os sujeitos” (ORLANDI, 2009, p. 17), sendo visto como
ponto de partida para as reflexdes propostas nesta pesquisa.

Neste sentido, ressalta-se que os trabalhos utilizados como base para a elaboracédo da
presente pesquisa destacam-se de modo geral da seguinte maneira: no que tange o0s aspectos
culturais, séo os estudos de Zygmunt Bauman (2012); Homi Bhabha (2010); Peter Burke
(2013); Pierre Bourdieu (1982); Franz Fanon (2008); Néstor Canclini (2008), dentre outros e

na area da andlise do discurso sdo as contribui¢cGes de Michel Péucheux (1988); Dominique
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Maingueneau (1993, 2006, 2010); Eni Orlandi (1995, 1998, 2009, 2011, 2012); Helena
Branddo (2012); Sirio Possenti (2009); assim como outros.

Para aprofundar os estudos, também foram utilizados trabalhos académicos como as
dissertacGes de Eliana de Almeida (2000), que aborda sobre os espagos simbolicos do céu e
da terra no discurso religioso; de Edna Oliveira (2006), que apresenta um estudo cultural
sobre a tradi¢cdo oral nos Ladrbes de Marabaixo; de lldima Assungdo (2012), que discute
sobre o discurso religioso do Cirio de Nazare; de Everton da Cruz (2010), que contribui para a
discussao sobre as praticas do catolicismo popular no contexto religioso; de Benedito Martins
(2013), que colabora com um estudo semiotico voltado para as linguagens de textos culturais
no Ciclo do Marabaixo; dentre outras pesquisas.

Dessa forma, acredita-se que este trabalho traz um conhecimento especifico do
contexto religioso do Ciclo do Marabaixo no bairro do Laguinho, na perspectiva de colaborar
e ampliar os estudos desenvolvidos no cenario cultural do Estado do Amapa. Assim, com base
nos trabalhos publicados de maneira geral a esse respeito, somado a curiosidade e ao interesse
que o fendmeno religioso desperta, pode-se dizer que estes foram pontos cruciais para
determinar escolha do objeto de estudo da referida pesquisa, onde o corpus de analise se
constitui de trés Cancdes de Marabaixo que reportam o tema da religiosidade e ambas
retiradas da compilacdo apresentada na obra intitulada Marabaixo, danga afrodescendente:
significando a identidade étnica do negro amapaense, de Piedade Videira.

Com a determinacdo do corpus referente a esta pesquisa e das especificagdes do
discurso religioso, foi possivel definir o discurso religioso como objeto de estudo desta
pesquisa. Dando o enfoque em trés categorias de andlise evidentes nas cancdes, a saber: o
poder da igreja catdlica sobre o povo cristdo e consequente, no povo afro-brasileiro; a
representacdo simbdlica para que o sujeito-fiel possa alcancar a graca do Senhor; o
assujeitamento do sujeito fiel a Deus no contexto cultural.

Considera-se a primeira categoria na perspectiva de evidenciar as relagcdes de poder
estabelecidas pelo discurso religioso, onde se percebe, de maneira marcante ao logo da
histdria, a hegemonia da igreja catélica ante as demais religies. Como esta pesquisa tem o
foco na andlise nos Ladrbes de Marabaixo, € possivel enfatizar essa relacdo de poder entre a
igreja catolica e os povos de origem africana situados na cidade de Macapéa, em especial no
bairro do Laguinho.

A segunda categoria enquanto critério de analise fundamenta-se na representacao
simbolica marcante em culturas distintas que, de acordo com o0s estudos desenvolvidos

aparecem juntas no contexto do Ciclo do Marabaixo, seguem o simbolismo especifico da
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religiosidade de cada cultura, caracterizando assim, o contexto do Marabaixo com um
processo de hibridismo cultural.

Ja a terceira categoria centra-se na analise dos elementos que constituem o sujeito-fiel
para a assujeitamento’ da sua salvacdo, buscando desvelar os efeitos de sentido e a
interpretacdo ideoldgica que sustenta o referido sujeito no discurso, através do interdiscurso
que surge no contexto cultural do Ciclo do Marabaixo.

Assim, dada a riqueza do material coletado para esta pesquisa, pode-se inferir que séo
muitas possibilidades de andlise sobre outros aspectos, bem como a visdo tedrica de outros
estudiosos sobre este material, podem sugerir outros estudos dentro da area do conhecimento
cientifico. Desta forma, embora seja reconhecida a importancia de alguns aspectos que ndo
estejam relacionados ao corpus desta analise, ainda assim, constituem topicos de grande
relevancia para um debate em sociedade, como por exemplo, a questdo da identidade cultural,
marcas da oralidade na composicéo (letras) dos LadrGes de Marabaixo, dentre outros, que
podem ser explorados por novos estudos a partir da leitura da referida pesquisa.

Diante do exposto, a presente dissertacdo esta organizada em quatros capitulos, a
saber:

No primeiro capitulo, o texto discorre sobre aspectos relevantes que se entrelacam no
campo das ciéncias sociais, na perspectiva de se compreender o fendmeno religioso a partir
das relagdes culturais existentes no contexto histérico e social. Assim, a abordagem é
desenvolvida a partir da discussdo da definicdo de cultura, diversidade cultural e identidade
cultural na contemporaneidade, com o intuito de estabelecer inter-relagdo na visdo poés-
moderna e assim compreender a pratica religiosa no meio social.

J& no segundo capitulo, hd uma apresentacdo do Ciclo do Marabaixo no contexto sécio
histdrico do bairro do Laguinho, através de uma trama que relaciona a influéncia das religides
de matriz africana para explicitar a origem do referido Ciclo. Em seguida, o texto apresenta
uma descri¢do do contexto religioso no Ciclo do Marabaixo (Laguinho) e posteriormente faz
referéncia a relagdo entre o hibridismo cultural e sincretismo religioso na constituicdo do
referido contexto. Além disso, o capitulo é finalizado com uma abordagem sobre a definicdo
dos LadrGes de Marabaixo.

O capitulo 11l traz como foco principal uma discussdo pautada nos pressupostos

tedricos da AD de linha francesa. Onde, a principio, conceitos basilares sdo apresentados, tais

! Segundo Althusser (apud BRANDAO, 2004, p. 79), “o individuo ¢ interpelado em sujeito (livre) para que se
submeta livremente as ordens do Sujeito, logo para que ele aceite (livremente) seu assujeitamento” [grifo nosso],
em outras palavras, o sujeito pode dizer tudo, contando que se submeta & determinada ideologia para fazer uso
no discurso.
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como: discurso, ideologia, sujeito, formacédo ideoldgica e formacdo discursiva. Em seguida, a
producdo textual discorre sobre a caracterizacdo do discurso religioso, bem como as praticas
religiosas na constitui¢do do sujeito-fiel.

O capitulo IV é composto especificamente da analise do discurso religioso nos
Ladrbes de Marabaixo, onde primeiramente é explicitada a metodologia da pesquisa, 0 corpus
da pesquisa e em seguida, o texto discorre sobre a analise propriamente dita. Seguidos das

consideracdes finais e proposicdes sobre o referido tema.
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CAPITULO |I: PRESSUPOSTOS TEORICOS PARA COMPREENDER O
FENOMENO RELIGIOSO

Para discorrer sobre discussdes de carater religioso, alguns pressupostos teéricos sdo
necessarios para compreender de maneira cientifica como se organiza o aspecto religioso no
mundo contemporaneo. Entretanto, é importante iniciar com alguns didlogos tedricos no
campo das ciéncias sociais que circundam sobre o referido tema e, logo em seguida, conceitos
basilares serdo tramados neste contexto.

Nesse sentido, a tessitura discorrerd sobre aspectos relevantes no ambito da religiéo,
em especial a relacéo estabelecida no meio social, fazendo um percurso sobre o a constitui¢do

do sistema religioso no contexto social.

1.1  Conceitos e distingdes relevantes para compreender o fenémeno religioso

1.1.1 O estudo das religides e as Ciéncias Sociais

Pelegrini e Funari (2008) afirmam que as questdes relacionadas a religiosidade sdo téo
antigas como o ser humano e que para alguns seria o primeiro traco distintivo dos outros
primatas, e em segundo plano, o uso da linguagem de maneira significativa. Pois o que se tem
de concreto séo os registros nas cavernas, onde as imagens de um animal sendo cagado ou de
um grupo de pessoas que dancga, ndo tentam apenas reproduzir o sentido de um evento social
(a cacada e a festa), mas a ideia de que ambos produzam algum efeito, ou seja, a humanidade
estaria na crenca de que algo seria transmitido.

Entretanto, ndo seré necessario adotar essa definicdo para colocar a religiosidade como
parte essencial da experiéncia da vida social. Pode-se afirmar que “religiosidade ¢ um termo
muito amplo que procura ultrapassar as definigdes mais estreitas de religido, crenca, magia,
culto, ritual ou outro que estardo abrangidos pelo sentimento difuso associado as praticas
religiosas” (PELEGRINI; FUNARI, 2008, p. 84).

Na &area do conhecimento cientifico, as ciéncias sdo classificadas em naturais e
humanas. No entanto, o foco desta pesquisa esta centrado nas ciéncias sociais, as quais estao
inseridas no que concerne aos estudos das ciéncias humanas. Sabe-se que na historia da
humanidade, uma discussdo que sempre se apresenta como conflitante € a relacdo entre

ciéncia/religido.
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Infere-se que as ciéncias sociais surgiram na Europa nos meados do século XI1X, mas
foi somente no século seguinte que elas se consolidaram no meio cientifico, em decorréncia
da circulacdo na sociedade cientifica as obras de Karl Marx, Emily Durkheim e Max Weber.
Tais tedricos se esmeraram na busca de novas regras e métodos que elevassem ao status de
conhecimento cientifico os estudos de aspectos relacionados a sociedade.

Com base nas leituras desenvolvidas em diversas areas do conhecimento cientifico tais
como Historia, Sociologia, Antropologia e Linguistica, mais especificamente na area da
Analise do Discurso, entende-se que estudar sobre questdes religiosas, de maneira cientifica,
ndo se faz com o proposito de apenas conhecer para definir qual religido é melhor que a outra
e, muito menos se existe ou ndo um ser superior no qual as pessoas creem, de acordo com a fé
gue move estes fieis. O que se pretende na verdade, é dar enfoque as relacdes de religiosidade
no aspecto da formacao social, considerando o contexto histérico de fé e devoc¢éo na formacéo
do discurso religioso em manifestagdes culturais.

Dessa forma, percebe-se que o fendmeno religioso estd fundamentado na triade de
crenca, rito e experiéncia espiritual. Onde, segundo Lewis (1977), esta ultima é a maior de
todas as acdes religiosas, no entanto, ndo é uma avaliacdo que seja amplamente partilhada por
muitos pesquisadores do campo social que estudam a religido hoje em dia. Assim, 0 que se
pretende buscar através das ciéncias sociais sdo subsidios para compreender como o
fendmeno religioso se organiza através do discurso e envolve 0s sujeitos no ambito social.

Nesse caso, cabe a reflexdo de que a ciéncia ndo esta para negar ou confirmar que
Deus existe e ou que ele fala com os fiéis, ou que forgas sobrenaturais existem e protegem 0s
fiéis. O que se observa, é que isso esta fora do alcance das ciéncias sociais, principalmente por
se tratar de um aspecto individual, onde a experiéncia individual depende de cada individuo.

Nessa perspectiva, Oro (2013, p. 16) considera que as Ciéncias Sociais

estudam e analisam o fendmeno social, ou seja, as relagdes entre 0s seres humanos e
este(s) possivel(eis) ser(es) superior(es), bem como as relagBes entre 0s proprios
seres humanos e seus comportamentos, como decorréncia de sua crenca, de sua fé e
de sua pertenca a determinada instituicdo religiosa. Mesmo porque Deus, por
definigdo, ndo é ser humano, portanto os soci6logos e fildsofos ndo podem estuda-lo
e pesquisa-lo. Deus esta fora de seu alcance, e um estudo na perspectiva das ciéncias
sociais ndo consegue nem ao menos saber se ele existe ou deixou de existir.

Nesse contexto, fica evidente que as contribuigdes das ciéncias sociais num estudo
referente as religides estdo centradas nas relagfes sociais, pois historicamente, a religido é
vista como “uma categoria de andlise historica e social que pode ser definida como um

conjunto de crencas, preceitos e valores que compdem artigo de fé de determinado grupo em
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um contexto histérico e cultural especifico, lembrando que a religido ¢ sempre coletiva”
(SILVA,; SILVA, 2010, p. 354).

Entretanto, no cerne dos pressupostos tedricos da sociologia e seguindo a corrente
positivista, Durkheim (2001, p. 205) se opde a outras ciéncias, ao definir o objeto de
investigacao da sociologia religiosa, considerando que a

Sociologia coloca-se problemas diferentes da histéria ou da etnografia. Ela ndo
procura conhecer as formas caducas da civilizagdo com o Unico fim de conhecé-las e
constitui-las. Mas como toda ciéncia positiva, antes de tudo ela tem por objetivo
uma realidade atual, préxima de nds e capaz, por conseguinte, de afetar nossas ideias
€ N0ossos atos.

Com base no excerto acima, pode-se dizer que o estudo cientifico € de carater social,
portanto 0 que é de seu interesse é a relacdo existente entre os seres humanos e as suas
instituicdes. Dessa forma, observa-se que na area das ciéncias sociais, 0 fendbmeno religioso
da lugar a um fato social, onde estudar as religiGes e as igrejas como instituices sociais € o
foco principal. Nesse sentido, pode-se inferir que o interesse da sociologia pela religido reside
no fato da religido ser considerada um sistema de pensamento capaz de atribuir sentido a tudo
que existe ou venha existir no meio social. Para Durkheim (2001, p. 231), “as festas, 0s ritos,
em uma palavra, o culto, ndo constituem toda a religido. Esta ndo é apenas um sistema de
praticas, ¢ também um sistema de ideias, cujo objetivo € exprimir o mundo”.

Segundo Lewis (1977), Durkheim foi o predecessor na eminéncia intelectual na
tradicdo socioldgica do estudo da religido, que traz como base tedrica e a relagdo entre cultura
(da qual a religido é parte) e sociedade. Durkheim e Weber tentaram fazer da religido um
campo do conhecimento cientifico que ajuda a entender a sociedade, onde, do ponto de vista
das ciéncias sociais, os fenémenos religiosos devem ser compreendidos como fatos sociais, e
assim sdo considerados como objeto de estudo. Portanto, a religido analisada enquanto
mistério ndo pode ser vista como objeto das ciéncias sociais e sim como objeto de estudo da
teologia ou até mesmo como uma disciplina teoldgica, teologia das religides. Neste sentido,
para a sociologia, a religido € tomada como fato social, sobre o qual é possivel dizer algo.

E importante perceber o papel da Sociologia, ao fazer uma reducéo socioldgica no seu
objeto de estudo, haja vista que o fenémeno religioso ¢ muito amplo, cabendo ao cientista a
reducdo ao fato social. Assim, quando as ciéncias sociais pesquisam, estudam e analisam um

objeto como, por exemplo, o discurso religioso estabelecido nos Ladrdes de Marabaixo?, é

? Definem-se por Ladrées de Marabaixo os versos produzidos para a composicdo das cangdes de Marabaixo,
recebem esta nomenclatura em virtude da pratica realizada durante o ciclo, onde um cantador joga uma estrofe
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necessario investigar como um fato social, ou seja, como um fendmeno, considerando a sua
origem através de um contexto historico, os pares que formalizam as rela¢Ges sociais que
compde determinada sociedade, bem como o0s costumes tipicos dessa relacdo social
estabelecida.

Diante de tal perspectiva cientifica, far-se-a uso no sentido mais amplo da Linguistica
enguanto ciéncia social, que serve como suporte para o entendimento do discurso religioso
constituido nos versos das cancdes do Ciclo do Marabaixo®, através do foco da Anélise do
Discurso (AD).

O antropblogo Lévi-Strauss (2012, p. 57), referindo-se & analise estrutural® em

Linguistica e Antropologia, considera que,

[nJo conjunto das ciéncias sociais, ao qual ela indiscutivelmente pertence, a
linguistica ocupa um lugar excepcional: ndo é uma ciéncia social como as outras,
mas aquela que, de longe, realizou os maiores progressos; € certamente a Unica que
pode reivindicar 0 nome de ciéncia e que conseguiu a0 mesmo tempo formular um
método positivo e conhecer a natureza dos fatos que lhe cabe analisar.

Entretanto, cabe mencionar que o foco desta pesquisa esta centrado na analise do
discurso, area inserida no campo de estudo da linguistica, haja vista que “o linguista procura
descobrir como a linguagem funciona por meio de estudo de linguas especificas [...]. A
metodologia de analise linguistica focaliza, principalmente, a fala das comunidades e, em
segunda instancia, a escrita” (PETTER, 2011, p. 18). Dessa forma, observa-se a relagdo entre
a linguistica e a antropologia se da pelo estudo aprimorado nas interfaces estabelecidas entre
linguagem e cultura.

Convém enfatizar que a Linguistica detém-se somente na investigacdo cientifica da
linguagem verbal humana e o que abrange algo maior no estudo de todas as linguagens
(verbais ou ndo verbais) utilizadas para o ato da comunicacdo, compete ao estudo de uma

ciéncia maior que Pierce a chamou de Semiética’.

de versos ¢ o outro “rouba” dando continuidade, no improviso, com outra estrofe, e os demais participantes
respondem cantando o refrdo da muasica (Capitulo 11, et seq.).

® O Ciclo do Marabaixo é praticado durante dois meses, nos bairros do Laguinho e Santa Rita, iniciado logo apés
a Semana Santa; por isso apresenta uma data flexivel, como acontece com o Carnaval, que se altera a cada ano
(Capitulo 11, et seq.).

* Técnica de analise fundamentada no método estruturalista, que surgiu na segunda metade do século XX com
Ferdinand de Saussure e busca explorar as inter-relagdes (as estruturas) através das quais o significado €
produzido dentro de uma cultura.

> Ciéncia geral dos simbolos, definida a partir dos estudos de Charles S. Pierce (1839-1914), que leva em conta
todas as formas de manifestacdes que assumem (linguistica ou ndo), enfatizando especialmente a propriedade de
convertibilidade reciproca entre sistemas significantes que se integram, ou seja, em outras palavras, estuda todos
os fendmenos culturais como se fossem signicos, isto é, sistemas de significacdo (PETTER, 2011).
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No entanto, de acordo com Petter (2012), muitas areas de estudo se interessam pela
linguagem humana, assim o estudo do fenédmeno linguistico na interface de outras disciplinas
da origem a varias areas interdisciplinares: a Etnolinguistica, que trabalha a relacdo entre
cultura e lingua; a Sociolinguistica, que se detétm no exame da interacdo entre lingua e
sociedade; a Psicolinguistica, que estuda o comportamento do individuo como participante do
processo de aquisi¢do da linguagem, dente outras.

E neste vasto campo de estudo que se busca, através da Analise do Discurso,
investigar o efeito de sentido construido no processo de interlocucdo, onde a linguagem
humana enquanto estudo do discurso deve ser vista no ato de interagdo e um modo de
producéo social, um lugar apropriado para a manifestacdo da ideologia, ndo podendo ser
estudado fora do espaco social, haja vista que o processo de formacao discursiva € constituido
por aspectos histérico-sociais.

Entdo, na construcdo desse capitulo, percebe-se que analisar o discurso religioso nos
Ladrbes de Marabaixo ndo é uma tarefa simples, pois € necessario considerar as inter-relacoes
estabelecidas nas ciéncias sociais que mutuamente dialogam na perspectiva do social e
cultural, principalmente no que tange o campo das religides ou de aspectos relacionados a
religiosidade.

Nesse sentido, ndo haveria outro caminho a seguir, se ndo, enveredar também pelo
campo da Antropologia, que busca entender através do jogo de “relagdes dialéticas™® as
diferencas entre as culturas e costumes dos povos. Assim, esta pesquisa assume uma
caracteristica embasada em varias ciéncias e até mesmo assumindo uma postura
socioantropoldgica na sua investigacao.

De acordo com Silva Junior (2007), a ciéncia antropoldgica, principalmente a que
pertence a vertente inglesa, ou seja, a que se fundamenta na antropologia social, diz que o
caminho principal do pesquisador é a observacdo das observacdes sociais em si mesmas,
procurando compreender que toda representacdo, no universo simbolico em que esta é
concebida, deve ser entendida como verdadeira, ou seja, como um conjunto de significagoes
que implica numa realidade vivida por determinado grupo social.

Dessa forma, € preciso dispor de um olhar antropolégico para as relagdes humanas,
dentre elas a religido, é necessario mergulhar nestas relacdes, perceber como elas se

estabelecem nas suas diferencas culturais, historicas, econdmicas, politicas e psicoldgicas.

® A relagdo dialética é formalizada em trés momentos: a tese, a antitese e a sintese. Isto &, a partir de uma
afirmacdo (tese), surge uma opinido oposta (antitese) e o resultado da discussdo entre tese e antitese é a sintese,
que seria uma nova assertiva.
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Para que isso seja possivel, € primordial um esvaziamento dos valores pré-concebidos pelo
pesquisador, valores construidos na sua propria formacdo cultural; neste sentido o saber
antropoldgico, antes de ser um conjunto de conceitos (axiomas) que baliza a intervencao do
pesquisador, deve ser entendido como um exercicio de buscar uma compreensao do novo.

Em vista do que foi apresentado, é necessario dar destaque a postura do cientista, que
ao desenvolver um estudo cientifico de diferentes religiGes e consequente mente de culturas
também, a primeira coisa que se deve evitar é a visdo etnocéntrica. Pois 0 etnocentrismo € a
visdo de mundo onde o préprio grupo se proclama com superioridade, sendo tomado como o
centro do mundo. Dessa forma, todos 0s outros grupos sociais, etnias, movimentos, partidos e
religibes sdo pensados e sentidos a partir de valores, definigdes e sentidos da existéncia
humana do grupo que se autoproclama superior.

Para Oro (2013, p. 19), “um grupo etnocéntrico tem dificuldades ou ndo consegue
pensar, lidar e entender o diferente. No plano afetivo, o etnocentrismo vai produzindo e
aflorando, em relagdo aos outros, atitudes de frieza, medo, hostilidade ¢ estranheza”. Com
base nas palavras do autor, nota-se que o cientista que assume uma tendéncia ou uma postura
etnocéntrica, passa a perceber as coisas de maneira preconceituosa. Acontece que, com esta
postura, o0 pesquisador deixa transparecer certo interesse em destruir o diferente (a cultura)
através do modo de agir, de pensar e até mesmo de falar, pois certas atitudes sdo
caracteristicas marcantes do pensamento etnocéntrico.

Na visdo etnocéntrica, tem-se a ideia de que progresso € um conjunto de etapas
sucessivas de aperfeicoamento, onde um determinado grupo pode entender que estd mais
avancado que outro. Como por exemplo, pode ser que alguém julgue que a civilizacéo
moderna, cristd e ocidental, seja mais avangada. Pois nessa linha do raciocinio, esses homens
e mulheres se consideram mais humanos porque se aproximam de certo ideal civilizatério.
Com tal ideia de “progresso”, os demais sdo considerados como selvagens e barbaros, e
consequentemente, passam a ser marginalizados da sociedade que se fundamenta na viséo
etnocéntrica.

Assim, é possivel perceber que em certas situaces 0s grupos de Marabaixo séo vistos
como pessoas que ainda estdo longe desse ideal civilizatério, pelo fato de terem como base a
cultura de matriz africana. Nesse panorama, é perceptivel, na sociedade amapaense, certa
predominéncia de uma visdo preconceituosa e racista, construida ao longo da histéria, onde o
negro é visto de forma negativa e a identificacdo do branco de maneira positiva. De certa
forma, de tal visdo etnocéntrica pode-se manifestar, por exemplo, a intolerancia religiosa,

cujos alvos sdo normalmente os praticantes das religides ou ritos oriundos da Africa.
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Dessa forma, quando um grupo se identifica com superioridade em relagdo ao outro,
(diferente), o “superior” se autodefine, num movimento natural, como o melhor e mais forte
que os demais grupos. Nesse movimento, 0S outros grupos sdo Vvistos como inferiores,
engragados, exoticos, anormais, absurdos, ininteligiveis, e até mesmo ndo humanos. Nesse
sentido, pode-se inferir que o grupo que assume esse ar de superioridade ndo faz uso da
pratica da alteridade, pois que ndo é capaz de se colocar no lugar do outro (do diferente) numa
relacdo interpessoal com base no respeito, na valorizacdo e no dialogo entre as diferencas.

Pode-se dizer que, no etnocentrismo, as atitudes sdo mais de mondlogo, curiosidade,
perplexidade, como por exemplo, quando alguém olha para o diferente e ndo entende,
automaticamente assume-se a postura de ndo aceitar tal condicdo de maneira pacifica,
rejeitando tudo o que perpassa pela divida ameacadora. Em outras palavras, o grupo
“superior” julga sempre com ameaca aquilo que desconhece, utilizando-se de
comportamentos hostis para se defender e até mesmo de atos de violéncia, numa perspectiva
de ndo permitir ao outro grupo (“inferior”) dizer algo de si, por si, evidenciando a pratica do
monologo relacdo interpessoal.

Portanto, segundo Oro (2013, p. 20), “etnocentrismo ¢ julgar os valores ¢ os outros
nos termos ¢ visdes da cultura ‘do nos’ ”. Dessa forma, nota-se que isso transforma a
diferenca num juizo de valor, julgando-se o que € melhor e pior no contexto cultural. Nesse
sentido, é impossivel julgar a religido ou ritos religiosos do outro com valores daquilo que
vocé acredita e cré para si. Com base nessa perspectiva, defende-se a ideia de que € preciso
relativizar os valores, os critérios e a religido que cada individuo tem.

Assim, acredita-se na possibilidade de construir um didlogo entre as religies, em
especial entre o catolicismo e as religides dos afrodescendentes amapaenses, baseado em um
conhecimento cientifico e empirico mais aprofundado das diferentes culturas no Estado do
Amapa.

Em se tratando do caso especifico do Ciclo do Marabaixo, 0 que se busca com a ideia
de dialogo religioso ndo é apenas ao reconhecimento da diferenca, nem somente a atitude de
tolerancia, mas sobretudo estimular a pratica da alteridade para se chegar ao ato de cidadania,
onde sujeitos que compdem a sociedade amapaense sejam capazes de estabelecer uma relacdo

pacifica e construtiva através das diferencas culturais e religiosas.

1.1.2 Concepgdes de cultura
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No vasto mundo das religifes, seriam inumeras as distin¢fes e 0s conceitos a se trazer
presente. E ndo seria menos importante tecer uma discussdo sobre a concepcao de cultura,
haja vista que para se compreender o processo do hibridismo cultural’, bem como o
sincretismo religioso®, que serdo abordados mais adiante. E imprescindivel iniciar tal linha do
raciocinio com a defini¢do do termo cultura.

Segundo o dicionario de conceitos histéricos das autoras Silva e Silva (2010, p. 85), “o
conceito de cultura € um dos principais das nas ciéncias humanas. [...] O significado mais
simples desse termo afirma que cultura abrange todas as realizagbes materiais e 0s aspectos
espirituais de um povo”. Percebe-se que o0 sentido da palavra cultura é muito amplo e, na
atual conjuntura social, pode-se defini-la como tudo aquilo que é produzido pela humanidade,
seja no plano concreto ou no plano imaterial como, por exemplo, os artefatos e o0s objetos até
mesmo as ideias e as crencas. Ou seja, na visdo das autoras, cultura € todo complexo de
conhecimentos e toda habilidade empregada socialmente para sua construcéo.

Pelegrini e Funari (2008) trazem uma discussdo interessante sobre o conceito de
cultura, afirmando que se trata de uma das palavras mais antigas utilizadas no meio
linguistico. Os mesmos autores, em seguida, apresentam uma explicacdo de carater
morfoldgico, na qual a terminagédo -ura era usada para a criacdo de substantivos a partir de
verbo de agdo, sendo o vocébulo cultura relacionado ao termo agricultura, que tinha como
atribuicdo semaéntica as acdes de plantar, cuidar da plantagdo, colher etc. Assim, “foi o
pensador romano Cicero (século I a. C.) que cunhou 0 mais antigo conceito da nossa cultura,
ao mencionar a cultura animi, literalmente a cultura, o cultivo ou culto do proprio espirito ou
da alma” (PELEGRINI; FUNARI, 2008, p. 12).

Ainda conforme os autores citados no paragrafo anterior, nota-se que se busca
descrever a evolucdo da significacdo da palavra cultura numa vertente linguistica, com o
intuito de demonstrar que, com o passar do tempo, e de acordo com a sociedade da época, 0
vocébulo vai se modificando de acordo com o interesse e a necessidade do ser humano. Dai 0s
referidos autores afirmarem que “cultura, do ponto de vista da organizagdo das ciéncias, ¢ um
conceito antropoldgico, antes de ser histérico, filosofico ou linguistico” (PELEGRINI,

FUNARI, 2008, p. 15). Assim, percebe-se que na sua origem, o sentido da palavra cultura

7 Segundo Moacir dos Anjos (2005), o termo hibridismo, tomado emprestado do campo da biologia, tem sido
largamente empregado para apreender o que resulta da proximidade entre formag6es culturais distintas.

8 Segundo Valdemar Valente (1977), sincretismo ¢ a fusdo de doutrinas de diversas origens, seja na esfera das
crengas religiosas quanto nas filosoficas. Na histdria das religides, o sincretismo é uma fusdo de concepgdes
religiosas diferentes ou a influéncia exercida por uma religido nas préaticas de outra. O conceito de sincretismo
considera, ademais, o fato de que os grupos subjugados nessas rela¢cbes tomam, como se fossem seus, elementos
da cultura do grupo hegeménico, ressignificando-os de modo original.
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perpassa pelo aspecto espiritual do ser humano e que de certa forma, mesmo sendo vista e
desenvolvida em acBes de um coletivo social, pode ser também revestida de um carater
subjetivo.

Atualmente, a significacdo da palavra cultura continua em evolugdo no mundo
cientifico, onde muitos tedricos a definem de acordo com a sua linha de raciocinio. E nesse
panorama que surgem as contribui¢des de Zygmunt Bauman (2012), o qual, através de uma
visdo dialética entre a Sociologia e a Antropologia, tenta definir cultura no mundo
contemporaneo.

Do ponto de vista de Bauman (2012), a cultura, assim como a praxis, é regularmente
humana; somente 0 homem ¢é capaz de desafiar sua realidade, reivindicando para ela um
significado. O processo cultural, portanto, € ao mesmo tempo agente da desordem e
instrumento da ordem; lugar de criatividade e também da ossatura da regulamentacdo
normativa. O tedrico de Modernidade liquida apresenta cultura como conceito sob o ponto de
vista de trés aspectos, a saber: A cultura como conceito hierarquico; A cultura como conceito
diferencial e o Conceito genérico de cultura.

Para compreender a definicdo de cultura, do ponto de vista hierarquico, € necessario
levar em consideragéo alguns dois pressupostos basicos: o primeiro é perceber a cultura como
heranca ou num processo de aquisicao, repassada de geracao a geracdo. Bauman (2012, p. 90)
afirma entdo que “cultura é a parte inseparavel do ser humano, é uma propriedade de tipo
muito peculiar, sem davida alguma: ela partilha com a personalidade e qualidade singular de
ser a0 mesmo tempo ‘esséncia’ definidora e a ‘caracteristica existencial’ descritiva da criatura
humana”. De acordo com a assertiva, entende-se que o0 ser humano é considerado um ator e
objeto de sua propria agdo cultural, ao mesmo tempo criador e criatura. O segundo
pressuposto aborda a nocdo hierdrquica em que o termo cultura é saturado de valor
determinado no meio social.

De acordo com a sociologia do conhecimento, a aquisicdo de conhecimento é
responsavel pelo crescente status social dos intelectuais, onde “cada vez mais em posic¢do de
determinar, a sua prépria maneira, os padrdes e o conteddo das tendenciais de socializacdo
predominantes” (BAUMAN, 2012, p. 101). E por isso que o intelecto pode ser usado muitas
vezes como moeda de troca pra estabelecer certa ascensao cultural, ou seja, como veiculo de
mobilidade social ascendente por certos individuos, para quem, em um contexto tradicional,
estavam inacessiveis as rotas privilegiadas e regidas pelos membros da sociedade,

caracterizando certa hierarquia no contexto cultural.
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Ao trabalhar o conceito de cultura num aspecto diferencial, Bauman (2012, p. 127)
explicita que os defensores do referido conceito estdo amiude preocupados em justificar a
autoridade e a singularidade de “uma cultura” que esteja sendo estudada ou qualquer mistura
de “culturas” como algo intrinsecamente normal, quando ndao como indesejavel e maléfico.
Ao verem o mundo pelas lentes do conceito diferencial, os estudiosos da cultura sdo forgados
a buscar as raizes de qualquer mudanca em algum tipo de contato entre a cultura que estudam
e outra cultura. E ao tentar organizar os dados relacionados a comunidade pesquisada em
torno do eixo de coesdo interno, os estudiosos destroem as potenciais ferramentas analiticas
necessarias para localizar as causas “internas” da mudanga.

De acordo com esse contexto de discussdo cientifica, apresentado por Bauman (2012,

p. 127), compreende-se que

o conceito diferencial de cultura ndo é um concomitante acidental do clima
intelectual da modernidade. Ele confirma diversos pontos focais do pensamento
moderno, emprestando-lhes uma aparéncia esplria de empirismo. Mas também
ajuda a estender uma ponte ligando algumas discrepancias desconcertantes entre
esses pressupostos a uma série de fatos refratarios na realidade.

Bauman apresenta ainda algumas reflexdes interessantes, como por exemplo, 0 axioma
da igualdade bioldgica das ragcas humanas e da uniformidade genética da totalidade do genus
do Homo sapiens, que estda em constante e conflituosa divergéncia com a obstinada
diferenciacdo dos desempenhos e das realiza¢Ges historicas. Assim, tal “contradicdo pode ser
explicada de modo conveniente pelas divergéncias dos valores e tradigdes culturais”
(BAUMAN, 2012, p. 127).

Outra reflexao relevante é quando o conceito diferencial de cultura as vezes preenche
0 vacuo intelectual deixado pela providéncia divina e pelo sobrenatural. Nesse caso, 0s
poderes explanatorios dessas ferramentas intelectuais, antes onipotentes, reduziram-se
bastante com o advento da era moderna, mas a fungéo que tais poderes desempenhavam néo
desapareceu de forma alguma. Segundo tal concepcdo, a Idade Moderna proclamou a
liberdade humana em relacéo aos grilhGes sobrenaturais, da mesma forma que produziu uma
nova demanda por necessidades produzidas pelo homem para dar conta dos componentes
involuntarios, ndo imediatamente administraveis, da condicdo humana. Dai o singular apelo
intelectual do conceito diferencial de cultura, pelo qual “os sistemas culturais podem ser
considerados de um lado, produtos da acdo e, de outro, influéncias condicionantes de novas
acoes” (BAUMAN, 2012, p. 128).
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Enfim, é dificil acreditar em padrdes absolutos e universais, pois é tipico do ser
humano tratar tanto as normas morais quanto os exaltados padrdes estéticos como questdes de
mera convencionalidade (BAUMAN, 2012, p.128). N&o se admira que “culturas comparadas”
parecam como simples coleges de curiosidades que compartilham, acima de tudo, a
caracteristica de se basearem apenas em opc¢des humanas, antigas ou atuais. Em suma,
compreende-se que o conceito diferencial de cultura parece um constituinte indispensavel da
imagem moderna, intimamente relacionado com as articulagdes mais relevantes no meio
social, onde se percebe que é nessa intima afinidade que se encontra a verdadeira significacdo
e a persisténcia desse conceito.

E por ultimo, mas ndo menos importante, tem-se 0 conceito genérico de cultura. Do
ponto de vista conceitual, pode-se inferir que a diferenciacdo cultural ndo se choca com o
pressuposto da unidade essencialmente pré-cultural. Pelo contrario, a ideia de diferenciagdo
foi usada pela moderna visdo igualitaria e humanitaria para explicar variacbes empiricas
injustificadas da identidade basica na dotacao bioldgica das ragas humanas.

Nesse sentido, Bauman (2012, p. 131) enfatiza que “o conceito genérico tem a ver
com os atributos que unem a espécie humana ao distingui-la de tudo o mais”. Ou seja, 0 autor
defende que o conceito genérico de cultura tem a ver com as fronteiras do homem e do
humano. Justifica-se, assim, a importancia em perceber se a nogdo hierarquica de cultura
coloca em evidéncia a oposi¢do entre formas de culturas “requintadas” e “grosseiras”, assim
como a ponte educacional entre elas; se a nocao diferencial de cultura € a0 mesmo tempo um
produto e um sustentaculo da preocupacdo com as oposi¢bes incontaveis e infinitamente
multiplicéveis entre os modos de vida dos varios grupos humanos. Portanto, a nogdo genérica
é construida em torno das dicotomias: mundo humano/mundo natural; ou a distin¢éo entre
actus hominis, que significa o que acontece ao homem, e actus humani, que representa o que
0 homem faz.

Nessa abordagem, € importante mencionar que alguns estudiosos, como Lev
Vygotsky, Jean Piaget e Claude Lévi-Strauss, decidiram concentrar a atencdo nas qualidades
gerais da percep¢do humana na perspectiva do estruturalismo semioldgico, onde se entende
que se 0s homens criaram a sociedade, € porque tiveram tanto a necessidade quanto a
capacidade de fazé-la. Nesse caso, compreende-se que os homens devem ser dotados das
qualidades fundamentais para estruturar tanto a sociedade quanto a forma como a pensam e
como escolhem sua atitude em relagdo a prépria sociedade.

A nocdo genérica de cultura, portanto, foi estabelecida para superar a persistente

oposicao filosofica entre o espiritual e o real, o pensamento e a matéria, o corpo e a mente. O
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Unico componente necessario e insubstituivel do conceito é o processo de estruturacdo, com
seus resultados objetivados: as estruturas produzidas pelo homem.

Bauman (2012, p. 143) explicita tal ideia da seguinte forma:

Os estudiosos das linguas, portanto, ao contrario de seus predecessores, ndo
deixaram escapar 0 6bvio; perceberam desde o inicio que, independentemente do
gue se possa dizer do nivel relativo de desenvolvimento de uma sociedade ou de
outra, suas linguas ndo podem ser organizadas numa escala; ndo existem linguas
'mais perfeitas' ou 'mais primitivas' quando avaliadas pelo Unico critério que se pode
aplicar com razoabilidade no contexto nativo. Talvez esse aspecto do destino
historico da etnolinguistica possa explicar, em parte, por que a linguagem, ou a
producdo de simbolos em geral, foi desde logo aclamada, e sem resisténcia notavel,
como o cerne universal e basico da cultura humana, como seu alicerce.

Assim, percebe-se que criatividade e dependéncia sdo dois aspectos indispensaveis da
existéncia humana, ndo apenas simplesmente relacionadas, mas sustentando-se mutuamente.
Portanto, Bauman (2012, p. 154) enfatiza que “a agonia da cultura esta fadada, portanto, a
uma eterna continuidade; no mesmo sentido, 0 homem, uma vez dotado da capacidade de
cultura, estd fadado a explorar, a sentir-se insatisfeito com seu mundo, a destruir e a criar”.

Ampliando a discussao, vale mencionar Frantz Fanon (2008), que trata da importancia
da lingua no processo cultural. Para 0 mencionado autor,

0 negro antilhano serd tanto mais branco, isto &, se aproximara mais do homem
verdadeiro, na medida em que adotar a lingua francesa. Nao ignoramos que esta é
uma das atitudes do homem do Ser. Um homem verdadeiro, na medida em que
possui a linguagem, possui, em contrapartida, 0 mundo que essa linguagem expressa
e que lhe ¢é explicito. [...] Todo povo colonizado — isto é, todo povo no seio do qual
nasceu um complexo de inferioridade devido ao sepultamento de sua originalidade

cultural — toma posicao diante da linguagem da nago civilizadora, isto €, da cultura
metropolitana (FANON, 2008, p. 34).

Dessa forma, compreende-se que a lingua é capaz de fornecer subsidios que
estabelecem uma relacdo de poder no meio social e cultural, pois é através dela que as
sociedades sdo capazes de expressar e se entender numa pratica comunicativa, onde 0s
sentidos exercem seu papel na formacgdo do sujeito. Para tanto, observa-se que através da
linguagem ¢é possivel alegar que o preconceito e a discriminacdo ndo podem ser concebidos
como inatos, mas aprendidos no meio social, principalmente por meio do discurso publico.
Tal discurso, em grande parte, é controlado pelas elites e nisso inclui os debates politicos, as
noticias e os artigos de opinido, os programas de televisdo, os manuais e os trabalhos de
carater pedagogico.

Entretanto, se este discurso fosse de maneira sistematica e predominantemente néo

racista ou antirracista, o racismo e até mesmo as intolerancias religiosas ndo seriam téo
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difundidos o quanto sdo no meio social. Mas o que se observa é a predominancia do discurso
das elites guardids da moral e, portanto, tendem a servir como bons ou maus exemplos de
praticas sociais, reforcando assim, as praticas de racismo e intolerancia religiosa.

Outra contribuicdo significativa pra endossar a discusséo sobre a definicdo de cultura
estd na visdo pos-colonialista, que define cultura como um processo que ocorre através das
interfaces estabelecidas na relagdo entre cultura e poder, formalizando as representacoes
simbolicas e significativas no contexto social, gerando assim a identidade cultural do sujeito
pos-colonial.

Segundo Edward Said, foi através da representagdo que o Ocidente construiu o “outro”

como supostamente inferior e irracional. Sob tal ponto de vista,

[d]ois aspectos do Oriente que o distinguem do Ocidente nessas duas pecas
continuardo a ser temas essenciais da geografia imaginativa europeia. Uma linha é
tragada entre dois continentes. A Europa é poderosa e articulada; a Asia é derrotada
e distante. [..] E a Europa que articula o Oriente; essa articulacdo ndo é a
prerrogativa de um mestre de marionetes, mas de um genuino criador, cujo poder de
dar vida representa, anima, constitui o espa¢o do contrario silencioso e perigoso
além das fronteiras familiares (SAID, 2008, p. 94).

Observa-se que o0 saber e o conhecimento foram considerados o centro das atengdes na
Vvisdo eurocéntrica, com o objetivo de estabelecer o poder das potenciais coloniais, haja vista
gue 0s proprios nativos e a terra eram concebidos como o centro das conquistas dos poderes
coloniais. Nesse contexto, nota-se que 0 processo de dominacdo precisava afirmar-se
culturalmente e os povos colonizados precisavam, por sua vez, ser convertidos a Visdo
europeia e “civilizada” através da ciéncia, da linguagem e também da religido.

Para tanto, a teoria pds-colonialista adota basicamente, do ponto de vista cultural, um
carater significativo mais amplo nas sociedades consideradas pos-coloniais, além dos efeitos
simbolicos mediante o intercambio cultural e histérico com os grandes centros coloniais, que
vai contribuir na ampliagcdo de uma nova maneira de se posicionar diante da diversidade ou

das diferengas culturais.

1.1.3 Diversidade cultural

No mundo contemporaneo, a partir dos fundamentos da teoria pds-colonialista,
observa-se que, na perspectiva dos estudos culturais, o termo cultura vem sendo considerado,
como algo que envolve diferentes angulos de uma totalidade direcionada para a criacdo e a

preservacdo dos bens matérias e imateriais, pautado nos atos de cultivar, habitar e cuidar.
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Assim, o homem, através dessas formas de relacdo com a realidade, torna-se um eximio
doador de sentidos aos elementos que comp&e 0 meio social.

Conforme Pelegrini ¢ Funari (2008, p. 26), “a disjunc¢do entre matéria ¢ o espirito tem
raizes profundas, como ja vimos, pois Cicero ja separava a cultura do solo da cultura da
alma”. Dessa forma, percebe-se que a relacdo entre o lado material é bem estabelecida no
processo cultural; entretanto, vale mencionar que tal fato se constitui pelo conjunto formado
pelas expressdes de base intelectual, artistica e espiritual, concernentes a determinado grupo
social.

O Brasil, por apresentar, dentre outros elementos, uma grande dimensédo territorial,
possui uma vasta diversidade cultural e isso se deu principalmente pelo processo de
colonizacdo no decorrer da sua histéria, onde houve o contato cultural entre europeus,
indigenas e africanos. Nesse sentindo, torna-se imprescindivel a importancia de se conhecer a
diversidade cultural no Brasil, onde entender o processo cultural como homogéneo ndo faz
mais sentido no mundo contemporaneo. Segundo Pelegrini e Funari (2008, p. 23), a
“valorizacdo da diversidade humana ndo pode ser desvencilhada da eclosdo das reivindicac¢oes
do reconhecimento do valor de identidades sociais e, portanto, da contestacdo dos conceitos
de cultura monolitica e homogénea”.

Entretanto, vale mencionar que a presencga da diversidade cultural néo significa uma
relacdo automaética com uma sociedade plural. Nota-se que a pluralidade passou a ser uma das
caracteristicas do sujeito moderno, onde o pluralismo passa a ser a manifestacdo de riqueza do
pensamento humano e a aceitacdo da multiplicidade do modo de pensar de pessoas ou grupo
social que, por sua vez, tem a liberdade de pensar e se expressar do modo que lhe convir. No
entanto, no cenario cultural brasileiro, percebe-se que ainda existe uma problematica referente
a esta questdo, pois o problema perpassa muitas vezes por questdes de preconceito racial.

Nesse sentido, quando se trata do pluralismo cultural, é imprescindivel abordar sua
relacdo com a concepcéo de alteridade. Na atual conjectura social, observa-se que o discurso
do respeito pelas diferencas culturais vem carregado de conotacbes entre eu e 0 outro,
podendo-se até falar em diversidade, mas ndo na relacdo do eu com o outro, na perspectiva de
se estabelecer a alteridade. Conforme explica Souza (2005, p. 91),

esse “eu e o outro em relacdo pressupde a “descentralizagdo do olhar”, isto é, a
sensibilidade de se colocar no lugar do outro, de ver como 0 outro ver, aceitar um
conhecimento gque ndo se pauta exatamente nos nossos modelos de conhecimento. A
nocdo de alteridade, enfim, supera o aceitar a existéncia do outro apenas como

necessidade e interesse econdmico, construindo assim uma identidade e aceitacdo do
outro.
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Para evidenciar essa situacdo no contexto social, toma-se como exemplo a situacéo da
populacdo negra e mestica brasileira. Primeiro pela concepcao de defesa e luta pela cidadania
desse segmento populacional, discurso muito comum na sociedade, que normalmente nédo
passa do plano das ideias, pois existem especificidades proprias daquela populacdo que
precisam ser consideradas pela sociedade, para serem respeitadas. Segundo porque muitas
vezes tais especificidades passam despercebidas em prol de uma sociedade harménica, com
carater homogéneo, onde as individualidades caracterizam um modelo comum e Unico de
cultura. Isso ocorre, muitas vezes, em nome de uma pretensa ordem estabelecida no convivio
social.

Dessa forma, pode-se afirmar que o Brasil é um pais em que a diversidade racial é
bastante significativa. No entanto, a cultura e a ideologia que predominam séo de matriz
europeia. Assim, € comum ver um individuo negro ou descendente de negros desenvolver-se
no meio dessa ideologia e dessa cultura imposta socialmente, onde esse sujeito passa a se
desenvolver num referencial que néo faz parte da sua histéria e nem da sua descendéncia.

Decerto que, a partir do momento que esse individuo ndo tem conhecimento da sua
histdria, de sua origem, nem da importancia que seus antepassados tiveram para a constitui¢do
desse pais, esse sujeito vai sendo moldado dentro do ego branco, que é o ideal valorizado no
meio social brasileiro. E fato que, “se a populagio negra e/ou mestica n3o vivesse em
condicBes inferiores tanto econdmicas, quanto social e racialmente, talvez ndo houvesse
grandes problemas na construcao de identidade desse grupo populacional” (SOUZA, 2005, p.
91).

De acordo com a discussdo apresentada, pode-se constatar que, na verdade, o que se
vé é uma populacdo portadora de uma identidade menos positiva com relagdo a outra. Nesse
sentido, acredita-se que é necessario estabelecer uma postura de alteridade para que a
sociedade, de maneira geral, perceba e compreenda essa diversidade cultural e consiga se
colocar nesse processo de se ver e ver ao outro também.

Com base nesse contexto cultural, ao fazer uma abordagem na perspectiva da
diversidade, vale ressaltar o Estado do Amapa reflete uma cultura carregada de costumes e
tradicdes no amplo percurso de sua historia. Assim, torna-se pertinente analisar as relagdes
religiosas inseridas nas producdes culturais e folcloricas que se transformam no Amapa e
traduzem um discurso religioso dialético capaz de atuar direta ou indiretamente na formacao
ideoldgica de um sujeito no espaco social.

O Estado do Amapa esta situado a nordeste da regido norte do Brasil, numa regido de

fronteira com a seguinte delimitacdo, a saber: ao norte com a Guiana Francesa, a noroeste
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com Suriname, a leste com o Oceano Atlantico e a oeste e sul pelo Estado do Paré. De acordo
com sua localizacdo e sua histéria, 0 Amapa faz parte de area bastante cobicada por suas
riquezas naturais, sendo alvo de disputas histéricas desde o periodo colonial, principalmente
pela descoberta de grandes recursos (ouro, floresta, dentre outros) para a exploracdo na
referida regiéo.

Nesse sentido, Paes Loureio, ao abordar a poética do imaginario na cultura amazonica,

enfatiza que

[v]erdadeiramente, modos de proceder e pensar peculiares estdo presentes em todos
o0s niveis dos agrupamentos humanos. Essas diversas formas de recortar e expressar
a realidade, sintetizam em seu &mbito, o complexo universo da existéncia humana,
onde as mais diversas formas de vidas sdo postas em praticas, dentro de uma
reciprocidade dindmica das relagdes constitutivas da dimensdo social da cultura
(PAES LOUREIRO, 1995, p. 53).

Nota-se que o contato com diferentes culturas num mesmo meio social sera um fator
preponderante para se atribuir novas perspectivas culturais, onde ha a possibilidade de inserir
novas maneiras de representar a realidade.

Observa-se que as circunstancias da vida amazonica vém regulando as relagGes entre
0s homens e com o0 meio, tanto no que diz respeito aos fins praticos da producao, quanto ao de
circulacdo e de consumo. Isso é feito pelo processo de transmissdo cultural, muitas vezes
operado pela oralidade, onde emergem os grupos de Marabaixo e sua préatica se efetiva, pois
0s costumes e a tradicdo sdo repassados da mesma forma, ou seja, de geracdo para geragao
através da pratica da oralidade.

Outro posicionamento relevante a ser considerado é que a diversidade cultural nao
pode ser desvencilhada também da nocdo de diversidade na vida humana, pois, no dizer de
Pelegrini e Funari (2008, p. 24-25), “a genética das popula¢des humanas descobriu que os
grupos humanos ndo sdo unidades bioldgicas. [...] A luta contra o racismo e todo tipo de
discriminacdo foi combatida a partir da valoriza¢do da diversidade biologica”. Observa-se
assim que a ideia de monocultura ndo deve ser considerada, haja vista que 0s seres humanos
também sdo considerados diferentes na composicao bioldgica, contribuindo para a variagdo de
caracteristicas fisicas, o que consequentemente gera diversificacdo no modo de agir, de pensar
e de se agrupar no meio social.

Na atual conjuntura social do Estado do Amapa, o Ciclo do Marabaixo ndo deve ser
estigmatizado como uma representacdo Unica da raga negra, ou tida como “coisa de preto”,

haja vista que atualmente se percebe que, durante a realizacdo do ciclo, ocorre a participacao
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mais significativa da sociedade. Acredita-se que tal fato é possivel pelo incentivo financeiro
por parte do Governo do Estado do Amapa (GEA), através de politicas publicas de aspectos
culturais, em especial as referentes ao patrimdnio cultural, que sdo promovidas pelo
Ministério da Cultura (MinC), em parceria com a Secretaria de Cultura do Estado (SECULT),
que visam custear a realizagdo da programacéo das festividades do Ciclo do Marabaixo, por
meio de uma divulgagdo maci¢a nos meios de comunicagdo. Assim a populagéo passa a
conhecer ou pelo menos visualizar melhor o Marabaixo como manifestacao cultural.

Assim, compreende-se que, num processo de evolugdo historica, a diversidade surgiu
como uma forma de explicar e justificar que as diferencas existem e que precisam ser
consideradas no ambiente social, pois se acredita que, em tal contexto, as forgcas que
supostamente levariam a homogeneizacdo cultural com a intencdo de demarcar racas
superiores e inferiores, cultura superior e cultura inferior, serviriam para contribuir na
demarcacao da diversidade cultural.

Desta forma, pode-se inserir neste contexto a evidéncia da diversidade cultural no
Estado do Amapa, pautada em diferentes racas e etnias® que sdo responsaveis pela difusio de
tal diversidade, com as mais variadas praticas culturas e enriquecida pelos saberes empiricos
de cada um. Assim, acredita-se que aspecto cultural da sociedade amapaense, em especial ao
Ciclo do Marabaixo e os dogmas da igreja catolica, hd uma intensificagdo das relacdes de
troca de elementos culturais, tornando estas relagcdes gradualmente “impuras”, onde formas
culturais que antes ndo existiam passam a fazer parte dessa realidade, pois nota-se que com o
contato constante com o diferente é que surge a diversidade das sociedades contemporaneas.

E nesse contexto que se utilizario as reflexdes de base pds-colonialistas para
aprimorar a discussao, onde o argumento central esta fundamentado no rompimento de uma
histria nica, sustentadas pelas metanarrativas'® que legitimam as ideologias do processo de
colonizacdo, impondo de maneira natural a dominacdo do homem pelo préprio homem, a
partir das diferengas raciais. Isso evidencia a relagdo com o conceito de cultura enquanto
hierarquia, apresentado por Bauman (2012), e utilizado para justificar o “processo
civilizatorio™.

Impde-se entdo a questdo lancada por Aimé Césaire (2010, p. 17):

® Segundo Santos (2010), o termo raca tem uma variedade de defini¢cbes geralmente utilizada para um grupo de
pessoas que compartilnam certas caracteristicas morfol6gicas. J& o termo etnia assume um conceito polivalente,
que constréi a identidade de um individuo resumida em: parentesco, religido, lingua, territério compartilhado e
nacionalidade, além da aparéncia fisica.

10 Na filosofia e na teoria da cultura, uma metanarrativa assume o sentido de uma grande narrativa, uma
narrativa de nivel superior (meta é um prefixo de origem grega que significa “ir além de”) capaz de explicar todo
0 conhecimento existente ou capaz de representar uma verdade absoluta sobre o universo (LYOTARD, 1989).
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O que é em principio a colonizacdo? Reconhecer que ela ndo é evangelizagdo, nem
empreitada filantrépica, nem vontade de fazer retroceder as fronteiras da ignorancia,
da enfermidade, da tirania, nem a expansdo de Deus, nem a extensdo do direito;
admitir de uma vez por todas, sem titubear, por receio das consequéncias, que na
colonizacdo o gesto decisivo é aventureiro e o do pirata, 0 do mercador e do
armador, do cacador de ouro e do comerciante, 0 do apetite e da forca, com a
maléfica sombra projetada por tras de uma forma de civilizacdo em que em um
momento de sua histéria se sente obrigada, endogenamente, a estender a
concorréncia de suas economias antagonicas a escala mundial.

Tendo em vista tal posicionamento, nota-se que os tedricos que fundamentam a visao
pos-colonialista se posicionam na defensiva de um comprometimento politico com a critica ao
colonialismo e com a desconstrucdo desse discurso, como se pode perceber nas palavras de
Homi Bhabha (2012): “precisamos do pos-colonialismo para nos mostrar a experiéncia
completa da descolonizagao™.

Homi Bhabha é visto como um dos principais expoentes da teoria pds-colonialista,
para quem as questdes referentes a diversidade cultural abrangem um universo amplo de
elementos cambiantes de coisas, enquanto a diferenca cultural representa melhor como 0s
enunciados sdo criados para promover a legitimacdo de determinadas culturas em relacdo a
outras.

A diversidade cultural, para Bhabha (2010), refere-se a cultura como um objeto do
conhecimento empirico, reconhecendo conteudos e costumes culturais “pré-dados”. A
diversidade representa entdo uma retorica radical da separacdo de culturas totalizadas, que se
fundamentam na utopia de uma memoria mitica de uma identidade coletiva Unica.

Em contraposicdo a esta perspectiva essencialista, a diferenca cultural se constitui, de
acordo com Bhabha, como o processo de enuncia¢édo da cultura, como algo “conhecivel” e
legitimo, adequado a construcao de sistemas de identificacdo cultural. Nesse contexto, trata-se
de “um processo de significacdo atraveés do qual afirmacdes de cultura e sobre a cultura
diferenciam, discriminam e autorizam a producdo de campos de forca, referéncia,
aplicabilidade e capacidade” (BHABHA, 2010, p. 63). A diferenga se constitui na tenséo entre
0s enunciados (atos e palavras) e o processo de enuncia¢do (contexto semiotico) por eles
sustentado, a partir do qual cada ato e cada palavra adquirem significados, dependendo do
contexto cultural do qual se faz parte.

Enfim, percebe-se, com Bhabha (2010), que o conceito de diferenca indica uma nova
perspectiva epistemoldgica, defendida na teoria pos-colonialista, que aponta para a
compreensdo do hibridismo e da ambivaléncia, capazes de constituir as identidades e relagdes

interculturais.
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1.1.4 Ildentidade cultural na contemporaneidade

Ao fazer uma abordagem sobre diversidade cultural, ndo se pode deixar de evidenciar
reflexGes referentes a identidade cultural na contemporaneidade. Nesse sentido, sera
necessario articular teoricamente algumas questdes com base no conhecimento histérico, para
uma melhor compreensdo de aspectos que evocam a definicdo de identidade e de sua
percepcao na contemporaneidade.

Segundo Amadeo e Rojas (2010, p. 35), “o conceito de identidade ¢ um dos conceitos
mais confusos, contraditorios, imprecisos ¢ ‘inventado’ pelo pensamento moderno”. Para os
autores, a sociedade cientifica moderna sentiu necessidade de criar um conceito para associa-
lo a outro processo de representacdao, onde o termo identidade estd diretamente relacionado,
do ponto de vista ideoldgico, com individuo no ambiente social.

Entretanto, a definicdo de identidade, formulada especificamente para ser atrelada aos
individuos, logo transladou para o aspecto social e, consequentemente, passou a ser vista
semanticamente como “identidade nacional”, o que reflete interesses burgueses nesta nova
relacdo de sentido, na perspectiva da construcdo de uma sociedade moderna fundada nos
Estados nacionais.

Em outras palavras,

0 paradoxo de que a uma progressiva unificacdo do mundo corresponda uma
concomitante fragmentacdo politica em Estados-na¢do é outro dos fendmenos de
expansao/contracao analisados pela teoria do sistema-mundo. Porém, isto ndo é
contraditorio com a ideia de que a construcdo de uma identidade nacional na qual
todos os suditos de um Estado pudessem se reconhecer simbolicamente em uma
cultura comum foi desde o comeco um instrumento ideolégico de primeira
importancia. E, desde o principio, a lingua foi um elemento decisivo desta
construcdo (AMADEO; ROJAS, 2010, p. 36) [grifo dos autores].

Com base no exposto acima, considerando o contexto historico pelo qual os “povos
colonizados” foram inseridos, compreende-Se que varios paises passaram por este processo de
construcdo de identidades nacionais, pelo fato de a identidade estar devidamente interligada
ao processo de colonizagdo, onde também pode ser relacionada ao processo de expansdo
capitalista.

Assim, fica evidente que a promocao dos Estados europeus da pratica do genocidio
das populacGes colonizadas, bem como o etnocidio que implicou em terriveis consequéncias
com a dizimacéo de culturas nativas, serviu para devastar formas significativas de aspectos

linguistico-culturais locais. E 0 que se V& na seguinte passagem:
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A incorporacdo de histérias culturais diversas e heterogéneas a um Unico mundo
dominado pela Europa significou uma configuracdo cultural e intersubjetiva
equivalente a articulacio de todas as formas de controle do trabalho em torno do
capital, para estabelecer o capitalismo mundial. Assim as experiéncias, culturas e
histdrias terminaram também articuladas numa ordem cultural mundial em torno da
hegemonia europeia ou ocidental (AMADEO; ROJAS, 2010, p. 36).

Observa que, com tal atitude, os europeus assumem o pleno poder nas coldnias,
através da imposicao de padr@es linguisticos e culturais, sendo capazes de manipular e exercer
0 controle sobre a propria subjetividade cultural dos nativos. Como consequéncia desse
processo, pode-se afirmar que os colonizadores exerceram diversas influéncias responsaveis
pela configuragdo de um novo universo de relagfes intersubjetivas de dominagdo entre
colonizador e colonizado, paralelamente ao processo de imposi¢cdo de uma nova cultura da
qual emergiam novas perspectivas de identidades culturais.

Diante desse contexto, e de acordo com as contribuicfes de Amadeo e Rojas (2010),
pode-se caracterizar a ocorréncia de trés operagdes basicas, responsaveis pelo surgimento de
um novo universo de relagdes intersubjetivas, a saber: a expropriacdo das populacOes
colonizadas dos descobrimentos, que tinham por objetivo o desenvolvimento do sistema
capitalista em beneficio do centro europeu; a repressdo das formas de producdo de
conhecimentos, o universo simbdélico, bem como os padrdes de expressdo e objetivacdo da
subjetividade dos povos colonizados; a aculturacdo forcada dos colonizados, que foram
obrigados a aprender a cultura dos colonizadores para permitir a reproducdo da dominagéo, no
campo da atividade material, tecnoldgica e subjetiva, incluindo a prética religiosa.

Para tanto, fica evidente que, no curso da histéria, o processo de identidade cultural
implicou ndo s6 em colonizacdo e exploragdo das riquezas naturais, mas também numa
colonizacdo de perspectivas cognitivas, no modo de produzir e atribuir sentido ao resultado da
experiéncia material ou intersubjetiva, naquilo que se tem como imaginario, no entendimento
do universo das relacGes subjetivas que se tem do mundo.

Vale mencionar o posicionamento de Stuart Hall com relacdo a identidade cultural,
que defende a ideia da importancia de interpretar as novas relagdes e disposi¢cdes de poder no
processo de descolonizacdo para compreender o surgimento de novas identidades. Para Hall
(2011, p. 7), “as velhas identidades, que por tanto tempo estabilizaram o mundo social, estéo
em declinio, fazendo surgir novas identidades e fragmentando o sujeito moderno, até aqui

Visto como um sujeito unificado”.
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Stuart Hall (2011), ao pensar nos limites e nos significados da pds-modernidade,
enfatiza que este & um periodo historico da sociedade, da cultura e da propria intelectualidade
apos a Segunda Guerra Mundial, que resulta em uma brusca mudanca nas identidades sociais.
Em outras palavras, o autor considera o periodo pdés-moderno como um surto de “crise de
identidade” generalizada na atual conjuntura social. Para um melhor entendimento, o autor
distingue trés concepcdes de identidade, na perspectiva do sujeito, de acordo com o periodo
histdrico e o ramo do conhecimento implicito.

O primeiro, denominado de “sujeito do [luminismo”, também pode ser nomeado de
sujeito moderno e é caracterizado como um sujeito unificado, plenamente dotado de senso de
razdo, decisdo, consciéncia e acdo. Nessa perspectiva, a racionalidade é vista como o centro
essencial da identidade de uma pessoa, em que o individuo utiliza meios para atingir seus
proprios interesses, de tal maneira que “pode-se ver que essa era uma concep¢ao muito
‘individualista’ do sujeito e de sua identidade” (HALL, 2011, p. 11).

O segundo, classificado de “sujeito sociologico”, definido por estar fundamentado nas
relagOes estabelecidas com o meio social. Compreende-se que a personalidade de cada sujeito
é definida pela interacdo com a sociedade, onde cada ser humano tem sua propria esséncia,
mas é continuamente afetada e consequentemente alterada pelas relagbes com o mundo
exterior. Para Hall (2011, p. 12), “a identidade, nessa concepgdo sociologica, preenche o
espaco entre o ‘interior’ e o ‘exterior’ — entre 0 mundo pessoal e o mundo publico”.
Entretanto, o autor argumenta que essas relagdes sociais que agora estdo mudando e, como
consequéncia disso, “o sujeito, previamente vivido como tendo uma identidade unificada e
estavel, esta se tornando fragmentado, composto ndo de uma Unica, mas de varias identidades,
algumas vezes contraditorias ou nao resolvidas” (HALL, 2011, p. 12). No decorrer desse
processo, surge entdo uma nova classificacdo para sujeito.

O terceiro, classificado de sujeito pés-moderno, passa a ser visto como uma negacao
de que as pessoas tenham uma esséncia individual, interior e unificada. Para Hall (2011, p.
13), o “sujeito assume identidades diferentes em diferentes momentos, identidades que néo
sdo unificadas ao redor de um ‘eu’ coerente”. Ou seja, o sujeito ndo tem uma unica, mas uma
grande variedade de identidades pessoais, e muitas delas podem ser contraditorias umas com
as outras.

Observa-se, pois, que Hall busca esclarecer que a transformagdo na identidade do
sujeito moderno-sociol6gico para um pos-moderno decorreu especialmente pelos avangos das
ciéncias biologicas e sociais nos séculos XIX e XX, que demonstraram certa superficialidade

da nocéo de individuo unificado, definida anteriormente. Na verdade, nota-se que a propria
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no¢cdo de individuo moderno se deu pela evolugdo intelectual do Ocidente a partir do

Renascimento, em contraposicdo a visao religiosa que foi estabelecida pelas ideologias do

periodo anterior. Assim, para Hall (2011, p. 25-26),

[m]uitos movimentos importantes no pensamento e na cultura ocidentais
contribuiram para a emergéncia dessa nova concepgdo: a Reforma e o
Protestantismo, que libertaram a consciéncia individual das institui¢des religiosas da
Igreja e a expuseram diretamente aos olhos de Deus; 0 Humanismo Renascentista,
gue colocou o Homem (sic) no centro do universo; as revolucdes cientificas, que
conferiram ao Homem a faculdade e as capacidades para inquirir, investigar e
decifrar os mistérios da Natureza; e o lluminismo, centrado na imagem do Homem
racional, cientifico, libertado do dogma e da intolerancia, e diante do qual se
estendia a totalidade da histdria humana, para ser compreendida e dominada.

E diante de tal contexto histérico que se apresenta a evolucdo do aspecto cultural

referente a relacdo de colonizador e colonizado, proporcionando uma variacdo na identidade

cultural dos individuos. De acordo com a contribuicdo de Hall (2011), com a transformacao

da identidade do sujeito conforme o periodo historico que este se encontra, percebe-se que a

sociedade contemporanea passa por uma crise de identidade cultural.

Nesse caso, pode-se considerar que a sociedade amapaense ndo foge a regra, pois

acredita-se que o sujeito que participa ativamente da programacao das festividades do Ciclo

do Marabaixo é 0 mesmo que frequenta as missas da Igreja Catdlica, bem como qualquer

outro ritual religioso que desperte seu interesse.

E nessa perspectiva que, para ilustrar essa transformagcao nas praticas religiosas, faz-se

necessaria a evocacdo de Paulo Barrera Rivera (2003, p. 438):

Nas sociedades contemporaneas ndo ha mais campo religioso estavel, e os
compromissos de longa duragdo deixaram de ser norma. Diversos tipos de opces
religiosas e maltiplos produtos religiosos séo oferecidos dia a dia nos templos e nos
meios de comunicacdo. Religido exclusiva é coisa do passado. O sagrado apresenta-
se multiforme, pouco homogéneo e, sobretudo, em constante movimento.

De acordo com o referido autor, o cenario religioso passar a ser caracterizado no

aspecto de plural e diversificado, onde pode haver multiplas possibilidades de expressfes

qguanto ao fendmeno religioso, sem seguir necessariamente 0s contornos tradicionais

demarcados por instituicdes.

1.2

Reflexdes sobre o aspecto religioso no meio social
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1.2.1 A prética religiosa em sociedade

A atividade religiosa e sua funcdo no meio social sdo aspectos inerentes ao ser
humano, estabelecidos através de determinada religido que, segundo Durkheim (1981), pode
ser vista como um tipo de conhecimento, ou seja, uma forma de conhecer e se identificar com
determinada visdo de mundo, socializada dentro de um grupo social especifico. Ao relacionar
tais aspectos com a linguagem humana, a religido pode ser entendida como um sistema de
significados, onde diferentes elementos ganham organicidade e relagdo, que diferem de
acordo com determinado grupo e sistema de religido.

Clifford Geertz (1989), ao fazer uma abordagem antropolégica sobre a religido
enquanto sistema cultural, aponta que, para lidar com os significados de determinada religiao,
é necessario perceber que os simbolos sagrados funcionam para os ethos'* de um determinado
povo, bem como a sua visdo de mundo, considerando as relagdes de ordem estabelecidas
através das praticas mais simples e especificas, daquelas de carater mais amplo no meio
social.

No dizer de Geertz (1989, p. 67), na

crenga e na pratica religiosa, o ethos de um grupo torna-se intelectualmente razoével
porque demonstra representar um tipo de vida idealmente adaptado ao estado de
coisas atual que a visdo de mundo descreve, enquanto essa visdao de mundo torna-se
emocionalmente convincente por ser apresentada como uma imagem de um estado
de coisas verdadeiro, especialmente bem-arrumado para acomodar tal tipo de vida
[grifo do autor].

Pode-se considerar entdo que a religido vem a ser o resultado da pratica religiosa, vista
como um produto social. Em outras palavras, sdo as relagdes sociais que estabelecem os
significados religiosos. Portanto, a religido passa a ser um elemento da cultura e, em alguns
casos, um traco fundante da cultura a tal ponto que — segundo Durkheim (1981), ao analisar a
histdria antiga — se chega a reduzir o social ao aspecto religioso.

Nesse contexto social, 0 homem é dotado da capacidade de criar simbolos para
estabelecer uma ordem de existéncia geral, onde os simbolos ou o0s sistemas simbolicos sdo
responsaveis por induzir e definir as disposicdes que determinada sociedade vai estabelecer
com o aspecto religioso.

Para Geertz (1989, p. 99), “se os simbolos sagrados nao induzissem a disposi¢oes nos

seres humanos e ao mesmo tempo ndo formulassem ideias gerais de ordem [...] entdo nédo

"' O autor define ethos como o tom, o caréter e a qualidade da sua vida, seu estilo e disposicdes morais e
estéticos estruturados no meio social.
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existiria a diferenciacdo empirica da atividade religiosa ou da experiéncia religiosa”. Dessa
forma, entende-se que os sistemas simbolicos sdo revestidos de aspectos transcendentais e,
com a ajuda dos padrdes culturais, servem para manter uma ordem moral no meio social.
Caso contrério, os sistemas simbolicos seriam vistos apenas como praticas convencionais.

Compreende-se entdo que religido vem ser o produto do trabalho religioso que, na sua
origem, trata de uma producdo de carater social. Segundo Oro (2013), o trabalho religioso
pode-se distinguir de duas formas: a primeira, de maneira anénima e coletiva, caracteriza-se
por utilizar praticas e crengas que surgem espontaneamente, anonimamente no meio social. Ja
a segunda maneira € caracterizada pelo desenvolvimento das sociedades e, consequentemente,
com a divisdo social do trabalho, onde a religido passou a ser monopolizada por um grupo de
especialistas, que Oro nomeia de lideres religiosos, enfatizando que eles elaboram o trabalho
religioso de acordo com o interesse de cada um. Oro faz referéncia ainda a classificacdo de
Max Weber, para quem existem trés tipos de lideres religiosos: a) o sacerdote, que possuli
autoridade, mas ndo por si sé, e sim por ser membro de uma instituicdo reconhecida
socialmente e que o autoriza como tal; b) o profeta, que produz atos religiosos por seu carisma
pessoal, ndo necessariamente por ser membro de uma instituicdo autorizada e sagrada; e c) o
mago, que é definido como um profissional autbnomo, quem usa o a pratica do sagrado para
resolver os problemas eventuais de quem o procura. Pode-se dizer que, em suma, ele ndo tem
fiéis, mas clientes. Segundo Oro (2013, p. 25), “os trés, no dia a dia, competem entre si para
atender as demandas dos que ndo sédo especialistas, produzem para 0s outros consumirem [...]
ja a producao anonima e coletiva das religides € consumida por quem a produz”.

Assim, nota-se que a pratica religiosa baseia-se na fé, que é estimulada atraves dos
sistemas simbolicos e dos lideres religiosos. De modo geral, ter fé ndo implica em viver
somente 0s ensinamentos do ser superior, estabelecidos através da relacdo entre o sujeito e
Deus, mas em ter o poder de controlar ou manipular as forgas sobrenaturais para a realizacéo
dos projetos pessoais e individuais (ORO, 2013).

Entretanto, Durkheim (1989, p. 439), no final do século XIX, reconhecia que a fé é

uma forca importante para os fiéis, pois aqueles que creem e vivem a vida religiosa

sentem, com efeito, que a verdadeira fungdo da religido ndo é nos fazer pensar,
enriquecer nosso conhecimento, acrescentar as representacdes que devemos a
ciéncia representacfes de outra origem e de outro carater, mas nos faz agir, nos
ajuda a viver. O fiel que comungou como seu deus ordenou, ndo é apenas homem
que vé verdades novas que o incrédulo ignora: € homem que pode mais. Ele sente
em si, uma for¢a maior para suportar as dificuldades da existéncia e para vencé-las.
Esta como que elevado acima das misérias humanas, [...] acredita-se salvo do mal.
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Apesar de ser notoria a importancia da fé para o desenvolvimento da préatica religiosa,
observa-se que diferentes grupos ou segmentos na sociedade enfrentam as mudancas nas
religiGes, onde ha grupos mais conservadores, outros mais liberais e que muitas vezes sdo a
causa de conflitos sociais e interpessoais. Entretanto, acredita-se que esse fato estd
devidamente relacionado a aspectos culturais, pois o contato com diferentes culturas também
influencia a escolha das préticas religiosas, principalmente no que tange as rela¢des de poder.

Assim, na busca do entendimento do aspecto religioso atuando no ambiente social, é
necessario que o pesquisador fique atento as relagdes de poder estabelecidas nas interfaces
culturais de determinada sociedade. Pois nédo é dificil compreender que, quando ha dominacao
de uma classe sobre a outra, também acontece uma influéncia cultural, onde a classe
dominante acaba impondo, em grande parte, sua cultura e sua visdo de mundo a classe
dominada.

E o0 que acontece nas relagdes estabelecidas entre o branco e o negro na historia da
humanidade, e no caso desta pesquisa, na cidade de Macapa (Bairro do Laguinho),
principalmente no que se refere as questdes religiosas entre a igreja catdlica e os Grupos de
Marabaixo. No entanto, percebe-se que ndo € apenas uma imposic¢do cultural que acontece,
mas também uma relacdo entre cultura de classes subalternas e de dominantes, onde néo é
perceptivel apenas a imposi¢do cultural, mas também o predominio de comportamentos
sociais que refletem o poder hegemonico estabelecido na sociedade. Ocorre, assim, uma
interacdo dialética entre a cultura subalterna e a hegemonica.

Para ampliar essa reflexdo, torna-se pertinente a contribuicdo de Pierre Bourdieu, ao
enfatizar que a religido tem um efeito de consagracéao, ou seja, de legitimacédo, em relacdo ao
mundo natural e social, sendo capaz de converter o ethos (costume) em ética. Segundo o dito
autor, “a religido esta predisposta a assumir uma fungdo ideoldgica, funcdo préatica e politica
de absolutizacéo do relativo e de legitimacao do arbitrario” (BOURDIEU, 2007, p. 46).

Dessa forma, compreende-se que a religido assegura tudo o que define socialmente
determinado grupo que o representa e o defende, possibilitando assim a legitimacdo de um
estilo de vida e de relacdes sociais, que sdo arbitrarias e estdo associadas a uma classe ou

grupo social. Em suma, Bourdieu (1982, p. 50) observa que

as funcdes sociais desempenhadas pela religido em favor de um grupo ou de uma
classe diferenciam-se necessariamente de acordo com a posi¢do que este grupo ou
classe ocupa: a) na estrutura de relagbes de classe e b) na divisdo do trabalho
religioso.
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Com base na ideia acima, pode-se considerar que as praticas religiosas contribuem,
assim, para a reproducdo de ordem social, ao contribuir para consagra-la e sanciona-la. Ao
longo da evolucdo da historia das religides, observa-se que algumas religides tendem a
justificar a hegemonia das classes dominantes e impor aos dominados um reconhecimento da
legitimidade da dominacéo, apelando para a resignacao e a renuncia. Para que isso ocorra, as
religides lancam mé&o de técnicas de manipulagdo simbdlica de aspiragdes, por meio de
compensacao ou transfiguracdo simbdlica, de promessas de salvacdo ou de exaltacdo.

Em tal cenario, Bourdieu afirma que, quando uma igreja detém um monopdlio das
ideologias estabelecidas em determinada comunidade, havera por tras das aparéncias de
unidade uma dissimulacdo de que existe a diversidade de pregacGes e de experiéncias
religiosas. Entretanto, os simbolos e os modos como eles sdo manipulados também refletem
uma conotagdo de interesses politicos, onde a estrutura das relagdes no campo religioso é
evidenciada através do exercicio da autoridade com relacdo a estrutura interna de uma

instituicdo religiosa, conforme o excerto a seguir:

A estrutura das relagbes cumpre uma funcdo externa de legitimacdo da ordem
estabelecida na medida em que a manutengdo da ordem simbdlica contribui
diretamente para a manutencdo da ordem politica, ao passo que a subversdo
simbélica da ordem simbdlica s6 consegue afetar a ordem politica quando se faz
acompanhar por uma subversdo politica desta ordem (BOURDIEU, 2007, p. 67).

Com base nessa ideia, compreende-se que a estrutura das relagfes internas de uma
instituicdo religiosa tende a reproduzir a mesma estrutura das relagdes de poder existente entre
0s grupos ou classes, embora sob forma transfigurada e disfarcada.

Nesse sentido, é possivel afirmar que vocabulos como “diversidade”, “diferenca”,
“identidade” e “multiculturalismo” sdo empregados constantemente em discursos politicos e
governamentais, assumindo assim a caracteristica de democrético, social e humanitario. Em
suma, observa-se que, através desses discursos, tem-se a ilusoria percepcao de que realmente
se vive num periodo p6s-moderno, onde os cidaddos sdo capazes de aceitar e respeitar as
diferencas alheias, sejam elas religiosas, culturais ou raciais.

Larrosa e Skliar (2001, p. 120) afirmam que, em empregos de certas retoricas sobre
diversidade, tratam-se apenas de “eufemismos que tranquilizam nossas consciéncias ou
produzem a ilusdo de que assistimos profundas transformacgdes sociais e culturais

simplesmente porque elas se resguardam em palavras de moda”.
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Nessa perspectiva, ndo se pode esquecer que identidade, tal qual diferenca, é algo
estabelecido através da relacdo social, onde a definicdo esta sujeita a vetores de forca, que, em
outras palavras, pode ser compreendida como a relacdo de poder estabelecida no meio social.

Para tanto, Silva (2014, p. 81) enfatiza que “a identidade e a diferenca ndo sdo, nunca,
inocentes”. Segundo o referido autor, elas séo impostas e a diferenciacdo fundamenta-se na
relacdo estabelecida pelo poder. Além disso, Silva destaca que ha uma série de processos que
traduzem essa diferenciacdo, tais como incluir/excluir, na perspectiva de identificar e
representar quem pertence ou ndo a determinada identidade. Outro processo seria a
demarcacdo de fronteiras imaginarias capazes de definir e separar “nés” e “eles”; assim como
é possivel classificar e normalizar a diferenca no meio social.

Portanto, a identidade cultural ndo deve ser compreendida como um processo natural
dos fatos, nem inerente ao individuo. Na verdade, observa-se que ela & preexistente ao
individuo e, como a propria cultura se transforma, subtende-se que a identidade cultural do
sujeito dever ser entendida como estatica e permanente, mas também percebida como fluida,
movel e, principalmente, ndo deve ser concebida como uma imposic¢do inocente, nem como
uma apropriacdo, de todo, inconsciente. Enfim, a identidade cultural é construida e

manipulada por aparelhos politicos e ideoldgicos.
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CAPITULO I1: O CICLO DO MARABAIXO E O ASPECTO
RELIGIOSO NO BAIRRO DO LAGUINHO

Neste momento, a pesquisa visa apresentar aspectos formais sobre o Ciclo do
Marabaixo, primeiramente com uma abordagem no Estado do Amapa e, em seguida, em
Macapa, mais especificamente no bairro do Laguinho, através de uma discussdo historica,
pela qual o texto busca corroborar a ideia de que a contribuicdo do negro vai além do cenario
conflitante entre religido e manifestacdo cultural, que retrata a origem dos primeiros
colonizadores que vieram povoar a Amazonia, bem como a importancia da cultura negra na
constituicdo da sociedade atraves de seus conhecimentos nas artes e nos valores através da
COSmMovVisao.

A principio, a tessitura apresenta-se na perspectiva de explicar o que € Ciclo do
Marabaixo, sua definicdo e também sua origem. Em seguida, o texto discorre sobre 0s
aspectos religiosos, dando sequéncia na relagéo entre o hibridismo cultural e o sincretismo
religioso, fazendo uma exposi¢do de como a cultura africana esta inserida para a composicao
deste cenario no Estado do Amapa, na perspectiva de esclarecer que as evidéncias culturais
ndo se restringem apenas ao aspecto festivo e religioso do Ciclo do Marabaixo, € algo que
ultrapassa esses limites. E para finalizar, o capitulo encerra com a definicéo e a caracterizacdo

dos Ladrdes de Marabaixo.

2.1 A cultura do Ciclo do Marabaixo no Estado do Amapa

Como esta dissertacdo propde ampliar uma discussao sobre questdes religiosas num
contexto cultural, é importante frisar que o Estado do Amapa é uma unidade federativa que
reflete uma cultura carregada de costumes e tradi¢des, considerando seu processo de formacao
com grande contribuicdo de indios, negros e brancos.

Atualmente, dentro do contexto de constituicdo das unidades federativas no Brasil,
pode-se inferir que o Amapa é considerado jovem, tendo a sua efetivacdo durante a
reformulacdo da Constituicdo de 1988. Em relacdo a composicdo racial presente no
mencionado Estado, dados do Instituto Brasileiro de Geografia Estatistica (IBGE) comprovam

gue a mistura de racas € bastante significativa no Amapa, conforme dados da Tabela 1.



Tabela 01: Racas que comp8em a populacdo amapaense.

45

Populagéo residente, por cor ou raga
Variavel x Ano
Federacéo Cor ou raga Populagéo residente (Pessoas) Populagéo residente (Percentual)
1991 2000 2010 1991 2000 2010
Total 289.035 477.032 669.526 100,00 100,00 100,00
Branca 62.487 126.850 159.161 21,62 26,59 23,77
Preta 11.812 25.543 56.205 4,09 5,35 8,39
Amapa |Amarela 174 795 7.050 0,06 0,17 1,05
Parda 211.317 313.519 439.762 73,11 65,72 65,68
Indigena 3.245 4.972 7.344 1,12 1,04 1,10
Sem declaracéo - 5.354 3 - 1,12 0,00

Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia Estatistica (IBGE/2010).

Diante dessa realidade e de acordo com os dados apresentados na tabela acima, é

12
|

possivel confirmar o Amapa como um Estado de diversidade cultural™. Pois, de acordo com

Alci Jackson da Silva (2014, p. 49), percebe-se que 0

negro faz parte da composigéo étnica do Amapa, disso ndo se tem dlvida, devido a
miscigenacdo ocorrida forcosamente nos lugares onde existiu o processo de
escravidao e, no Amapa nao foi diferente. Porém, esse processo trouxe algo salutar a
sociedade amapaense, pois a presenca e os costumes dos negros propalaram-se pelas
ruas, fazendo do Amapa um lugar cheio de alegria, festivo e afrorreligioso [sic.].

Vale mencionar que o foco desta pesquisa € a cultura afro-amapaense e que, de acordo
com o contexto histérico do Estado do Amapa, a ocorréncia de diferentes manifestaces
culturais reflete que caracteristicas da cultura africana sdo evidentemente comuns e praticadas
nas comunidades rurais e urbanas daquele Estado.

Segundo Paulo Cambraia e Sidney Lobato (2013), a historiografia da Amazodnia ndo
deixa duvida de que a principal forca de trabalho no periodo colonial foi a indigena,
principalmente do século XVI até a primeira metade do século XVIII. Entretanto, os referidos
autores acrescentam que a inser¢do da mao de obra africana néo pode ser ignorada, haja vista
a significativa movimentagdo de escravos africanos no periodo que compreende de 1755 a
1777, com um quantitativo de mais de doze mil escravos atuando nesta regido.

Dessa forma, pode-se afirmar que a cultura dos negros esta enraizada em diferentes
lugares do Estado do Amapa, pelo fato de, no inicio da histria amapaense, o negro africano

muitas vezes fugir de seus patrdes em busca de liberdade e refugiar-se em quilombos®.

12 Segundo Pelegrini & Funari (2008), a diversidade poder ser compreendida como uma categoria que serve para
explicar as divergéncias, de carater a um s6 tempo cultural e politico.

13 Conferir em Alci Jackson da Silva (2014), local de refiigio na tentativa de se livrar do trabalho escravo e assim
viver em liberdade.
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No entanto, é relevante considerar o posicionamento de Alci Jackson da Silva (2014,

p. 75) ao chamar a atencéo para o significado de quilombo na atualidade:

pois, a época da sua criagdo o seu significado realmente era de reflgio para as
pessoas que sofriam algum tipo de coercdo e/ou escraviddo. Entretanto, ndo existe
mais escraviddo como no passado e o Quilombo ou area de Remanescente de
Quilombo possui a enorme missdo de perpetuar a cultura dos seus antepassados para
ndo se perder a sua identidade étnica cultural.

Segundo o autor supracitado, em todo o Estado do Amapa 79 areas ja foram
identificadas como remanescentes de quilombo e, acredita-se existirem muito mais que esse
quantitativo. Entretanto, conforme a Tabela 02, a Fundagcdo Cultural Palmares reconhece

apenas um total de 33 areas quilombolas:

Tabela 02; Comunidades Remanescentes de Quilombo no Amapa.

DATA DE

Ne° MUNICIPIO COMUNIDADE PUBLICACAO DE
RECONHECIEMNTO

01 Calgoene Cunani 19/04/2005
02 Macapa Lagoa dos Indios 18/08/2005
03 Macapa Concei¢do do Macacoari 09/11/2005
04 Macapa Mel da Pedreira 09/11/2005
05 Macapa Ilha Redonda 12/05/2006
06 Macapa Rosa 12/05/2006
07 Macapa Sédo José do Mata Fome 12/05/2006
08 Macapa Sé&o Pedro dos Bois 12/05/2006
09 Macapa Ambé 07/06/2006
10 Macapa Porto do Abacate 28/07/2006
11 Santana S&o Raimundo do Pirativa 13/12/2006
12 Oiapoque Kulumbu do Patoazinho 19/11/2009
13 Santana Engenho do Matapi 19/11/2009
14 Macapa Curralinho 24/03/2010
15 Macapa S8o Jodo do Matapi 24/03/2010
16 Santana Nossa Senhora do Desterro 24/03/2010
17 Macapa Ressaca da Pedreira 28/04/2010
18 Macapa Santo Antdnio do Matapi 28/04/2010
19 Santana Alto Pirativa 28/04/2010
20 Santana Cinco Chagas 28/04/2010
21 Tartarugalzinho Sdo Tomé do Apurema 28/04/2010
22 Ferreira Gomes Igarapé do Palha 04/11/2010
23 Macapa Sdo José do Matapi 04/11/2010
24 Itaubal do Piririm S8o Miguel do Macacoari 27/12/2010
25 Santana Igarapé do Lago 17/06/2011
26 Macapa Santa Luzia do Maruanum | 04/10/2011
27 Macapa Santa Luzia do Maruanum 11 04/10/2011
28 Macapa Curiad 13/03/2013
29 Laranjal do Jari Séo José 24/05/2013
30 Mazagéo Lagoa do Maraca 24/05/2013
31 Vitdria do Jari Taperera 24/05/2013
32 Macapa Campina Grande 19/09/2013
33 Macapa Carmo do Maruanum 25/10/2013

Fonte: Fundagdo Cultural Palmares (2014).
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De acordo com a tabela apresentada, percebe-se que a cultura de origem africana
abrange uma area significativa, bem como um vasto e diversificado campo de manifestacdes
culturais, tais como o Batugue, o Marabaixo, o Sairé, a Zimba, o Samba, o Tambor de
Crioula, a Capoeira e as religides de matriz africana (Umbanda e Candomblé'?).

A manifestacdo do Ciclo do Marabaixo, em Macapé, chama atengdo pela evidéncia de
conflitos em varios momentos histdricos entre representantes da Igreja Catélica, como o padre
Julio Maria Lombaerd, e alguns lideres de festas religiosas, em especial, as do Marabaixo.

Segundo a pesquisa de Videira (2009), ap6s a chegada dos padres italianos do
Pontificio Instituto de Missdes Estrangeiras (PIME), na década de 1940 — organizacdo
essencialmente missionaria que tinha como objetivo principal anunciar o evangelho aos que
ndo eram considerados cristdos — gerou muitos conflitos religiosos, principalmente com os
negros que, em momentos pontuais, foram proibidos até de entrar na igreja. A justificativa era
de que os padres viam a manifestagdo do Marabaixo como rito divergente da doutrina do
catolicismo oficial, mas os afrodescendentes resistiram & proibicdo e passaram a realizar as
atividades do lado de fora da igreja, chegando até a fincar o mastro™ como forma de
resisténcia em frente a igreja matriz de S&o José.

Nesse sentido, ha muito tempo observa-se o repudio as manifestacdes do Ciclo do
Marabaixo por boa parte da sociedade amapaense, incluindo as manifestacGes de carater
religioso, onde os embates s&o bem evidenciados entre cristdos e participantes do Ciclo do
Marabaixo. Cabe mencionar que o referido ciclo fundamenta-se nas praticas religiosas do
catolicismo oficial, de cunho popular e assentado nas religidbes de matriz africana,
caracterizando assim um cenario que estabelece alguns aspectos de diferentes culturas.

Nesse contexto, o catolicismo oficial caracteriza-se por apresentar uma rigida
hierarquia, centrada na autoridade papal. A doutrina catolica oficial tem como principais
caracteristicas a veneragdo aos santos, tidos como intermediarios entre Deus e 0s homens e 0s

dogmas de Maria. O catolicismo adota o conceito do pecado original proposto por Santo

4 Segundo Valente (1977), o Candomblé é uma religido africana trazida para o Brasil no periodo em que 0s
negros desembarcaram para serem escravos, 0s cultos sdo feitos aos Orixas (deuses de origem na cultura
africana). Ja a Umbanda é a Unica religido criada no Brasil, fundada em 1917 na cidade de Niterdi e caracteriza-
se pela jungdo de elementos africanos (orixas e culto aos antepassados) e a elementos da cultura indigena (culto
aos antepassados e elementos da natureza).

5 0 mastro é um tronco que representa simbolicamente os santos. Para cada santo é pintado um mastro com as
respectivas cores, sendo o Divino Espirito Santo nas cores vermelha e branca; a Santissima Trindade de azul e
branca. Segundo Videira (2009), o mastro assume uma representacdo simbolica preponderante no rito do
Marabaixo, pelo fato de erguer a bandeira do santo cultuado, tendo um dia especifico no Ciclo do Marabaixo,
denominado de “Domingo do Mastro”.
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Agostinho, apregoa o celibato entre os dirigentes de suas comunidades, a crenga na
Santissima Trindade e a “ungdo” pelo Espirito Santo.

Segundo Pedro Oliveira (1985), no catolicismo popular, a autonomia dos seus rituais é
considerada relativa, porque tais ritos estdo diretamente vinculados a uma fonte que é o
catolicismo oficial. Nesse sentido, a ideia de autonomia perpassa pela iniciativa em promover
as praticas religiosas, sem precisar da autorizacdo ou do direcionamento de liderancas
institucionais.

Para tanto, nota-se que um dos aspectos mais relevantes no catolicismo popular é
revelar a possibilidade do homem poder interpretar, criar e recriar sua propria cultura, capaz
de conferir um novo significado. Na sociedade contemporanea, 0s grupos populares
continuam reinventando seus gestos e reafirmando sua(s) identidade(s) como possibilidade de
(re)construir sua identidade fragmentada, uma forma de dialogar com os valores culturais e
religiosos que compdem determinada sociedade.

O Ciclo do Marabaixo ¢ marcado no calendario de eventos religiosos, que contempla
um complexo ritual de exaltacdo ao Divino Espirito Santo e a Santissima Trindade, sendo
confundido, muitas vezes, com outros rituais de matriz africana, como por exemplo o rito de
macumba®®. Entretanto, vale ressaltar que, segundo Camara Cascudo (2003), a Festa do
Divino é comemorada em varias regifes do Brasil e essa tradi¢do, oriunda de Portugal, se da
desde a época da colonizagéo.

Portanto, levar esse debate para a sociedade amapaense significa contribuir para uma
melhor compreenséo do contexto que envolve toda uma heranca cultural. E nesse contexto
que o Marabaixo é considerado uma manifestacdo cultural popular de origem afro e
tipicamente amapaense, nascendo assim do conjunto de etnias que foram transportadas de
suas terras de origem para o Brasil, compondo o processo de formacdo da cultura amapaense
através da mistura de varias manifestacbes culturais africanas, que se tornam movimento

social e de resisténcia da cultura negra do norte do pais.

16 Bianchin e Motomura (2015) explicam que macumba é uma espécie de arvore africana e também um
instrumento musical utilizado em ceriménias de religiées afro-brasileiras, como o candomblé e a umbanda. O
termo, porém, acabou se tornando uma forma pejorativa de se referir a essas religides. Na arvore genealdgica das
religides africanas, macumba é uma variante do candomblé.
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Figura 01: Representacdo da Danga do Marabaixo.
, BT, whis

Fonte: Portal Amazdnia (http://portalamazonia.com). Acesso: out de 2015.

Segundo as pesquisas de Canto (1998), a Festa do Divino Santo e da Santissima
Trindade, em Macap4, esta diretamente ligada aos aspectos profanos do Marabaixo, que, por
sua vez, € uma manifestacdo de origem negra, caracterizada por danca (Figura 01), musica e
rituais proprios. Essa festividade envolvendo o Marabaixo é marcada no calendario de eventos
religiosos pela reveréncia aos santos catolicos, que compreende desde novenas a quebra da
murta, passando pela levantacdo do mastro.

No que tange a etimologia da palavra marabaixo, 0s estudos registrados na pesquisa
de Videira (2009) afirmam que pouco se sabe a respeito de sua origem, mas acredita-se na
referéncia a penosa travessia dos africanos nas naus escravistas mar abaixo, evoluindo para o
vocabulo marabaixo. Videira (2009) indica ainda que o festejo do Ciclo do Marabaixo €é
praticado durante dois meses, a partir do domingo de Pascoa, nos bairros do Laguinho e Santa
Rita, em Macapa.

Videira (2009) ratifica que o Festejo do Ciclo do Marabaixo € praticado durante dois
meses, a partir do domingo de Pascoa, nos bairros do Laguinho e Santa Rita. E que mesmo
estd ramificado em dois: o lado religioso e o ludico. O primeiro envolve as ladainhas — nove
para cada santo comemorado (Divino Espirito Santo e Santissima Trindade), rezadas em latim
popular, missas, oferendas e promessas. O segundo € composto da danca propriamente dita,
regado a gengibirra (bebida a base de gengibre e cachaca), coziddo (carne cozida com varios

legumes), cantigas, danca e instrumento de percussao.
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2.1.1 Ainfluéncia das religides de matriz africana no contexto cultural brasileiro

Segundo Oro (2013, p. 103), “cerca de quatro milhdes de negros africanos foram
trazidos como escravos para 0 Brasil. Essas pessoas humanas trouxeram consigo poucas
coisas materiais, mas muita cultura e religiosidade”. Assim, hd de se considerar que a
presenca da raca negra na formacdao social do Brasil foi de suma importancia para se constituir
um vasto campo no ambito cultural, onde inimeras representacGes simbdlicas oriundas da
cultura africana puderam contribuir para o processo de identidade da sociedade brasileira.
Entretanto, o que se V& na pratica é um contexto social que ndo condiz com o respeito mutuo
nem com a valorizagdo de outras culturas; o que prevalece ainda é a concepcdo da cultura
hegemadnica nas rela¢Ges sociais.

Reginaldo Prandi discute o mito da democracia racial no Brasil. Para ele, o pais esta
longe desse ideal, onde negros e brancos ou qualquer outra raca possam ter as mesmas
oportunidades sociais. Nesses termos, “como a imensa maioria dos negros esta imersa na
maioria pobre da populagédo, confunde-se negritude com pobreza, quando ndo se justifica a
condicdo de pobre como decorréncia da propria condi¢ao negra” (PRANDI, 1995, p. 113).

Em se tratando do aspecto religioso, Prandi (1995) afirma que expressdes religiosas de
matriz africana deram origem a uma variedade de manifestagcdes que encontraram uma nova
forma aqui no Brasil, em virtude da pratica sincrética resultante do contato das religides dos
negros com o catolicismo dos brancos, além do contato com a religido dos indigenas, mediado
pelas relagdes sociais assimétricas existentes entre ambos.

Gois (2008) corrobora com o pensamento de Prandi (1995), ao dizer que a heranca
cultural-religiosa gestada no periodo colonial persiste ainda na pratica do preconceito, na
evidéncia do desconhecimento e, consequentemente, na acdo do ndo reconhecimento das
tradigdes religiosas de matriz africana. Segundo o autor, “ndo ¢é dificil para um brasileiro
identificar determinada expressao religiosa ou rito como sendo de matriz africana. Todavia, é
muito dificil encontrar com a mesma facilidade um brasileiro que saiba explicar os simbolos e
ritos provenientes dessa matriz” (GOIS, 2008, p. 95).

Dessa forma, ¢ mais facil afirmar “isso ¢ coisa de negro”, “é macumba” — como
pejorativamente tém sido associadas as expressoes religiosas do povo negro — do que explicar

0 que realmente elas significam na cultura africana. Trata-se de uma postura politica do Eu
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hegemdnico®’, construido ao longo da histdria e que se recusa a reconhecer nas expressoes
religiosas do povo negro algum valor ou importancia merecedora de credibilidade social.
Reconhecer e valorizar a cultura do outro torna-se uma pratica inviavel naquele
contexto. Porém, as religides de matriz africana, através do contato cultural, deram origem as
religides afro-brasileiras, caracterizadas pela diversidade e liberdade de culto. Em outras
palavras, trata-se do respeito e do reconhecimento de que o outro existe e tem sua real

importancia no processo da religiosidade.

2.1.2 A origem do Ciclo do Marabaixo

De acordo com Nunes Pereira (1951), o Marabaixo é uma danca fundada em aspectos
tradicionais, religiosos e profanos, que tem origem na cultura africana. Mas chegar a uma
definicdo da origem do Ciclo do Marabaixo ndo é uma tarefa facil, o que é reforcada pela
caréncia de registros oficiais que formalizam tal definicdo. Entretanto, existe um aspecto em
gue 0s pesquisadores comungam:

As reais origens do marabaixo sdo desconhecidas. Entretanto, sabe-se que teve
origens com as praticas religiosas nas comunidades de negras remanescentes, que

expressavam sua fé através da danga e do canto acompanhados por sons de caixas,
com a degustacdo de bebidas (MARTINS, 2012, p. 80).

Considerando a atual composi¢do da sociedade amapaense, pode-se afirmar que o
Marabaixo, apesar das misturas de racas (miscigenacdo) e das mudancas sociais ao longo do
tempo, ainda é estigmatizado como uma representacdo exclusiva da cultura negra, ndo como
uma representacdo cultural do Estado do Amapa. Sabe-se que a ocupacdo da Amazonia
sempre foi um grande problema para a Coroa portuguesa, relacionado as constantes ameacas
estrangeiras na regido, haja vista que os limites amazo0nicos sao bastante extensos e abrangem
parte do Brasil bem como outros paises, tais como Guiana Francesa, Suriname, Venezuela,
dentre outros™.

Vale destacar que em cada uma dessas Unidades Federativas 0 escravismo se deu de
forma peculiar, embora, de modo geral, as motivagdes principais tenham sido as mesmas:

questBes econémicas originadas em competi¢cBes na Europa. Devido a grande extensdo da

7 Aqui se aplica o sentido de superioridade, em que as relacdes sociais s&o definidas através da supremacia de
uma classe sobre a outra.

'8 Segundo Bentes (2013), atualmente a Amazonia brasileira é formada pelo Amapé, Roraima, Amazonas, Acre,
Ronddnia, Para, Mato Grosso, parte do Tocantins e parte do Maranh&o, 4rea estimada em 5,1 milhdes de Km?
correspondendo a cerca de 60% da superficie do Brasil.
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floresta amazonica, e pela frequente ameacga de invasdo de povos estrangeiros, houve a
necessidade de fixacdo na area para defender as terras brasileiras. Para que isso fosse
efetivado, foi planejado um sistema de fortificacio em todo o territério amazonico,
orquestrado por Sebastido José de Carvalho e Melo, conhecido por Marqués de Pombal, que
tinha o poder de nomear e destituir os governadores e outros cargos pertinentes as questdes
administrativas.

Marqués de Pombal era tdo poderoso quanto o rei D. José | e, ap6s nomear 0
governador do Grao-Par, teve conhecimento da enorme necessidade de se ampliar a area de
protecdo militar as terras do extremo norte do Brasil. Conforme Morais (2003, p. 18),
“Francisco Xavier de Mendonc¢a Furtado, nomeado O Governador do Grdo-Pard, em 1751,
estudou a situacdo geografica e topografica da povoacdo de Macapa e escreveu a Dom José |
relatando sobre a necessidade de fortificar Macapa™.

Silva (2014), por sua vez, afirma que, a priori, a méo de obra utilizada na construgéo
das fortificagdes foi indigena. Entretanto, em decorréncia de vérios fatores, tal condicdo ndo
funcionou como o planejado, razdo pela qual houve a necessidade de se trazerem negros
africanos para trabalhar tanto na construcdo das fortificagbes como na construgdo civil, na
agricultura e onde mais fosse preciso, sempre na condi¢do de escravos.

Tal situag@o provocou a realidade narrada abaixo por Flavio Gomes (1999, p. 225), em
que na

regido colonial de Macapa e adjacentes, fugitivos — negros, indios e soldados
desertores — foram protagonistas de uma original aventura para pesquisar a
liberdade. Com suas ag¢Bes reinventaram significados e construiram visdes sobre
escraviddo e liberdade. Além disso, marcaram as experiéncias da colonizagdo e
ocupacdo de vastas regibes amazonicas, principalmente aquelas das fronteiras
coloniais internacionais. Colonos chegavam. Navios aportavam. Calculos
econdmicos eram feitos. Fortalezas erguidas. Marco de limites colocados. Leis e

provisdes enviadas. Comegavam Vvarias aventuras para homens e mulheres naqueles
rincdes.

Com base nesse contexto, percebe-se que a presenca do negro, em certos momentos,
se confunde com a prdpria historiografia do Amapa, a partir do momento em que “se suscitou
essa necessidade da presenca lusitana no norte do Brasil, objetivando a protecdo das terras de
dominio portugués. Visto que, as incursdes realizadas pelas na¢Bes que desobedeciam aos
Tratados realizados entre Portugal e Franga” (SILVA, 2014, p. 28). Observa-se que, devido ao
contato de varias racas e culturas durante o processo de colonizacdo da Amazonia,
caracteriza-se a mistura dessas culturas na constituicdo de um novo cenario cultural no

Amapa.
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Portanto, observa-se que as culturas desenvolvidas na Amazonia durante o processo de
colonizacdo caracterizam-se pelo aspecto da miscigenacdo e do hibridismo, capaz de
promover um elo entre diferentes mundos. Com a chegada de varios individuos advindos de
territorios africanos e europeus, além de um fluxo significativo de emigrantes, pode-se
afirmar que eles sdo responsaveis pela promocéo de uma cultura bastante diversificada.

Assim, no inicio deste tépico, foi mencionada a dificuldade de tentar de definir a
verdadeira origem do Ciclo do Marabaixo. No Estado do Amapa, no entanto, Martins ratifica
que tal origem se deve a rainha Isabel de Portugal que, de acordo com histéria da festa do
Divino Espirito Santo na Europa, veio culminar com um novo ritual no extremo norte do

Brasil. Segundo Martins (2013, p. 80 [grifos do autor]), em

Portugal as festas populares foram incentivadas e mantidas pela rainha Isabel e seu
esposo, o rei Dom Dinis (1279-1325), especialmente a festa do Divino Espirito
Santo instituida pela rainha Isabel no século XIlll, a qual tomou varias formas,
sobretudo as formas festivas. [...] O culto ao Divino Espirito Santo tem sua origem
na antiguidade, entre os israelitas. Na Europa, este culto foi difundido pela idade
média comecando pelos alemdes, na Dinastia dos Othons. Surgiu entdo, um
costume, 0s reis promoveram uma coleta de esmolas para ajudar aos pobres,
denominados de 'Bodos'. Deste modo, a festa foi criada e espalhou-se por toda a
Europa.

De acordo com o estudo de Martins (2013), no seculo XII1 o festejo do Divino Espirito
Santo era realizado em diferentes lugares da Europa, a saber: na Alemanha e na Franca, a
festa era celebrada na expectativa de angariar dinheiro para amenizar a miséria do povo
alemédo; j& em Portugal, a festa foi introduzida na cidade de Alenquer pela rainha Isabel, que
procurava viver de acordo com a doutrina da Igreja Catolica, sempre ajudando aos mais
pobres e tentando conseguir apoio financeiro para obras de caridade. Martins (2013, p. 81)

explica dessa maneira a origem da Festa do Divino Espirito Santo:

Foi introduzida em Portugal no século XIII, quando a Rainha Santa Isabel coroou o
mais pobre dos servos, passando a ser conhecida como a Festa do Divino Espirito
Santo. Mais tarde passou a ser corado um imperador menino, que simbolizava a
vinda de um monarca bom e puro. Este distribuia alimentos, simbolizando a fartura,
e soltava presos politicos simbolizando o perddo. As festividades foram de Portugal
para as llhas de Acores e depois para o Brasil. Trazidas pelos primeiros povoadores
acorianos que chegaram a Amazonia e a0 Amapa (1750-1770) (MARTINS, 2013, p.
81).

Céamara Cascudo (2003) aponta que, a partir de maio de cada ano, comecam as
celebracbes e comemoracdes voltadas para a festividade ao Divino Espirito Santo em varios

Estados brasileiros. Assim, é possivel relacionar o Ciclo do Marabaixo dentro das
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caracteristicas evidenciadas na origem da referida festa, acreditando-se que a origem desse
festejo esta em consonancia com os costumes trazidos pelos colonizadores e incorporados na
cultura brasileira.

Nesse contexto, vale mencionar que o Ciclo do Marabaixo foi oficializado no Estado
do Amapa através da Lei n° 0845 de 13 de julho de 2004, pois os criadores da referida Lei
acreditavam que através deste ato seria efetivado o pleno reconhecimento do Ciclo perante a
sociedade amapaense.

No entanto, nota-se que €& preciso muito mais que instituir um dia alusivo ao
Marabaixo, € necessario efetivar politicas publicas que garantam “demarcar identidade étnica
positiva e favordvel frente aos preconceitos expressos em relacdo ndo so a cultura, mas ao
povo negro de modo geral, nas relagdes amapaenses” (VIDEIRA, 2008, p. 215).

Decerto, pode-se dizer que o Marabaixo nasceu do encontro de diferentes racas, onde €
possivel evidenciar um dialogo intercultural, demarcando o surgimento de uma cultura
hibrida, contribuindo assim para um novo contexto sociocultural onde exista a troca de

conhecimentos que vao contribuir para as mudancas culturais ao longo dos tempos.

2.1.3 O contexto religioso no Ciclo do Marabaixo em Macapé (Laguinho)

O Laguinho é considerado um bairro de territério afrodescendente e foi povoado
durante o governo de Janary Gentil Nunes, que ao ser nomeado trouxe como uma das
propostas no seu plano de governo urbanizar Macapa, onde promoveu grandes mudancas,
pois 0s negros que viviam na frente da cidade e foram deslocados para outros lugares,
originando assim varios bairros que ficaram marcados na historia da sociedade amapaense,

conforme relata Canto (1998, p. 28) [grifos do autor]:

Para execucdo de seus objetivos, Janary Nunes adotou o processo de entendimento e
conciliacdo, oferecendo emprego aos jovens e usou de cordialidade para os
moradores mais velhos. Essa tatica foi fundamental para que o governador pudesse
urbanizar Macap4, através de um grande remanejamento de familias do centro (em
cujos arredores existiam rogas de mandioca) para lugares mais afastados como o
Laguinho, Favela, e o Igarapé das Mulheres (hoje bairros do Laguinho, Santa Rita e
Perpétuo Socorro, respectivamente).

Além da constituicdo do bairro do Laguinho, vale mencionar a forte influéncia da

cultura dos ancestrais na formacdo social da comunidade laguinense, principalmente no

9 A Lei foi publicada no Diario Oficial do Estado do Amapa n° 3319 em 15 de julho de 2004 (cf. MARTINS,
2013).
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aspecto religioso, onde se evidencia que a “comunidade do bairro do Laguinho é também uma
comunidade catolica, muito embora participante da religiosidade afro-brasileira — umbanda,
candomblé, cultuando varios santos” (VIDEIRA, 2009, p. 92), caracterizando assim o
contexto do Marabaixo na referida comunidade.

Segundo Silva (2014), o ritual do Ciclo do Marabaixo em Macapa é realizado nos
seguintes grupos: Associagdo Folcldrica Raimundo Ladislau, Grupo de Marabaixo do Pavao,
Grupo de Marabaixo da Dona Dica Cong0, Grupo Berco do Marabaixo, Associacdo Zeca e
Bibi Costa e Comunidade de Campina Grande.

O Ciclo do Marabaixo se constitui em dois aspectos: o primeiro, centrado em
homenagear a Santissima Trindade e o Divino Espirito Santo, através de ladainhas e missas
representando o aspecto religioso; ja o segundo, fundamenta-se na danca e nos cantos do
Marabaixo, que constituem o lado profano da festividade. Nesse contexto, apesar de serem
aspectos distintos, onde “o homem toma conhecimento do sagrado porque este se manifesta,
se mostra como algo absolutamente diferente do profano” (ELIADE, 1992, p. 13), os Grupos
de Marabaixo procuram manter os dois aspectos, na perspectiva de realizacdo plena da
tradicdo ao longo dos tempos.

Pode-se dizer que o ritual do Ciclo do Marabaixo segue um calendario com data
movel, pelo fato de este obedecer a tradi¢do do calendario da Igreja Catolica. Dessa forma, o
ciclo tem inicio no sabado de Aleluia, no Grupo de Marabaixo da Favela, e no domingo de
Pascoa na igreja de S&o Benedito, no bairro do Laguinho, tendo sua finalizacdo em meados de
junho. Entretanto, vale mencionar que o foco desta pesquisa € o Ciclo do Marabaixo realizado
no bairro do Laguinho®.

Martins (2013) afirma ainda que, durante a realizacdo do Ciclo de Marabaixo, existe
também o “Marabaixo de rua”, que é composto dos cortejos realizados pelas ruas dos bairros
onde esta sendo feito o Ciclo, geralmente acompanhados de cancdes e dancas do Marabaixo
pelos participantes, onde os marabaixistas®* tocam, cantam e dancam.

Com base nas pesquisas de Fernando Canto (1998), o ritual do Ciclo do Marabaixo
pode ser compreendido através dos seguintes momentos, a saber:

e Cortacdo do Mastro: cinco dias apds a Pascoa, mais precisamente no sabado, sdo
retirados dois mastros das matas que ficam nas proximidades dos marabaixistas, um

para cada santo, um pintado de azul e branco, fazendo referéncia a Santissima

2 A delimitacdo desta pesquisa no Bairro do Laguinho se deu mediante a grande repercussio na sociedade
amapaense do incidente ocorrido em 2010, entre os representantes do Ciclo do Marabaixo do Laguinho e o
representante da igreja Sdo Benedito, o Padre Giovane Pantarollo.

2! pessoas que participam do Ciclo do Marabaixo.
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Trindade e o outro pintado de vermelho e branco, para exaltar o Divino Espirito Santo.
Os mastros do Marabaixo da Favela sdo retirados da mata da localidade do Coracao,
enguanto que os mastros do Laguinho sdo retirados da mata da Comunidade do
Curiau. Entretanto, atualmente os mastros estdo sendo reutilizados nos anos seguintes,
como forma de preservacdo ambiental, pois segundo a tradi¢do, ao término do Ciclo,
0S mastros eram queimados;

e Domingo do Mastro: neste momento, os marabaixistas se deslocam até o lugar onde
estdo os mastros retirados das matas de Macapa, cumprindo a atividade do Marabaixo
de rua, onde estes cantam, dancam e soltam fogos de artificios, juntamente com as
bandeiras do Divino Espirito Santo e da Santissima Trindade. Em seguida, 0s
participantes apanham os mastros e os levam para a casa do festeiro?;

e Quarta da Murta®: de acordo com a tradicdo, na primeira quarta-feira depois do
“Domingo do Mastro”, os marabaixistas vao retirar a murta nas proximidades da
cidade, para fazer a ornamentacdo dos mastros. Pode-se dizer que é um momento de
confraternizacdo entre os participantes, onde eles saem com a bandeira do Divino
Espirito Santo e/ou da Santissima Trindade, cantando, dancando e soltando foguetes
pelas ruas do bairro que o Ciclo do Marabaixo esta sendo realizado;

e Quinta-feira da Hora: no dia seguinte logo, pela manh&, os marabaixistas cavam o
buraco e enfeitam o mastro do Divino Espirito Santo com os galhos da murta e a
bandeira em sua extremidade, levantam o mastro e dancam o Marabaixo até a tarde. A
partir desse dia, durante 18 dias sdo realizadas ladainhas em homenagem ao Divino
Espirito Santo e a Santissima Trindade, na casa do festeiro. E ap6s o cumprimento
religioso, com as rezas das ladainhas, é realizada uma festa para os participantes e
convidados, regado a muita gengibirra, cumprindo com a parte profana da festejo;

e Domingo do Espirito Santo: durante este dia, é de costume dos marabaixistas dancar
e cantar os Ladrbes de Marabaixo em louvor ao Divino Espirito Santo. Entretanto, as
ladainhas continuam mais uma semana ap0s esta data;

e Séabado da Trindade: neste dia, é promovida uma festa dangante para os participantes

e convidados em comemoracao a Santissima Trindade;

22 segundo Silva (2014), séo os lugares onde acontecem os festejos religiosos e folcléricos do Marabaixo. Essa
pratica ocorre na zona urbana e rural da capital Macapa, como também em outros municipios do estado do
Amapé como, por exemplo, em Mazagéo Velho e recentemente em Santana.

> A murta é um arbusto tipico das Américas da familia das melastomaceas (Mouririaguianensis), de aroma
agradavel, que dizem servir para afastar os agouros. Para os marabaixistas, a murta tem um significado mistico
de limpeza espiritual, o que lembra a fungdo dos banhos de cheiro a base de ervas aromaticas e curativas nas
religibes de matriz africana, que servem para a purificacéo espiritual (cf. MARTINS, 2013).
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e Domingo da Trindade: neste momento, ocorre uma missa pela manha na igreja Sdo
Benedito, pela tarde ocorre a “quebra da murta”. Onde os participantes saem dangando
0 Marabaixo pelas ruas do bairro do Laguinho e dessa vez empunham a bandeira
branca da Santissima Trindade. Durante a noite, rezam a tltima ladainha em louvor a
Santissima Trindade, seguindo do baile que s6 termina na segunda do mastro;

e Segunda do Mastro: a parir das 06:00 da manhd, cavam um buraco em frente da casa
do festeiro, enfeitam com a murta 0 mastro da Santissima Trindade e o levantam ao
lado do mastro do Divino Espirito Santo. Apds este ato, dancam o Marabaixo até as
12:00 horas e s6 continuam o festejo no domingo do Senhor;

e Domingo do Senhor: de acordo com calendario do Ciclo do Marabaixo, este € o
ltimo dia de festejo. Onde os marabaixistas dancam de manhd até as 18:00 horas,
guando param a danca para a derrubada dos mastros e em seguida, recomecam a
dancar os LadrGes de Marabaixo até tarde da noite, com muita alegria e devoc¢édo de
terem concluido mais um Ciclo.

Vale ressaltar que estes momentos supracitados, podem ser considerados como 0s
mais importantes. No entanto, cada Grupo de Marabaixo apresenta uma programacao
especifica para cada Ciclo realizado, surgindo assim uma variagcdo entre as programacdes
entre cada Ciclo e também entre os Grupos de Marabaixo, porém 0s momentos principais sao
mantidos como forma de respeito a tradicdo dos antepassados.

Neste sentido, o Ciclo do Marabaixo do Laguinho 2015 realizado pela Associacao
Cultural Raimundo Ladislau, no periodo de 05 de abril a 07 de junho do corrente ano, trouxe
para a sociedade amapaense a seguinte programagéao:

05/04 — 17h — Domingo de Pascoa (Marabaixo da Ressurreigdo — 1° Marabaixo);

09/05 — 9h — Sabado do Mastro (Corte do mastro no Curiau);

10/05 — 9h — Domingo do Mastro (2° Marabaixo);

13/05 — 16h — Quarta-Feira da Murta do Divino Espirito Santo — 3° Marabaixo, até o
amanhecer do dia 14/05 Quinta-Feira da Hora (Levantagé024 do Mastro do Divino Espirito
Santo);

14/05 — 19h — Inicio das novenas do Divino Espirito Santo;

15/05 — 21h — 1° Baile dos Sdcios do Divino Espirito Santo;

24 O Marabaixo traduz-se em oralidade a partir do momento que externa as narrativas de sua ancestralidade na
composicao dos Ladrdes e também sob a forma de costumes e expressdes linguisticas que reforcam a expressao
cultural, fato este evidenciado nas expressdes “levantacdo” e “derrubacdo”. Optou-se em fazer uso dessas
palavras, para marcar expressoes tipicas da oralidade do Ciclo do Marabaixo e que sdo registradas graficamente
na programacao de divulgacdo social do calendéario do Ciclo referente ao ano de 2015.
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22/05 — 19h — Inicio das Novenas da Santissima Trindade;

23/05 — 21h — 2° Baile dos Socios do Divino Espirito Santo;

24/05 — 07h — Domingo do Divino Espirito Santo, missa na Igreja S8o Benedito, apods a
missa, café da manha na casa do festeiro e as 16h — Murta da Santissima Trindade — 4°
Marabaixo (até amanhecer do dia 25/05, com a levantacdo do Mastro da Santissima
Trindade);

25/05 — 21h — 1° Baile dos Sécios da Santissima Trindade;

30/05 — 21h - 2° Baile dos Socios da Santissima Trindade;

31/05 — 07h — Domingo da Santissima Trindade, missa na Igreja Sdo Benedito, apos, café
da manha na casa do festeiro;

07/06 — 17h — 5° Marabaixo, Domingo do Senhor, com a derrubacdo dos Mastros, escolha
dos festeiros para o proximo ano e encerramento do Ciclo do Marabaixo 2015.

Durante o Ciclo do Marabaixo do Laguinho 2015, observou-se que 0 aspecto religioso
é bastante evidenciado através de ladainhas rezadas em latim e de missas que representam
momentos importantes da celebracdo do culto aos santos da igreja catolica, onde ha a
participacdo da sociedade amapaense, principalmente porque o Marabaixo ndo pode ser
considerado como uma religido e sim uma expressdo cultural popular que reflete a mistura de
racas.

Pode-se dizer que durante o cumprimento das atividades que contemplam a parte
religiosa, 0s marabaixeiros® realizam diversas praticas que caracterizam toda a religiosidade
presente no Ciclo, tais como: a reza das ladainhas, oracdes especificas aos santos exaltados,
oferendas, promessas aos santos catolicos, adoracdo as imagens de santos (no altar da casa do
festeiro), representacdo de fé, as missas e 0s dias dos cultos aos santos de devogéo.

As promessas que surgem durante o Ciclo se evidenciam nas ac¢@es dos fiéis catolicos,
lembrando as a¢des de fé no Cirio de Nazaré, onde os romeiros acompanham o festejo com a
intencéo de rezar, pedir e agradecer gracas alcancadas, bem como fazer e/ou pagar promessas
feitas durante a programacéo da referida festa.

Entretanto, este cenario de fé e devocao religiosa na sociedade amapaense também ja
foi palco de conflitos entre a Igreja e os grupos de Marabaixo, pois, segundo Silva (2014, p.
37), “o que era aceito como festa, alegria e tradi¢do para os negros amapaenses, para a igreja
catdlica era considerado imoral aos olhos da recente sociedade amapaense, uma afronta aos

principios religiosos, algo diabdlico”.

25 , . . . )
O vocébulo “marabaixeiros”, de acordo com o Ciclo do Marabaixo, assume o mesmo sentido de
“marabaixistas”.
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De acordo com a pesquisa de Martins (2013), entre o periodo de 1916 a 1929, o padre
Julio Maria Lombaerd atuou como vigario da paréquia da igreja matriz (S&o José de Macapa),
periodo em que o vigario passou a proibir a realizacdo do Ciclo do Marabaixo no entorno da
igreja, fragilizando definitivamente a relacdo existente entre cultura e religido, como se

comprova no seguinte dizer:

Pe. Jilio combatia as festas do Marabaixo. Elas ndo passavam de batuque e
bebedeira, com exploracdo de dinheiro, mediante a apresentacdo a coroa e prata do
Espirito Santo, conhecido como Divino. Pe. Julio fechava a igreja, mas o povo
fincava mastros na frente da matriz.

Era tradicional em Macapa deixar-se essa coroa do divino na igreja de Sdo José, de
um dia para o outro. No dia seguinte, ap6s a bencéo dada pelo vigério, a coroa era
recolhida pelo festeiro, entre orgias populares.

Pe. Jalio ndo aceitava esse costume. Combatia-o publicamente. Um ano, na igreja,
quebrou a coroa do Divino e mandou entregar aos pedacos ao festeiro do Marabaixo.
(CAVALIERI, 1981 apud CANTO, 1998, p. 26).

Para Canto (1998), essa atitude de Lombaerd acabou enfraquecendo a manifestagcéo
cultural dos marabaixistas, que passaram a buscar formas alternativas de manter sua tradicéo.
Destarte, nota-se que a Igreja Catdlica se incumbe de estabelecer as relagdes de poder,
atribuindo a si propria os significados da sua ideologia como forma de manter sua
superioridade e dominancia sobre as classes menos favorecidas.

Outro fato de grande repercussao na sociedade amapaense ocorreu no ano de 2010, na
igreja Sdo Benedito, onde o Padre italiano Giovane Pantarollo — ao ser solicitado pelo Grupo
de Marabaixo da Associacdo Folclérica Raimundo Ladislau, que autorizasse o referido grupo
levar a imagem do Divino Espirito Santo para a igreja no dia anterior, para que a imagem
estivesse posta no altar para a missa do domingo — se negou a prestar tal servico.

O Padre Giovane, na sua autoridade de paroco, ofereceu um local especifico no salao
da igreja, mas longe do altar, para que a imagem fosse posta, sob o pretexto de ja haver uma
programacédo especial agendada (a Coroacdo de Nossa Senhora), o que foi compreendido
pelos marabaixeiros como um verdadeiro ato de descriminacao religiosa, 0 que gerou grande
insatisfagdo indignacdo dos integrantes do Grupo de Marabaixo do Laguinho, que “[n]do
aceitaram e protestaram. O protesto é valido e € um direito, 0 que se tornou intolerancia da
parte dos marabaixistas foi invadir a igreja no momento de um missa e atrapalhar seu o ritual”
(MARTINS, 2013, p. 61).

Destarte, observa-se que a intolerancia religiosa existe em ambos os lados, onde
interesses contrarios coexistem e cada um defende de acordo com sua ideologia. No entanto,
acredita-se que este contexto estd mudando, pois apés este fato ocorrido em 2010, com um

padre cultura italiana (europeia) que talvez tenha resquicio de um comportamento
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eurocéntrico, houve a necessidade de se fazer um permuta na gestdo da pardquia de S&o
Benedito que passou a ser administrada pelo Padre Daniel Nascimento Campos Filho, que
demonstrou conceber os aspectos de carater cultural numa relacéo de alteridade.

Onde, durante sua administracdo, foi possivel perceber a preocupacdo do mesmo em
colocar-se no lugar do outro numa relacdo interpessoal com os Grupos de Marabaixo do
Laguinho, considerando a valorizacdo da diferenca cultural e o didlogo entre a igreja catolica
e 0s marabaixeiros. Entretanto, no ano de 2013 o Padre Daniel Filho foi designado para atuar
como reitor do Seminario Maior Sdo José de Macapa localizado na cidade de Belém/PA e este
foi substituido pelo Padre Francivaldo Lima da Silva.

Vale mencionar que durante a missa (figura 02) do Domingo do Divino Espirito Santo,
realizada no dia 24 de maio de 2015, na Igreja Sdo Benedito, o Padre Francivaldo da Silva ao
proferir seu sermao, buscou argumentos embasados na 12 leitura (At 2, 1-11) e 22 leitura (1
Cor 12, 3b-7. 12-13), para promover reflexdo a assembleia sobre o respeito pelas culturas e a
liberdade que os povos tém em cultuar de acordo com sua tradicao.

Nesse sentido, o paroco utilizou-se do seguinte fragmento: “De fato, todos nds, judeus
ou gregos, escravos ou livres, fomos batizados num unico Espirito, para formarmos um unico
corpo, e todos nds bebemos de um tnico Espirito”. Segundo o Padre Francivaldo Silva, “o
homem tem a liberdade de cultuar Deus de acordo com sua cultura, sua raga, sua cor. N&o
importa de que maneira ele faz isso, o que importa é que todas as formas caminham para um

unico Deus, o Deus ¢ o mesmo, s6 mudam as praticas religiosas”.

Figura 02: Missa do Divino Espirito Santo, Igreja Sdo Benedito/AP.
g Ay - .

Fonte: Arquivo Helen Coelho (2015).

No dia 31 de maio do corrente ano, foi comemorado no Ciclo do Marabaixo o

Domingo da Santissima Trindade na Igreja Sdo Benedito, situada no bairro do Laguinho,
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onde o sermdo utilizado pelo Padre Francivaldo da Silva também seguiu a mesma linha de
argumentos que, “para Deus, apesar das diferengas, somos todos irmaos e por esse motivo,
precisamos respeitar e valorizar a cultura dos outros, para que sejamos dignos da promessa de
Cristo”.

Assim, acredita-se que com o passar do tempo e com as transformagdes no contexto
social, as pessoas comegam a ter perceber e ter consciéncia de que ndo se pode negar que 0s
costumes e tradicdes de diferentes culturas estdo interligados na composi¢cdo de um novo

cenario cultural amapaense.

Figura 03: Missa da Santissima Trindade, Igreja Sdo Benedito/AP.

Fonte: Arquivo de Helen Coelho (2015).

O panorama religioso do Ciclo do Marabaixo, segundo a tradi¢do, esta diretamente
relacionado ao catolicismo oficial. Entretanto, ao analisar o referido contexto, percebe-se que
0 envolvimento maior dessa tradicdo estd pautado no catolicismo popular, onde se observa
que as praticas religiosas sdo de ambito familiar e também em pequenas comunidades rurais.
Comumente, o povo se retne na casa do festeiro, atualmente no barracdo da associacéo
folclorica, para rezar as novenas dedicadas aos santos catolicos cultuados no Ciclo.

Considerando as atividades atuais no Ciclo do Marabaixo, percebe-se que existem
apenas dois momentos em que 0s marabaixistas vao a igreja: o primeiro € na missa do Divino
Espirito Santo e o segundo na da Santissima Trindade. No restante das atividades religiosas,
séo realizadas ag¢Oes de cunho mais popular. Dessa maneira, nas palavras de Cruz (2010, p.
17), 0

credo popular é mais abundante do que o oficial e também possui critérios que
diferem da ortodoxia. Os rituais, além de estabelecer contato com o sagrado,
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permitem recriar a consciéncia coletiva do povo. Esse catolicismo conta com 0s
rituais oficiais (missa e sacramentos) e acrescenta novos sentidos para torna-los mais
funcionais para sua vida (batismo-satde, confissdo-cura, sacramento-compadrio).

Nesse contexto, pode-se considerar que o Ciclo do Marabaixo vem sofrendo alteragdes
nas Ultimas décadas. A religido, ou melhor, dizendo, as religiGes praticadas no Ciclo, assim
como os valores e 0s costumes, que eram passados de pai pra filho, vém sofrendo
transformacGes. Hoje, no entanto, é cada vez menor o nimero de pessoas gque nascem,
crescem e permanecem na atuacdo do Marabaixo. Assim, é cada vez mais rara a unidade
religiosa enquanto crenga e pertencimento no seio das familias outrora conhecidas como
tradicionais e fiéis convictas. E com isso acontece uma variacdo na realizacdo do Ciclo de
uma associacao folclorica para outra, apesar de pequena em numero de associados, o fato é

que a variacao e as mudancas existem no Ciclo do Marabaixo.

2.1.4 A relagdo entre o hibridismo cultural e sincretismo religioso no contexto do
Ciclo do Marabaixo

Para Martins (2013) Ciclo do Marabaixo esté diretamente associado as festividades de
devocdo aos santos catolicos, em especial, a Santissima Trindade e o Divino Espirito Santo,
exaltados através da congregacdo de ladainhas, rezas, dancas, musicas e cantos que, na
atualidade esta estritamente relacionado com a identidade sociocultural do estado do Amapa,
caracterizando uma relacdo hibrida na formacao do cenario religioso amapaense. Segundo a

tabela 03, as religiGes que se destacam no Estado do Amapa aparecem na seguinte ordem:

Tabela 3: Religides no Estado do Amapa.

Populagéo residente por cor ou raca e religiao
Unidade da Federagdo = Amapa
Variavel = Populagéo residente (Pessoas)
Ano = 2010
Cor ou raga
Religido . Sem
Total Branca Preta | Amarela | Parda Indigena declaracio
Total 669.526 159.161 56.205 7.050 439.762 7.344 3
Catoélica Apostdlica Romana 425.459 100.120 36.083 4.022 281.080 4.155
Evangélicas 187.163 45.253 13.919 2.159 123.704 2.128
Espirita 2.781 1.142 158 9 1.473
Umbanda e Candomblé 555 149 128 - 278
Umbanda 253 80 46 - 126
Candomblé 302 68 82 - 152

Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia Estatistica (IBGE/2010).
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Para se compreender o processo de surgimento do hibridismo cultural e
consequentemente a relagdo do sincretismo religioso com as diferentes culturas existentes no
Brasil, sera necessario apresentar alguns aspectos histéricos que datam desde o periodo
colonial.

Sabe-se que o Brasil possui a maioria da populagdo pertencente a religido catdlica (e
suas variacOes), ocorrendo o mesmo no Estado do Amapa. Segundo Ribeiro (2012),
entretanto, é preciso descontar, desses nimeros de catélicos declarados, as pessoas que tém
receio de assumir sua verdadeira identidade religiosa. Para a referida autora, trata-se de um
processo socioldgico e isso ocorre quando participantes dos grupos minoritarios mentem
sobre suas condicdes, a fim de se enquadrar no grupo da maioria.

Nesse sentido, Ribeiro (2012, p. 8) considera que

ainda levando isso em consideracéo, este € o perfil esperado de um pais colonizado
por portugueses ha mais de 500 anos, pois durante boa parte da histéria, a religido
oficial da col6nia, depois Império, era a catélica. Aliado a isso, havia verdadeira
intolerancia religiosa nos séculos de histéria brasileira, aliada ao poder de que
dispunha a Igreja Catolica na Europa, tornando o culto de outras crencas quase

impraticavel. E por isso que, como veremos mais adiante, iniciou-se o processo de
sincretismo dos cultos africanos com a religido catolica.

Segundo Moacir dos Anjos (2005, p. 29), “o termo hibridismo ndo invoca o
reconhecimento imediato de que processos de transculturagcdo sdo imersos em estruturas
definidas de poder". Nesse caso, € possivel compreender que o hibridismo cultural resulta da
proximidade entre formacdes culturais distintas, o que encaminha tal processo ao sincretismo
religioso. Assim, pode-se dizer que

0 conceito de hibridismo € apto, assim, a capturar, de maneira talvez mais flexivel a
natureza necessariamente inconclusa do processo de articulacdo social das
diferencas locais no contexto de interconexdo ampliada que a globalizagdo promove.
Entre a submissdo completa a uma cultura homogeneizante e a afirmacdo
intransigente de uma tradicdo imovel, instaura-se, portanto, um intervalo de

recriacdo e reinscricdo identitaria do local que é irredutivel a um ou a outro desses
polos extremados (ANJOS, 2005, p. 30).

Peter Burke (2013, p.28), com relacdo as praticas hibridas culturais, ressalta que essas
podem ser identificadas na religido, na musica, na linguagem, nas festividades e em diversos
momentos. Nessa perspectiva, Burke (2013, p. 29) afirma que as “igrejas ndo séo a Unica de
organizacgOes hibridas”, pois que existem outras praticas que podem caracterizar um processo

de hibridizacdo como, por exemplo, 0s governos podem ser descritos nestes termos.
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Dessa maneira, compreende-se que o Marabaixo pode ser identificado como uma
pratica com forte influéncia negra associada ao catolicismo popular, podendo ser
compreendida como uma manifestacdo hibrida, resultante do encontro de diferentes etnias,
interagindo em um mesmo contexto social. Se, por um lado, diversos santos do pantedo
catdlico sdo citados nas cantigas, por outro, a prépria danca do Marabaixo ¢ um arremedo dos
tempos da escraviddo, quando os negros eram acorrentados a um tronco central e dangavam
girando ao redor do mastro, em sentido anti-horario (ACIOLLY; SALLES, 2012).

A existéncia no Brasil de uma multiplicidade de tragos culturais e religiosos, num
primeiro momento tido como incompativeis e diversificados, foi com o tempo se
transformando numa forma peculiar de pratica religiosa: a unido de elementos religiosos e
outros elementos culturais diferentes e antagbnicos num sO processo. Assim, no aspecto
cultural, o Marabaixo pode ser caracterizado como um exemplo de hibridismo cultural, com

base a na seguinte assertiva:

O marabaixo compreende as contribuicbes de vérias culturas: africanas, baianas,
cariocas, maranhenses, paraenses, portuguesas, etc. A Africa contribuiu com o
ladrdo, dancas e indumentarias, etc.; os baianos e cariocas com 0 jogo de capoeira;
0s portugueses com 0s louvores aos santos; os indios com as caixas e bebidas, a
murta etc. em sua origem tal manifestacio estabeleceu conexdes com culturas que
foram pouco a pouco desaparecendo, ou modificadas, ou incorporadas, com algumas
reaparecendo nos rituais simbolismos do marabaixo (MARTINS, 2014, p.43).

Entretanto, no que tange especificamente ao carater religioso, a discussdo aqui
apresentada enfatiza que o sincretismo religioso trata de um processo que propde resolver
uma situacdo de conflito cultural, onde a principal caracteristica € a luta pelo status social. Em
outras palavras, o esforco empreendido no referido processo se da no sentido de se conseguir
uma posicao que se ajuste a ideia hegemonica em determinada sociedade (VALENTE, 1977).
Valente ressalta ainda que o sincretismo religioso no seu desenvolvimento, enquanto processo
de interacdo cultural, abrange o ato de acomodacéo e assimilagéo.

Na acomodacdo, também chamada de fase inicial, estabelece-se um trabalho de
ajustamento de ordem exclusivamente de carater exterior, como, por exemplo, a mudanca de
traje. Entretanto, o individuo ou grupo que se acomoda face a uma situacdo de conflito
cultural, continua a manter certa ligacdo com os valores de sua cultura de origem.

Na segunda fase (assimilacdo), ocorre o processo inverso do da primeira, ja que a
assimilacdo implica na agdo de modificacdo da experiéncia interior, ou seja, um processo de
interpenetracdo e fusdo, onde os individuos e os grupos adquirem tradices, sentimentos e

atitudes de outros individuos ou grupos e, partilhando de sua experiéncia e de sua historia,
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ficam como incorporados numa mesma vida cultural. Fato interessante destacado por Valente
(1977), é que, ao contrario da acomodacdo, a assimilacdo é um processo tipicamente
inconsciente, que ocorre sempre de forma gradual e moderada.

O sincretismo religioso no Brasil € um fenémeno social complexo, e o enfoque neste
estudo se desenvolve a partir da chegada dos portugueses ao Brasil, quando diferentes povos
entraram em contato uns com o0s outros, passando pelo processo de acomodacdo e
assimilacdo. Nesse sentido, acredita-se que o processo do sincretismo religioso se deu através
do contato intercultural de povos e grupos distintos, numa espécie de contaminacdo mutua e
interdependente. Conforme corrobora Valente (1977, p. 13), “o fendmeno do sincretismo
mostra-se bem nitido com a situacdo de conflito religioso imposta pelo choque do
conglomerado fetichista negro-africano com o Catolicismo luso-brasileiro”.

No entanto, a histdria reforca o ensinamento de que o0 povo dominante sempre impde
sua cultura e costumes ao povo dominado; quando feita de modo radical e violento, essa
imposicao ocasiona supressdo completa da cultura dominada. Assim, na histdria do contexto
religioso brasileiro, o catolicismo sofreu bastante resisténcia dos povos 0s quais estava
tentando converter.

Assim sendo, boa parte da heranga cultural religiosa originada no periodo colonial deu
azo a um comportamento social pautado no preconceito e no desrespeito das tradi¢oes
religiosas de matriz africana. Reforcando assim, segundo Bourdieu (2007, p. 94), a ideia de
que a “estrutura dos sistemas de representacdes e praticas religiosas” tende a assumir a
dominacdo de uma classe sobre outra, para a “domesticagdo dos dominados”.

O referido contexto caracteriza-se por grandes conflitos no campo religioso, que,
embora de maneira mais velada, se perpetua ainda nos dias atuais. Sob a Gtica do periodo de
colonizacdo, consideram-se as manifestacdes religiosas do africano escravizado muito
distante e em grau inferior as manifestacGes religiosas do branco cristdo colonizador. Dai se
tem o estranhamento e a assimilacdo do negro se sentido como o branco — como diferenca
negativa que precisa ser eliminada. Em outras palavras, o reconhecimento desse Outro so
podera ocorrer no processo imposto a ele de desconhecer a si mesmo.

Para endossar essa ideia, Martins (2013) afirma que os cultos afros ndo eram bem
recebidos na sociedade brasileira; com isso 0s negros aproveitavam as festas dos brancos para
fazerem cultos aos deuses da cultura africana, logicamente de maneira disfar¢ada para néo

serem impedidos de cumprirem com as obrigagdes para com as entidades religiosas.
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Imagem 04: Altar da Associacdo Folclorica Raimundo Ladislau/AP.

Fonte: Arquivo de Helen Coelho (2015).

Assim, é comum encontrar no altar do Ciclo de Marabaixo (Figura 04) imagens de
diversos santos catélicos, bem como de entidades e deuses africanos e indigenas, além de fitas
de cetim e a Biblia Sagrada, caracterizando o espago como um verdadeiro exemplo de
hibridismo cultural, pois “dessa forma o marabaixo ¢ uma hibridacdo de linguagens, etnias e
culturas, todas com elementos representantes: oferendas, passos, caixas, santos, bebidas,
indumentarias, canticos e etc.” (MARTINS, 2013, p. 40).

De acordo com o posicionamento de Martins, as mudangas sempre vao existir, ora
com aproximacdo entre culturas, ora com o distanciamento das mesmas. Mas o que importa é
que essa dinamicidade entre as relagbes culturais torna-se responsavel pela propria
sobrevivéncia das culturas com o passar dos tempos, conforme o seguinte dizer de Fernando
Canto (2008, p. 35):

Nenhuma tradicdo permanece estatica, perene, eterna. Ha, portanto, necessidade de
movimento, que com 0 passar do tempo a torna dindmica, impedindo-a da
estagnacdo e morte. E os conflitos promovem a ruptura como a consequéncia
imperiosa para a sua sobrevivéncia, restituindo-lhe novos modos de encarar a
relacdo com o sagrado e... (sic.) com o profano, nhum processo de arranjo e de
renovacdo constante. Os valores que saem e 0s novos entram revigoram-lhe a
dinamicidade de que precisa, e permitem-lhe, mesmo sem total eficécia, a sua
sobrevivéncia.

Assim, nota-se a ocorréncia de certo dinamismo do aspecto cultural, principalmente na
transformacéo ao longo dos tempos. Diante desse contexto, & notorio que os conflitos ainda
existam na manifestacdo cultural do Ciclo do Marabaixo e que ainda ocorra a supremacia

hegemonica da Igreja Catolica no ritual do Marabaixo.
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No entanto, para Ribeiro (2012), é fato que a propria religido dominante sofre
influéncia das culturas dominadas ao longo do tempo, principalmente no modo popular da
doutrina, praticada no dia a dia na casa das pessoas. Segundo 0 autor, esse processo ocorre de
forma sutil e muitas vezes indireta. As demais crencgas se assentam no imaginario popular e s6
depois (e por causa disso), 0 modo como o0 povo pratica a religido oficial se altera, obrigando
0S pregadores a se adaptarem. Trata-e de um processo cultural lento, que leva as novas
geracBes a um processo de transformacdo no cenario cultural. Diante dessa perspectiva, pode-
se dizer que esse processo ocorre no ritual do Marabaixo.

Diante do exposto, € necessario compreender esse fato como um processo dinamico
dentro da propria cultura, pelo fato dos agentes culturais serem responsaveis pela reinvengéo
das praticas culturais. Assim, o Ciclo do Marabaixo ndo pode estar fora desse processo de

modificacdo cultural.

2.1.5 Os Ladrdes de Marabaixo

O Ciclo do Marabaixo € embalado por cancdes tradicionais que recebem a
nomenclatura de “ladrao”. Na verdade, trata-se de versos compostos de ritmo e musicalidade
e recebem tal nome pelo fato de surgirem muitas vezes do improviso na roda de Marabaixo,
em seguida serem “roubados” por cantadores, repetido em coro pelos participantes da danca,
até que outro “ladrao” seja criado e roubado sucessivamente. No entanto, far-se-a& uma
apropriacéo de diferentes concepgdes na definigdo de Ladrdo de Marabaixo, com o intuito de
esclarecer o que vem a ser esse elemento tdo importante no Ciclo, bem como o reflexo de
identidade cultural que esses versos representam na histéria da cultura amapaense.

Silva define o Ladrdo de Marabaixo como um “canto improvisado e rimado composto
pelo cantador de marabaixo, geralmente relacionado ao seu cotidiano. Também chamado
dessa forma devido outro cantador de marabaixo se aproximar e ‘roubar’ a vez de cantar seus
improvisos” (SILVA, 2014, p. 86). De acordo com essa definigdo, observa-se que o lamento e
a labuta diaria serviam de inspiracdo para 0 momento de devocao e lazer durante a realizacédo
do Ciclo, caracterizando assim o dialogo entre o sagrado e o profano.

J& Edna Oliveira ao desenvolver sua pesquisa sobre os Ladrdes de Marabaixo

l]26

produzidos especificamente no quilombo do Curial®, utiliza-se da seguinte definicéo:

%6 gegundo Oliveira (2006, p. 17), dentre muitas comunidades afrodescendentes existentes no estado do Amapa,
estd Curial, até entdo, a Unica, titulada remanescente de quilombo. Esse lugar apresenta particular riqueza
histérico-cultural, que se mostra com maior visibilidade a partir do reconhecimento de sua remanescéncia
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O termo ladrdo nomeia a um s6 tempo a parte e o todo da cantiga curiauense, isto é,
tanto se reporta a parte que é repetida ap6s cada estrofe, que nesse caso é chamada
de verso, quanto a propria cantiga, isto €, a malsica que € cantada com o
acompanhamento dos instrumentos. Ladrdo seria, entdo, o nome do refrdo e da
musica propria e exclusiva do Batuque e do Marabaixo (OLIVEIRA, 2006, p. 43).

Além da definicdo dos Ladrbes, Oliveira (2006) contribui com esclarecimentos
referentes a forma e a composicdo dos referidos Ladrdes. A autora ressalta que 0s versos
seguem o modelo da tradicdo oral e, com relacdo a forma, as cantigas de marabaixo sdo
compostas de um Ladrdo que se repete a cada estrofe, mas que ndo faz referéncia a
regularidades na quantidade de versos na composicdo dos Ladrées. No que tange a estrofe,
elas também sdo caracterizadas como irregulares, e quanto a extensdo, geralmente sdo
compostas de, no minimo, dois versos, sem haver ao certo uma extensdo méxima para a
composicdo de estrofes.

No cerne da abordagem dos temas, Oliveira (2006) afirma que eles sdo variados, com
predominancia em fatos do cotidiano, a presenca do bucolismo com enfoque na flora e na
fauna do Amapa. Além dessas tematicas, ha também a presenca constante de temas referentes
a religiosidade, com forte devogédo a Deus e aos santos da Igreja Catdlica, como ja foi exposto
neste trabalho.

Entretanto, Martins (2013) faz uma definicdo relacionada com uma composicdo
literéria, relacionando a origem dos Ladrées de Marabaixo aos primeiros versos produzidos
no pordo dos navios negreiros que vieram povoar a Mazagéo brasileira’ e por esse motivo
podem ser caracterizados como uma écloga® por trazerem em seus versos lamdria e o
sofrimento dessa dolorosa travessia. Segundo a pesquisa do autor, oS versos eram compostos
de maneira facil para que estes fossem facilmente repetidos e cantados na tentativa de
amenizar o sofrimento. Martins (2013, p. 76) argumenta sobre um poema produzido durante a
travessia referenciada, “a écloga, redigida durante a travessia de Mazagdo (Africa) para
Lisboa, ja dava indicios da criagdo do ‘ladrdo de marabaixo’, digamos uma ‘écloga do
marabaixo’”.

No entanto, destaca-se que a classificacdo feita pelo autor supracitado, ndo é

condizente com a definicdo do dicionario de termos literarios que apresenta a seguinte

quilombola que, por sua vez, engendrou um processo de transformagdo politico, social, e linguistico-discursiva
vivido nos altimos anos por Curiad.

21 «J4 a Mazagdo amapaense ¢ criada a partir da Mazagdo Africana, pela carta régia de 10 de margo de 1979,
decretada pelo rei José I, 0 Marqués de Pombal toma providéncia para transferi 340 familias portuguesas
sediadas no ultimo reduto lusitano para a Amazoénia” (MARTINS, 2013, p. 30).

%8 Segundo Martins (2013), trata-se de um género de poesia pastoral dialogada apresentada de forma dialogada.
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explicagdo, “o vocabulo ‘écloga’ significava ‘poema escolhido’; e como vinha associado a
poesia bucdlica, com o tempo passou a designar toda composicdo de tema pastoril e
campestre” (MOISES, 2004, p. 137). Nesse caso, no lugar de écloga sugere-se o espirito da
elegia, forma mais apropriada para uma possivel origem dos Ladrdes de Marabaixo, pois
consiste num poema “vinculado a ideia de lamento e pranto” (MOISES, 2004, 138).

O destaque feito neste momento € para evidenciar que, de acordo com as composi¢des
dos Ladrdes de Marabaixo, pode-se inferir que ndo € possivel delimitar o tema dos ladrdes.
Na verdade, ratifica-se que ha uma variagdo tematica na composicao dos versos que recontam
as histérias das comunidades que fazem parte do Ciclo do Marabaixo, conforme explicita
Videira (2009, p. 140):

Por isso, todos os acontecimentos vividos pela comunidade negra do Estado do
Amapa foram registrados pela memoria, pela lembranca, transformados em rima,
satirizando, exaltando, criticando e contado as historias de amores, dissabores,
sofrimentos, felicidade, enfim, relatando o cotidiano vivido, construido, e
reconstruido pela comunidade.

Considerando o excerto acima, acredita-se que é possivel fazer vérias classificacfes
literarias, mediante as caracteristicas encontradas na composicdo de cada canc¢do de
Marabaixo. De acordo com a exposi¢éo das defini¢des de Ladrdo de Marabaixo, compreende-
se que tais versos sdo compostos com rimas regulares ou nao, mas que tém como ponto chave
o0 improviso e traduzem o reflexo das relagdes sociais ocorridas no dia a dia das comunidades
em suas atividades sociais.

Dessa forma, nota-se 0 poder da palavra através da oralidade; com isso deduz-se que
os Ladrbes de Marabaixo também cumprem o seu papel em propagar a cultura com aspectos
religiosos e culturais atraves destes versos que expressam a histéria, o lamento e a fé daqueles

que se identificam com a cultura afro-amapaense.



70

CAPITULO I11: PRESSUPOSTOS LINGUISTICOS E O DISCURSO
RELIGIOSO

O conteudo discutido neste capitulo tem como proposito fundamentar primeiramente a
discussdo teorica sobre o discurso. Com énfase em algumas nocdes relacionadas a
epistemologia da AD, de modo a oferecer, enquanto dispositivo tedrico de interpretacéo,
bases sinalizadoras do caminho a ser percorrido, durante o desenvolvimento deste estudo,
bem como orientar a construgdo do dispositivo analitico, destinado ao objeto proposto para

analise: Discurso Religioso nos Ladrbes de Marabaixo.

Vale mencionar que a AD ndo se concebe como um método; mas uma metodologia
diferente das demais de carater qualitativo, ou seja, ndo concebe o mundo social como ele &,
mas como € construido por esses sujeitos. No entanto, pode-se afirmar que 0s objetos sdo os

textos e os discursos que circulam no meio social.

Pretende-se neste momento, a partir de um esbogo histérico do surgimento da AD,
apresentar nocdes teoricas ndo de modo isolado, mas sim relacionadas umas com as outras na
perspectiva de possibilitar a compreensédo de como funciona a rede tramada com base nos
conhecimentos especificos da AD, que conferem ao analista uma base significativa diante o

objeto a ser interpretado — o discurso.

A tessitura discorre sobre reflexfes especificas do discurso religioso catélico,
doravante (DRC), com o intuito de caracterizd-lo na finalizacdo deste capitulo e poder
relaciona-lo sequencialmente com a analise dos elementos que constituem o discurso religioso

nos Ladroes de Marabaixo.

3.1 Conceitos basilares da Analise do Discurso (AD)

3.1.1 Esbogo historico da analise do discurso

As discussdes que formalizam a tessitura do cenéario politico na Franca datam no inicio

dos anos 60, onde as referéncias tedricas e politicas da época giravam em torno do
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estruturalismo filoséfico, para refletir sobre a questdo da ideologia e da leitura dos discursos
no meio cientifico. Para tanto, a base tedrica que sustenta as ideias aqui expostas esta de
acordo com Analise de Discurso de linha francesa, na qual a lingua é pensada em sua
materialidade, ou seja, como um espacgo de manifestacGes das relagdes de forca e de sentidos
que refletem os confrontos de natureza ideoldgica (ORLANDI, 2012).

Diante desse contexto, vale relembrar que, de acordo com o que foi mencionado no
primeiro capitulo deste trabalho, no que tange as relacdes existentes entre as Ciéncias
Humanas em prol da compreensédo das interfaces estabelecidas entre religido e cultura, pode-
se considerar que as ciéncias se relacionam na composi¢cdo de processos historicos, para o
surgimento de novos saberes, onde 0 conhecimento é construido de acordo com a realidade
social de determinada época. Com a AD, o processo ndo foi diferente, pois na area das
Ciéncias Humanas, assim como nas demais, 0s construtores teoricos também estdo sujeitos a
mudancas, ou seja, a construcdo de novas abordagens tedricas visando novas respostas a
antigas provocacoes.

Os estudos sobre a linguagem humana tém percorrido um longo caminho com relacao
ao discurso, principalmente sob a otica de objeto simbdlico que constitui sujeitos. Nesse
sentido, Orlandi (2009) diz que, de acordo com a perspectiva tedrica da AD, é importante
ressaltar que a linguagem néo € dominio do sujeito absoluto, mas de uma atividade discursiva,
produzida pelo sujeito descentrado e histdrico.

A perspectiva da AD sobre a linguagem em funcionamento é concebida como uma
ciéncia interpretativa, que configura estatutos préprios de lingua e sujeito, tendo o discurso como
objeto, lugar dos efeitos de sentidos. Em suma, a AD ¢é vista como uma “teoria critica da
linguagem”, que permite a compreensdo da relacdo do sujeito com a historia. Nessa linha,

Orlandi (2009, p. 19) assevera que

a Andlise de Discurso pressupde o legado do materialismo histdrico, isto €, o de que
h& um real da historia de tal forma que o homem faz histdria mas esta também néo
Ihe é transparente. Dai, conjugando a lingua com a histdria na producéo de sentidos,
esses estudos do discurso trabalham o que vai-se chamar a forma material (ndo
abstrata como da Linguistica) que é a forma encarnada na historia para produzir
sentidos: esta forma é portanto linguistico-historica.

O cenario histdrico da AD enquanto ciéncia teve sua origem na Franga, no inicio da
década de 60, tendo como base a interdisciplinaridade, pois tal conhecimento era preocupacéo
ndo sé de linguistas como de historiadores e de alguns psicologos. E diante de interesses
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diversos, a AD surge com uma proposta de suprir as insuficiéncias das analises de contetdo
praticadas até entdo nas ciéncias linguisticas e humanisticas. Pois de acordo com a andlise de
conteldo, o texto era visto na sua transparéncia apenas como uma projecdo de uma realidade
extradiscursiva (BRANDAO, 2012).

Ja a AD objetiva fazer uma analise textual que remeta ao texto considerado na sua
opacidade, ou seja, a interpretacdo do texto deveria levar em consideracdo também o modo de
funcionamento linguistico e textual do discurso e das diferentes modalidades de exercicio da
lingua no contexto histérico-social de sua producdo, o que articula diferentes papéis ou
posic¢des subjetivas que podem ser encontrados num mesmo espaco de producédo, relatadas as
praticas sociais.

Vale ressaltar que o marco inicial da AD na Europa se deve aos estudos do filésofo
francés Michel Pécheux que, através da publicacdo da obra Analise Automatica do Discurso,
fez uma releitura dos pensamentos de Althusser e Marx inserindo-os na tradigéo
epistemoldgica dos franceses, principalmente por parte do pressuposto da distingdo entre
ideologia e ciéncia. Fortalecendo assim o carater interdisciplinar da AD, conforme os dizeres
de Assuncdo (2012, p. 61):

A AD fundou-se no entrecruzamento de areas distintas. Ancorou seus fundamentos
epistemologicos na linguistica, ciéncia criada por Ferdinand de Saussure (1857-
1913); nos estudos do psicanalista francés Jacques-Marie Emile Lacan (1901-1981),
com foco na observacdo do inconsciente descoberto por Sigmund Freud (1856-
1939) e na releitura do materialismo historico de Karl Heinrich Marx (1818-1883),
realizada por Louis Althusser (1918-1990) [grifos da autora]. .

Assim, compreende-se que as contribuicdes desses estudiosos foram primordiais para
0 aprimoramento dos pensamentos de Pécheux e de seus colaboradores, durante o periodo de
sistematizacdo da AD na Franga. Entretanto, o estruturalismo filosofico colocava-se contra
diversas formas de evidéncia empirica da leitura, assim como a Analise Automatica do

Discurso de Pécheux, que se constituia através da seguinte conjuntura teérica:

No campo da linguistica, o filosofo deu atengéo ao objeto dessa ciéncia — a lingua —,
todavia, percebeu-a opaca e rejeitou de imediato a nogdo de transparéncia. Da
releitura da psicandlise freudiana, uma das grandes contribuicGes de Lacan, foi o
deslocamento da nogdo do homem psicologizado para a nocdo de sujeito
descentrado, sujeito desejante, sujeito do inconsciente, que se constitui pela relacéo
com o simbélico. [...] O inconsciente movimenta-se o tempo todo em articulagdes
entre pensamentos, imagens, atos e sentimentos. [...] Foi sobre esses postulados que
0 psicanalista, ao fazer uma releitura dos estudos freudianos, trouxe significativas
reflexdes que contribuiram posteriormente para os estudos da AD (ASSUNCAO,
2012, p. 61-62, [grifos da autora]).
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Nesse cenério, os sentidos eclodem para todo lado, havendo um verdadeiro confronto
entre lingua e ideologia, 0 que desencadeou uma crise que impulsionou a analise de discurso
sustentada por Michel Pécheux e seu grupo de pesquisa, tais estudos vieram colaborar para a
ampliacdo do conhecimento cientifico no aspecto da formacdo dos discursos que circulam no

meio social.

3.1.2 Concepcdes de discurso

Com base nas teorias do discurso, pode-se dizer que o discurso € um instrumento de
representacdo social, que se manifesta nas mais diversas instituicdes, possuindo, desse modo,
peculiaridades distintas que necessitam ser analisadas por meio de embasamentos teoricos e
analiticos. Estudar o discurso em si significa contribuir ndo somente para a comunidade
cientifica da area da linguagem, mas principalmente para a propria sociedade, que faz uso do
discurso em préticas sociais do dia a dia.

Segundo o Dicionario de Analise do Discurso (2008), definir o discurso ndo é uma
tarefa facil, haja vista que ele, na perspectiva da AD, acaba entrando em uma serie de
oposicdes classicas como: discurso x frase; discurso x lingua; discurso x texto; discurso x
enunciado. Nesse sentido, com relacdo a concepcdo da linguagem e da semantica, o discurso
resulta da influéncia de diversas correntes pragmaticas, que sublinharam certas caracteristicas
com base em ideias-chave, nas quais 0 proprio discurso supfe uma organizagdo
transfrastica®®; é orientado em forma de acéo; é interativo, contextualizado, assumido em um
interdiscurso e regido por determinadas normas.

Também para Maingueneau (2006) a nocao de discurso é dificil de se definir, porque
este atua em dois planos: de um lado, cabe ao discurso propriamente dito se restringir ao
objeto de estudo, e de outro, a pragmatica, que concerne aos modos de apreensdo desse
objeto. Assim, o discurso pode ser definido como um conjunto de enunciados que
caracterizam o modo de agir ou de pensar de alguém ou de um grupo especifico. Além disso,
pode ser entendido como forma de manifestacdo das expressGes e dos sujeitos como
interlocutores naturais nos processos de construcdo social. Some-se a isso as questdes do

contexto sdcio-historico, no qual os sujeitos se inserem refletindo a visdo do mundo que os

% Segundo Maingueneau (2006), o discurso supSe uma organizagio transfréstica porque arregimenta estruturas
de ordem diversa das da frase.
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cerca. Logo, todas as praticas tipicas da linguagem se estabelecem por meio de um texto que é
produto de atividade discursiva.

Segundo a concepcdo de Pécheux (2009, apud POSSENTI, 2009), o discurso é a
palavra em movimento, produzindo sentidos, é um efeito de sentido entre locutores. O
discurso se revela no processo de interacdo; além disso, é no discurso que esta impressa a
imagem de si que o enunciador constréi, bem como os efeitos de sentido que delineiam a cena
enunciativa.

Enfim, o discurso pode ser definido como uma forma de pratica social que se realiza
total ou parcialmente por intermédio de géneros textuais especificos. O discurso, assim, tem
alcance em toda sociedade, devido a insercdo do discurso em todas as praticas e eventos
sociais em que os individuos participam.

Assim, Orlandi, (2009, p. 71) assevera que 0

discurso, por principio, ndo se fecha. E um processo em curso. Ele ndo é um
conjunto de textos, mas uma préatica. E nesse sentido que consideramos o discurso
no conjunto das préaticas que constituem a sociedade na historia, com a diferenca de
que a prética discursiva se especifica por ser uma pratica simbélica.

O discurso como objeto de estudo da analise discursiva, € elemento em que se pode
observar a relacdo entre lingua e ideologia, €, pois um lugar de investimentos sociais,
historicos, ideoldgicos, psiquicos, por meio de sujeitos interagindo em situacdes concretas.
Orlandi (2009, p. 17), com base em Pécheux, reafirma que ndo ha discurso sem sujeito e ndo
ha sujeito sem ideologia, pois o individuo é interpelado em sujeito pela ideologia e é assim
que a lingua faz sentido. Portanto, ndo existe sentido sem referéncia a ideologia a qual se
revela na opacidade dos objetos simbdlicos, ou seja, dos discursos.

Seguindo a mesma linha de raciocinio, Pécheux (1998, apud ORLANDI, 2009, p. 14)
diz que “o discurso mais do que transmissdo de informagdo (mensagem) ¢ efeito de sentidos
entre locutores”. Nesse cas0, ndo ha uma relacdo linear entre enunciador e destinatario;
tampouco a lingua € apenas um c6digo, onde se pautaria a mensagem que seria transmitida de
um para o outro. Ou seja, ndo h& apenas transmissdo, mas efeitos de sentidos entre 0s
locutores.

Diante de tal perspectiva, Brandao (2012) fala da concepcao de discurso como jogo
estratégico e polémico, no qual o discurso ndo pode mais ser analisado simplesmente sob seu
aspecto linguistico, mas como jogo estratégico de acao e reacdo, de pergunta e resposta, de

dominacgéo e esquiva. Sobre esse aspecto, Orlandi (2009, p. 22) contribui da seguinte maneira:
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Discurso ndo é a fala, isto é, uma forma individual concreta de habitar a abstragdo da
lingua. Ele ndo tem esse carater — antropolégico. Os discursos estdo duplamente
determinados: de um lado, pelas formacbes ideoldgicas que os relacionam a
formac0es discursivas definidas e, de outro, pela autonomia relativa da lingua.

Para Maingueneau (2001, p 53), “o discurso se constroi, com efeito, em fun¢do de uma
finalidade, devendo, supostamente, dirigir-se para algum lugar”. Portanto, o ato do discurso
constitui-se em acdo sobre o outro, objetivando modificar o comportamento do outro, agir
sobre o outro. Com isso, surge a interatividade, caracteristica fundamental do discurso.
Entretanto, a manifestacdo mais evidente dessa interatividade consiste na conversacdo, na
qual dois locutores coordenam suas enunciagdes. No entanto, vale mencionar que nem todo
discurso deriva da conversacdo, pois além do caso dos escritos, existem numerosas de

oralidade que parecem muito pouco interativas.

3.1.3 Ideologia

A definicdo de ideologia na AD tem sua origem na perspectiva tedrica de Marx e
Engels, onde o conceito imaginario de ideologia expressaria a relagdo entre ‘““formas
invertidas” da consciéncia e a existéncia material dos homens, ou seja, haveria uma distor¢ao
do pensamento, cuja origem se daria em funcdo das contradi¢des sociais. Essa distor¢do teria
como principal funcdo ocultar essas préprias contradi¢cBes. Esta formulacdo, porém, foi
sofrendo transformacdes dentro do préprio trabalho desenvolvido por Marx, e também pela
influéncia de outros autores como Lenin e, posteriormente, nas releituras feitas de Marx por
autores como: Althusser, Gramsci e Luckacs.

Segundo o Dicionéario de Anélise do Discurso (2008), o termo ideologia, sob a ética da
analise do discurso de linha francesa, € um conceito central que, de acordo com a teoria das
ideologias do fildsofo marxista Althusser, representa uma relacdo imaginaria dos individuos
com a sua existéncia, que se concretiza materialmente em aparelhos e praticas. Nesse
contexto, Althusser (2001, p. 186) propds a seguinte distingdo: “uma teoria da ideologia geral,
na qual a fungdo da ideologia é assegurar a coesdo na sociedade, da teoria das ideologias
especificas, na qual a funcdo geral j& mencionada € sobre determinada pela nova funcéo de
assegurar a dominagao de uma classe”.

De acordo com a distingdo mencionada, compreende-se que isso s6 € possivel pela
formulacéo do conceito de ideologia enquanto “uma representagao da relagdo imaginaria dos

individuos com suas condicdes reais de existéncia” (ALTHUSSER, 2001, p. 77) e na medida



76

em que ela interpela os individuos e os constitui em sujeitos que aceitam seu papel dentro do
sistema das relagdes de produgdo. Para Althusser (2001, p. 81), é “a natureza imaginaria (da
relacdo entre os homens e as suas condicGes reais de vida) que fundamenta toda a
deformacéo imaginaria que se pode observar em toda ideologia”. A partir da leitura de
Althusser sobre ideologia, Pécheux pensa na relagdo entre ideologia e discurso.

Partindo das contribuicbes do materialismo histérico, no que diz respeito a
superestrutura ideoldgica em sua ligacdo com o modo de producéo, e realizando um novo
deslocamento, Pécheux mostra o importante papel que a ideologia representa no processo de
interdicdo dos sentidos. Propondo o conceito de “condigdes de producdo”, ele mostra que o

discurso é efeito de sentidos entre os interlocutores.

Nesse contexto, tal definicdo sugere que a ideologia é materializada por meio dos
discursos e articulada por sujeitos. Isso pode ser confirmado com a seguinte assertiva: “So6 ha
ideologia pelo sujeito e para sujeitos” (ORLANDI, 2009, p. 96). Dessa maneira, percebe-se
que todo dizer é ideologicamente marcado no discurso, sendo na lingua que a ideologia se
materializa. Em outros termos, é atraves da palavra do sujeito que o discurso contempla o
trabalho da lingua e da ideologia.

Para Chaui, (1980 apud BRANDAO, 2012, p. 22), a ideologia organiza-se

como um sistema logico e coerente de representacdes (ideias e valores) e de normas
ou regras (de conduta) que indicam e prescrevem aos membros da sociedade o que

devem pensar e como devem pensar, 0 que devem valorizar, 0 que devem sentir, o
gue devem fazer e como devem fazer.

Nota-se que, com base na definicdo de discurso, a ideologia é conceito-chave para o
analista. Pois, segundo Althusser, a ideologia estd ligada ao inconsciente através da
interpelacdo dos individuos em sujeitos. Quando falam, os sujeitos sdo simultaneamente
afetados pelo funcionamento da ideologia e do inconsciente, ambos inscritos no
funcionamento da linguagem. Esse funcionamento ndo é transparente para o sujeito, que nao
percebe como ¢ afetado pela ideologia e pelo inconsciente (SILVA, 2013).

Dito de outra forma, ndo existe sentido sem referéncia a ideologia a qual se revela na
opacidade dos objetos simbdlicos, ou seja, dos discursos. Pois, “enquanto pratica significante,
a ideologia aparece como efeito da relacdo necessaria do sujeito com a lingua e com a historia
para que haja sentido” (ORLANDI, 2009, p. 48).
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Desse modo, infere-se que o sujeito pode, através de seu discurso, evidenciar uma
identificacdo com a ideologia da classe dominante, mesmo ndo pertencendo a essa classe, e

sem ter plena consciéncia disso.

3.1.4 Sujeito

Charaudeau e Maingueneau definem que o sujeito do discurso é o elemento capaz de
localizar o seu interlocutor na discursividade, pois o sujeito revela-se através da préatica

discursiva como se constata na citacdo abaixo:

O sujeito do discurso é uma no¢do necessaria para precisar o estatuto, o lugar e a
posicdo do sujeito falante (ou do locutor) com relacdo a sua atividade linguageira.
Ele leva a considerar as relaces que o sujeito mantém com os dados da situagdo de
comunicacdo na qual ele se encontra, os dados da situacdo de comunicacdo na qual
ele se encontra, os procedimentos de discursivizacdo, assim como 0s saberes,
opinies e crengas que possui e que supBe serem compartilhados pelo seu
interlocutor. Sua competéncia ndo é mais simplesmente linguistica, ela é ao mesmo
tempo  comunicacional, discursiva e linguistica (CHARAUDEAU;
MAINGUENEAU, 2008, p. 457, [grifos dos autores]).

A AD rompe com a concepcao de sujeito uno, livre e caracterizado pela consciéncia,
isto é, sem inconsciente e sem ideologia, e tomado como origem. Sendo assim, para a AD, 0
sujeito é clivado, ou seja, ndo é uno; o sujeito € também assujeitado, isto é, ndo é livre e ndo
estd na origem do discurso (MUSSALIM; BENTES, 2011).

E conveniente considerar que o sujeito do discurso é um sujeito composto de varias
denominagdes. Segundo Charaudeau e Maingueneau (2008, p. 458), por exemplo, “[e]le é
polifonico, uma vez que é portador de varias vozes enunciativas. Ele € dividido, pois carrega
consigo varios tipos de saberes, dos quais uns sdo consciente, outros sdo ndo conscientes,
outros ainda, inconscientes”.

Enfim, nota-se que o sujeito do discurso se desdobra na medida em que é levado a
desempenhar alternativamente dois papeis de bases diferentes: a) papel de sujeito que produz
um ato de linguagem e o coloca em cena, imaginando como poderia ser a reacdo de seu
interlocutor; e b) papel do sujeito que recebe e deve interpretar um ato de linguagem em
funcdo do que ele pensa a respeito do sujeito que produziu esse ato.

Orlandi também postula acerca da influéncia que a ideologia exerce sobre o sujeito

quando esté produzindo o seu discurso, considerando que
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0 sujeito de linguagem é descentrado, pois é afetado pelo real da lingua e também
pelo real da historia, ndo tendo o controle sobre 0 modo como elas o afetam. Isso
redunda em dizer que o sujeito discursivo funciona pelo inconsciente e pela
ideologia (ORLANDI, 2009, p. 20).

No entanto, a referida autora enfatiza que o sujeito esta para o discurso como o autor
esta para o texto. Ora, diante disso, pode-se afirmar que o sujeito administra o seu discurso
assim como o autor o faz com o seu texto. Nesse sentido, Orlandi (2009, p. 46-47) afirma que
“ndo ha discurso sem sujeito. E ndo ha sujeito sem ideologia. [...] O individuo é interpelado
em sujeito pela ideologia para que se produza o dizer”. Conforme as palavras da autora,
infere-se que ndo existe discurso sem sujeito e ndo ha sujeito sem ideologia, pois esta é que
influencia tanto os sujeitos quantos os sentidos. E ainda pode-se admitir que ndo existiria
sujeito nem sentido se ndo fosse a formac&o ideoldgica.

Para Brandao (2012, p. 31), nesse caso, “o discurso esta sempre atravessado pela
subjetividade; ndo ha discurso neutro, todo discurso produz sentidos que expressam as
posi¢des culturais, ideologicas dos sujeitos da linguagem”. O discurso revela entdo a
ideologia que influencia o sujeito durante a produgdo discursiva, como mencionado
anteriormente, na qual o sujeito sera capaz de elaborar um enunciado depois de ter sido
influenciado pela formacao ideoldgica.

Entende-se, pois, por formagéo discursiva aquilo que — numa determinada formacéo
ideologica, ou seja, a partir de uma posi¢do numa certa conjuntura — determina o que pode e
deve ser dito; portanto, as palavras, as proposicdes e as expressdes recebem seu sentido em
uma formacdo discursiva na qual sdo produzidas. Assim, ¢ “a formacdo discursiva que
permite dar conta do fato de que sujeitos falantes, situados numa conjuntura histérica, possam
concordar ou ndo sobre o sentido a dar as palavras, ‘falar diferentemente falando a mesma
lingua” (BRANDAO, 2012, p. 49). Sendo assim, o entendimento de formac&o discursiva se
torna importante para a determinacdo daquilo que pode ser dito, a partir da posicao do sujeito.

Nessa perspectiva, Branddo (2012) aponta que, de acordo com o funcionamento da
AD, o sujeito produtor de seu discurso apresenta as seguintes caracteristicas: € um sujeito
marcado pela historia; influenciado pela ideologia, isto €, que reflete em sua fala os valores,
as crencas de um momento histérico. Além disso, tal sujeito ndo é exclusivo, pois divide o
espaco no seu discurso com outro sujeito; e é polifonico, porque na sua fala ha a presenca de
outras vozes, a partir das quais o proprio sujeito do discurso se forma na tessitura das

formagdes discursivas.
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3.1.5 Formagcédo ideoldgica e formacdo discursiva

Ao se analisar um discurso, € necessario também que se leve em consideracdo dois
conceitos importantes e tradicionais na area da AD: o de formacédo ideoldgica (FI) e o de
formagao discursiva (FD).

Segundo Brand&o (2012), o conceito de formacdo ideoldgica esta incorporado a primeira
fase da analise do discurso e tem como ponto de partida o trabalho de Althusser, que defende
a ideia de que o discurso deve ser visto como uma das instancias em que a materialidade
ideoldgica se concretiza. Observa-se entdo que a ideologia funciona na reproducdo das
relacGes de producdo, pela interpelagdo ou assujeitamento do sujeito como sujeito ideologico.

Nesse sentido, Branddo (2012, p. 46-47) explicita que “essa interpelagdo ideoldgica
consiste em fazer com que cada individuo (sem que ele tome consciéncia disso, mas, ao
contrario, tenha sua prépria vontade) seja levado a ocupar seu lugar em um dos grupos ou
classes de uma determinada formagao social”. Assim, compreende-se que cada individuo seria
levado a ocupar seu lugar em determinada sociedade, mesmo que ele tenha a impresséo de ser
dono da sua propria vontade.

Com base no que foi dito, destaca-se que a FI tem como um de seus componentes as
formag0es discursivas, ou seja, os discursos que sdo articulados e governados por formacoes
ideologicas. Dessa forma, o entendimento de formacdes discursivas pode ser conceituado
como “uma formacdo ideoldgica especifica e levando em conta uma relagdo de classe,
determinam ‘o que pode ser dito’ a partir de uma posicdo dada em uma conjuntura dada”
(BRANDAO, 2012, p. 48).

Assim, o conceito de FD, defendido pela autora, compreende do lugar de construcdo dos
sentidos, onde é determinado o que pode e deve ser dito, a partir de uma de uma posi¢ao em
determinada conjuntura social. Esclarecendo-se dessa maneira que, uma certa FD sempre esta
relacionada com uma formacé&o ideoldgica.

Segundo Orlandi (2010), é na formacdo discursiva que se constitui o dominio do saber,
podendo se propor a existéncia de uma intensa circulacao de saberes de uma regido para outra
no universo discursivo. Branddo (2012), por sua vez, afirma que formalmente a nocédo de FD
envolve dois tipos de funcionamento da linguagem: a parafrase — entendida como um espaco
em que os enunciados sao retomados e reformulados num esforgo constante de suas fronteiras
em busca da preservacgdo de sua identidade — e o pré-construido, que remete a uma construcao
anterior e exterior, por oposi¢do ao que € construido pelo enunciado, sendo 0 que cada um

pode ver de determinada situacéo.
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Nesse sentido, compreende-se que, em se tratando do nivel interdiscursivo, na formacao
dos enunciados estd implicado o préprio conhecimento que se tem sobre uma formacao
discursiva, de modo que os proprios enunciados existem no tempo e na memodria. Sendo
assim, pode-se afirmar que esse saber envolve toda uma transmissdo cultural, ndo s
transmitida de geracdo em geracdo, mas também regulada pelas institui¢oes.

Outro aspecto importante a ser considerado é a relagdo da FD com outras formacfes
discursivas, para compor uma Fl, é que vai incidir sobre a area de conhecimento semantico.
Pois, no final da década de 70, a nocdo de FD foi ampliada por Pécheux (1979), Maradin
(1979) e Courtine (1981) no sentido de explicar a ndo identidade da prépria FD. Segundo 0s

estudiosos, a FD aparece inseparavel do interdiscurso, conforme explicita PEcheux:

Uma formagdo discursiva ndao é um espago estrutural fechado, ja que ela é
constitutivamente “invadida” por elementos provenientes de outros lugares (i.e., de
outras formagdes discursivas) que nela se repetem, fornecendo-lhe suas evidéncias
discursivas fundamentais (por exemplo sob formas de ‘pré-construidos' e de
“discursos  transversos” (PECH EUX, 1983, apud CHARAUDEAU;
MAINGUENEAU, 2008, p. 241).

De acordo tal concepcdo, é possivel inferir que a ideia de heterogeneidade esta
diretamente relacionada a FD, no sentido de que embora a FD possa determinar o que pode e
deve ser dito por seus falantes, na tentativa estabelecer uma homogeneidade discursiva, iSso
ndo seria possivel, pelo fato de haver contradi¢Bes ideoldgicas dentro de cada unidade que

compde o conjunto discursivo.

3.2 Odiscurso religioso

Os estudos pautados na AD tém a pretenséo de desenvolver uma teoria critica capaz de
tratar da determinacdo historica dos processos de significacdo, considerando principalmente
as condi¢cbes de producdo da linguagem. Em outras palavras, a AD — ou investigacdo
discursiva — salienta as formas de como se constrdi, regula, controla conhecimento, as
relacdes sociais e institucionais, na tentativa de identificar quais sdo os efeitos nos dias atuais,

De acordo com os estudos da linguagem e seu funcionamento no meio social, Orlandi
(2011) assevera que o discurso, em seu funcionamento, pode ser classificado em trés tipos:
ludico, polémico ou autoritéario. E o critério adotado para tal classificacdo é a relagdo entre o
referente (objeto do discurso) e os interlocutores (locutor e ouvinte).
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Diante de tal classificacdo, constata-se que o discurso lidico € aquele em que o seu
objeto se mantém presente enquanto tal e os interlocutores se expdem a essa presenca,
resultando disso o que se define por polissemia aberta. Ja& no discurso polémico, a relacéo
dialogica entre os interlocutores é mais restrita, na qual os sujeitos envolvidos procuram
direcionar seus pontos de vista com menor grau de interacdo. Por sua vez, o discurso
autoritario tem restricdo acentuada, sendo completa, de relacdo dialdgica entre locutor e
interlocutor, predominando o autoritarismo (ORLANDI, 2011).

Nessa perspectiva, vale mencionar que a

reversibilidade na relagdo dos interlocutores pode fazer parte do critério de distingao
desses tipos de discursos, ou melhor, desses funcionamentos discursivos: o discurso

autoritario procura estancar a reversibilidade; o ludico vive dela; no polémico, a
reversibilidade se da sob condi¢c6es (ORLANDI, 2011, p. 29).

Assim, o discurso analisado neste estudo € o religioso que, de acordo com a definicéo
acima, pode ser classificado como autoritario, em que o interlocutor pregador é o porta-voz
de Deus e o interlocutor fiel manifesta-se simplesmente dizendo amém, concordando com as
palavras do pregador, sejam elas quais forem. Nesse sentido, percebe-se que ndo ha troca
nesse processo comunicativo, pois sempre quem fala é a voz de Deus por meio de seus
representantes e num processo natural das coisas, em gque ndo se discute com Deus.

A partir dessa classificacdo, pretende-se fazer uma incursao sobre o discurso religioso
nos espacgos limites do catolicismo, considerando a analise a ser realizada posteriormente
sobre o Discurso Religioso Cat6lico (DRC) presente nos Ladrdes de Marabaixo.

A classificacao de discurso autoritario feita por Orlandi (2011) caracteriza e evidencia
a doutrina da Igreja Catdlica ao longo dos tempos. Pois desde a Idade Média, por exemplo, o
contexto discursivo caracteriza-se como um periodo em que as praticas religiosas eram
regidas, essencialmente, pela busca da intimidade com Deus, pois essa era a Unica forma de
fugir do pecado e do demdnio, figuras bastante difundidas pelo discurso da Igreja Catdlica.
Tal movimento também € presenciado nos ladrbes e ritos do Marabaixo, como por exemplo
nas missas e nas ladainhas em louvor ao Divino Espirito Santo e a Santissima Trindade, em
busca de salvacéo.

De acordo com essa percepgdo religiosa, Milanez e Gaspar (2010) afirmam que o
catolicismo consiste em um retorno aos fundamentos de sua igreja e por isso, a profunda
valorizacdo dos preceitos biblicos, a devocdo a Nossa Senhora (mée de Jesus) e aos santos da
tradicdo catdlica oficial. O que nédo difere da pratica religiosa dos grupos de Marabaixo, pois

estes tambem recorrem as mesmas praticas, porém caracterizadas na perspectiva do
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catolicismo popular, onde a pratica da oragdo do terco e bem como a utilizacdo dos
sacramentos, principalmente o da eucaristia. Mas por outro lado, pode-se afirmar que algumas
praticas religiosas diferem justamente pelos instrumentos utilizados no seio da igreja catolica,
onde os grupos de Marabaixo ao fazerem uso de tambores, chocalhos e etc. nas realizagGes do
rito religioso, muitas vezes geram preconceito por parte dos membros da igreja catolica e por
grande parte da sociedade amapaense.

Entretanto, ha de se considerar que os respectivos fiadores do discurso de cada um
desses movimentos incorporam um modo de ser e agir concernente ao discurso que 0S
constitui como sujeitos. Por isso, o conjunto de praticas realizadas por tais fiadores contribui
para a identificacdo de algumas significacdes, que constituem a semantica global de cada um

dos posicionamentos a serem analisados.

3.2.1 Caracterizag&o do discurso religioso catolico

A principal caracteristica do discurso religioso esta relacionada a propriedade da
reversibilidade, com respeito a este fato, tentando se justificar, mesmo quando ndo uma
relagdo direta com o sagrado. Para Orlandi (2011), a nogdo de reversibilidade é essencial para
se compreender o funcionamento do discurso religioso, em especial o catélico, que vem ser 0
objeto de estudo desta pesquisa. A referida autora afirma que, pela nocéo de reversibilidade,
ndo se pode fixar o locutor no lugar do locutor e o ouvinte no lugar do ouvinte. Dai que, ao
serem afetados pelo simbdlico da lingua, os interlocutores podem perfeitamente transpor o seu
lugar de origem.

Pois tomando como suporte as palavras da referida autora, no discurso polémico a
reversibilidade é realizada sob certas condic¢des, no ludico esta acdo pode ser suspensa e no
autoritario é anulada essa possibilidade. Compreende-se entdo que, no discurso autoritario, o
ouvinte e o locutor sdo de envolvidos pela palavra, que a acdo da reversibilidade é estancada,
ou seja, tal acdo no discurso autoritario ndo passa apenas de uma ilusdo. E neste sentido,
pode-se afirmar que enquanto discursos autoritarios se identificam: o discurso pedagdgico e o
discurso religioso.

Destarte, compreende-se que todos os tipos de discursos propostos possuem como
parametro a nocao de reversibilidade e, como diz Orlandi (2011, p. 240), “em se tratando do
discurso autoritario, gostariamos de observar que, embora ndo haja reversibilidade de fato, é a

ilusdo da reversibilidade que sustenta esse discurso”. Assim, considera-se que o discurso
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religioso busca estancar a polissemia, impedindo a reversibilidade, o que significa congelar o
locutor no lugar que lhe é de direito e congelar o ouvinte, também, no lugar que lhe é de
direito e dever.

Orlandi (2011), com base nas contribuicdes de Althusser (1974), reafirma que Deus
interpela seu sujeito como sujeito cristdo e que, portanto, se existe uma multiddo de sujeitos
cristdos é porque existe o todo poderoso (Deus) que assujeitou individuos livres em sujeitos
cristdos. Para Althusser, o sujeito Unico e absoluto (Deus) é distinto dos sujeitos interpelados,
sendo o discurso religioso aquele em que fala a voz de Deus. A voz do padre, do pastor ou do
pregador equivale & voz de Deus. Dai se tem os “representantes de Deus na terra” como seus
interlocutores-interpelados, apagando-se, desse modo, qualquer possibilidade de um sujeito-
leitor (das escrituras).

Nesse contexto, Orlandi (2011, p.245) assevera que 0

discurso religioso ndo apresenta henhuma autonomia, isto €, o representante da voz
de Deus ndo pode modificd-lo de forma alguma [...] H& regras estritas no
procedimento com que o representante se apropria da voz de Deus: a relagdo do

representante com a voz de Deus é regulada pelo texto sagrado, pela igreja e pelas
cerimdnias.

Tomando o discurso como materialidade ideoldgica cujo objetivo é capturar o
individuo livre e assujeita-lo a um poder superior, pode-se afirmar que o individuo livre é
interpelado por Deus para que livremente aceite sua coercdo a um poder superior (ele préprio,
Deus, é o poder superior), conforme escreve Orlandi (2011).

Para compreender melhor esse processo discursivo que impede a reversibilidade, é
fundamental a distingéo entre os lugares sociais no discurso religioso. Assim, o lugar social de
Deus esta relacionado com o aspecto espiritual, ao passo que o lugar dos sujeitos-cristdos
interpelados perpassa pelo plano material. Nessa perspectiva, Orlandi (2011, p. 243) enfatiza

que

[lJocutor e ouvinte pertencem a duas ordens de mundo totalmente diferentes e
afetados por um valor hierarquico, por uma desigualdade em sua relacdo: o mundo
espiritual domina o temporal. O locutor é Deus, logo, de acordo com a crenga,
imortal, eterno, infalivel, infinito e todo-poderoso; os ouvintes sdo humanos, logo,
mortais, efémeros faliveis, finitos, dotados de poder relativo. Na desigualdade, Deus
domina os homens.

No discurso religioso, a interpretacdo é fortemente monitorada e por isto tende a
monossemia. Neste sentido, pode-se inferir que no discurso religioso cristdo, a interpretacao é

propria da igreja que segue seu livro guia, a Biblia. Portanto, a assimetria, além de aparecer na
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palavra e na interpretacdo, aparece também no que se refere aos dois tipos de planos, no
temporal e no espiritual. Segundo Orlandi (2011), essa assimetria, 0s agentes da interpretacédo
constituem-se em dois tipos:

No plano temporal, a relacdo com o sagrado, na religido catolica, se da pelos
representantes da Igreja como o Papa, os Bispos e os Padres. J& no plano espiritual, esta
relacdo se manifesta através da mediacdo dos santos e de Nossa Senhora com Deus. No
entanto, Jesus Cristo, ndo € considerado nem represente e nem mediador, porque embora seja
a parte acessivel de Deus, ocupa um lugar a parte no plano espiritual e, como filho de Deus,
representa o proprio Deus.

Contudo, percebe-se que a relagéo entre os dois planos (temporal e espiritual) pode ser
compreendida como “a assimetria assim constituida, caracteriza a tendéncia para a nao
reversibilidade: os homens ndo podem ocupar o lugar do locutor porque este é o lugar de
Deus” (ORLANDI, 2011, p. 244). Portanto, pode-se afirmar que essa relacéo de interlocucéo,
que constitui o discurso religioso, também acontece de maneira fixa, segundo a relacdo

enfatizada por Orlandi.

3.2.2 Interlocutor Deus

E possivel dirigir um olhar ingénuo a um texto religioso, sem considerar o poder das
palavras. Dominique Maingueneau (2010), ao trabalhar conceitos relevantes para a AD, faz
referéncia ao aspecto da historicidade do género “sermao”, onde explicita que a Palavra de
Deus ¢ o poder. Todavia, os enunciados “Deus todo poderoso”, “o poder da palavra de Deus”
e “o poder de Deus” (comuns nos sermdes), garantem o efeito de sentido no discurso
religioso.

Diante do exposto, fica garantido o reconhecimento, por parte do ouvinte, da existéncia
de um poder superior a ele e ao qual ele deve se submeter. Diante desse poder, 0 homem
reconhece sua nulidade, reconhecendo ndo ser mais que uma criatura (ELIADE, 1992). O
poder reconhecido e assim constituido situa-se, na formacao discursiva religiosa, no lado do
plano espiritual (Deus). Os ouvintes reconhecem o enunciador (Deus) como aquele que os
nomeou e os criou, e perante 0 qual devem se submeter. Dessa forma fica garantida a
contencdo da polissemia, ou a ndo-reversibilidade na formacdo discursiva religiosa.

Assim, o discurso religioso é aquele onde o efeito é a total submissdo do sujeito-cristdo

a forcas que lhe s@o superiores. O sujeito reconhece o seu lugar e o lugar de Deus, em que 0
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reconhecimento, nesse caso, equivale a ndo reversibilidade. Assim instala-se a ideia do bom
sujeito, ou seja, o sujeito submisso a ordem divina e ao “Todo Poderoso”.

Nesse discurso, a reversibilidade é impossibilitada pelos lugares sociais ocupados pelos
interlocutores. A relacdo entre o locutor (Deus) e os ouvintes (0s homens, o0s sujeitos) se faz
através da fé e da graca, obra do poder de Deus. A fé é a possibilidade que o homem tem de
alcancar a graca e a salvacdo da alma. Ela reforga a assimetria entre Deus e 0s homens,
conforme diz Orlandi (2011, p. 250):

Interpretando-se a fé com referéncia a assimetria, podemos dizer que a fé ndo a
elimina, isto €, ndo é capaz de modificar a relacdo de nao-reversibilidade do discurso
religioso: a fé é uma graca recebida de Deus pelo homem, com fé, tem muito mais
poder, mas como a fé € um dom divino, ela ndo emana do proprio homem, lhe vem
de Deus.

A fé distingue entdo os sujeitos fiéis dos ndo-fiéis, permitindo o reconhecimento mutuo
entre os sujeitos, os irmaos da fé. Ela € um meio para definir o incluido do excluido; os que
pertencem a comunidade dos que dela estdo fora. A fé comprova a ndo-reversibilidade, mas,
para que o discurso se realize, ela é necessaria a reversibilidade ou a sua ilusdo, sem a qual o
discurso néo se realiza (ORLANDI, 2011).

A ilusdo da reversibilidade é a possibilidade de ndo fixar o locutor no lugar do locutor
e o0 ouvinte no lugar do ouvinte. No discurso religioso, seria a possibilidade de se passar do
plano espiritual para o temporal ou vice-versa. Dessa forma, como corrobora Orlandi (2011),
a ilusdo pode ter duas formas: quando Deus divide com os homens suas propriedades (através
da graga), ou quando o homem se alca até 0 mundo espiritual.

O interessante disso € quando Deus partilha com os homens seus dons divinos, quando
ele desce até o plano temporal para conceder suas qualidades aos dirigentes da Igreja. Sobre
isso, Orlandi (2011, p. 251) dizque 0

movimento de cima para baixo, aquele em que Deus desce até os homens e partilha
com eles suas qualidades divinas, é o caso em que se consideram as formas
religiosas em seu carater performativo: a infalibilidade do papa, a possibilidade de

ministrar sacramentos, a consagracao na missa, as béncdos, etc. Ai estdo: o papa, 0s
Bispos, os padres, etc.

Nesse caso, 0 homem cré que atingiu qualidades atemporais, como a onisciéncia e a
onipoténcia. Varios relatos de profecias atestam essa ultrapassagem, assim como atos de cura
e exorcismo. Muitos intercessores da palavra de Deus situam-se nesse modelo, em que o

poder da palavra na religido é evidente. O mecanismo da performatividade atesta esse poder
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de forma clara, em que ela est4 ligada a uma visdo da linguagem como acdo (ORLANDI,
2011).

Seja qual for a forma que adquire a ilusdo do funcionamento da linguagem enquanto
acdo divina, ela se da dentro de certas regras pré-estabelecidas pelo locutor, pela hierarquia
social e pela situacdo histérica. A ilusdo confirma a dissimetria entre sujeitos falantes. Dai
muitos tragos serem comuns a Varios discursos, caracterizando assim, diferentes posicGes

hierarquicas no discurso.

3.2.4 Interlocutor pregador

Segundo Maingueneau (2010), muitos dos géneros textuais que sdo proclamados
perante os eventos da Igreja Catolica geralmente caracterizam-se na categoria das enuncia¢des
monologais orais, apoiadas em geral num texto prévio e cuidadosamente escritas pelo
pregador. Como exemplo, tem-se o sermdo pregado nas missas dominicais, que apresenta
como objetivo principal “melhorar a compreensdo da doutrina e incitar os fiéis a levar uma
vida mais em acordo com as exigéncias religiosas” (MAINGUENEAU, 2010, p. 104).

Nota-se que é através dessa pregagdo que a Igreja dispensa um ensinamento a0 mesmo
tempo dogmatico e pratico, onde o foco principal é a oralidade. Mas trata-se, evidentemente,
de uma linguagem elaborada, capaz de persuadir o fiel com o discurso religioso, conforme

ilustra o seguinte excerto:

O pregador deve mostrar em sua propria enunciagdo que é obrigado, por uma
necessidade interior, a falar como o faz. A mensagem central desses sermfes — a
saber, que os fiéis devem converter-se para assegurar sua salvacdo — so pode, de
fato, ser veiculada por uma enunciagdo que vai diretamente de uma alma a outra. O
topo que opbe a escrita morta a oralidade viva é substancial a pregacdo
(MAINGUENEAU, 2010, p. 107-108).

Maingueneau (2010) enfatiza ainda que, mesmo que o0 sermdo seja redigido
previamente, o pregador deve dar a impressdo de falar naturalmente, como se ele fosse ditado
por Deus, para que os fiéis possam fortalecer sua fé naquilo que é dito pelo mediador da
palavra do Senhor. Segundo o referido autor, o dispositivo do sermdo catolico articula trés
lugares, que sdo materializados na propria organizacdo da igreja, a saber: a) embaixo o0s
ouvintes, que, pelo préprio fato de pertencerem a igreja, sdo considerados como Sujeitos em
busca de um Objeto de valor, a salvacdo, que sé podem obter aperfeicoando sua devocao e

seu conhecimento da doutrina; b) logo acima dos fiéis, existe o pregador, que exerce o papel
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de mediador autorizado da palavra de Deus, dotado de dupla competéncia — préatica (devo¢ao)
e tedrica (da doutrina); e c) no alto, no universo celeste, Deus, que é o fiador da relacdo de
lugares que o sermao estabelece entre os participantes da pregacdo (MAINGUENEAU, 2010).

Nesse cendrio, pode-se dizer que a fé é responsavel por distinguir os sujeitos nao-fiéis
dos fiéis, e isso constitui 0 escopo do discurso religioso. Para 0 homem que é provido de fé, o
discurso religioso é formado através das promessas, mas para aqueles que nao sdo, torna-se
uma espécie de ameaca. Portanto, pode ser dito que a fé é o parametro em que se inicia o
processo de exclusdo, e a Igreja é 0 espaco onde se constitui esse processo. Dai vale destacar
as promessas realizadas durante a realizagdo do Ciclo do Marabaixo, bem como o pagamento
delas.

Com base no exposto, Orlandi (2011, p. 252) demonstra que o

poder da palavra na religido é evidente. O mecanismo da perfomatividade atesta esse
poder de forma clara. A performatividade da linguagem est4 intimamente ligada a
uma visdo da linguagem como acdo. Ndo como acgdo decorrente do falar mas como
acdo estruturalmente (organicamente) inscrita no proprio ato de falar. E o exame
desse mecanismo resulta na confirmagdo da dissemetria de que estamos ao longo
desse trabalho:

| homens (sujeitos)|

Institui, interpela, ordena, Respondem, pedem,

regula, salva, condena, etc. agradecem, desculpam-se,
exortam, etc.

Assim, afirma-se que a Igreja se constréi por si mesma através da palavra da
revelacdo, do livro guia como o elo crucial do sujeito com o dizer sagrado, que representa um
ponto cego do discurso, a forma primeira e evidente da fé. Tida como dom divino, a fe é
submetida ao espaco da Igreja e seus mandamentos, 0 que comprova a existéncia da ndo
reversibilidade no discurso religioso. E como o rito do Marabaixo esta pautado nos dogmas da
Igreja Catolica, é possivel perceber o fortalecimento da fé dos fiéis catdlicos e marabaixistas
através da realizacdo das novenas e dos tercos, seguindo o que é promulgado pela Igreja
Catolica.

Pode-se inferir que a fé distingue os ndo-fiéis dos fiéis; por isso ela constitui o escopo
do discurso religioso. Para 0 homem que é provido de fé, o discurso religioso é formado
através das promessas, mas para aqueles que nao sdo, torna-se uma espécie de ameaca.
Portanto, pode ser dito que a fé € o pardmetro em que se inicia o processo de exclusdo, e a
Igreja é o espago onde se constitui esse processo ao longo da histdria da humanidade.

Zumthor (1993, p. 79-80) faz referéncia aos poder da Igreja desde a era medieval,

onde a oralidade prevalecia perante os fiéis, por falta de dominio da escrita:
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O cristianismo popular — o qual Isambert nota que prolongava e em alguma medida
perpetuava um ‘paganismo popular’ da Antiguidade — recusava todo universalismo
e, em contrapartida aspirava a permitir a cada um, através de diversas mediacGes,
um contato particularizado com o divino: um dialogo feito de palavra e de ouvido,
num lugar e num tempo concretos e familiares. Tudo o diziam ou cantavam 0s
poetas e seus intérpretes tendiam a mesma a — historicidade, na experiéncia Unica da
audicdo. [...] Esses fatores tiveram sobre as mentalidades e 0s costumes uma
influéncia tdo grande que a Igreja oficial, de duas maneiras entreabriria a instituicio
para as manifestagdes da ‘religido popular’: pelas festas, numerosas e periddicas, as
quais dava pretexto sua liturgia, e pelo culto aos santos.

Nesse sentido, observa-se o poder da Igreja mediante a disseminacdo ideologica
através das praticas religiosas que envolvem a maioria pessoas principalmente pela mediacao
da palavra oral, pelo fato de ser mais dindmica e assim recruta com maior facilidade os fiéis
gue ndo dominam o codigo escrito, tornando as ideias impostas pela doutrina catolica mais
acessiveis aos fiéis. Uma acdo por parte da Igreja bastante perceptivel e que se instaura nas

classes menos favorecidas.

3.2.4 Interlocutor fiel

Constata-se que o discurso religioso esta pautado na triade de interlocutores, a saber:
Deus, pregador e fiel. Nessa relagdo existente entre os interlocutores, percebe-se o pregador
assume o papel de intermediario entre Deus e o fiel. Em outras palavras, ele (o pregador) é
apenas um mensageiro da palavra de Deus, que transfere ao povo os ensinamentos do ditado
pelo que diz a palavra do Senhor.

Nesse sentido, pode-se dizer que Deus é o sujeito Unico e absoluto no discurso
religioso, onde ndo sera possivel modificar sua voz, pois que o que impera é a vontade divina.
Assim, quando o pregador leva a palavra de Deus aos fiéis, ele se coloca como um
representante do Senhor na terra, visto que, de acordo com a vontade de Deus, o fiel ndo pode
discordar do que esta sendo pregado pelo representante do todo poderoso.

Nesse caso, 0 discurso religioso é manipulador, visto que o pregador usa 0 nome de
Deus para instaurar formas de controle sobre as pessoas, a fim de que, por meio das doutrinas
pregadas, essas nunca abandonem a religido. Assim, o pregador utiliza varias estratégias de
convencimento, como forma de manipular o fiel, de acordo com a ideologia que rege a
doutrina da religido. Em se tratando desta pesquisa, o foco esta voltado para os dogmas da
Igreja Catdlica.

Diante desse contexto, o fiel fica passivo aquilo que é ordenado pelo pregador; caso

contrario, 0 mesmo fiel estaria vivendo em pecado se ndo seguisse a palavra de Deus. Na
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busca da salvacéo, o fiel procura enfim seguir as ordens do Senhor, ditadas pelo pregador,
tendo em vista que “a manipulacdo ocorre por varias estratégias, entre elas a sedugdo e
ameacado inferno ou do castigo. Muitas vezes, essas doutrinas criam um elo de satisfacdo
entre o pastor e os fiéis, pois dessa forma irdo alcangar o perdao de Deus” (SANTOS et al.,
2013, p. 208).

Um fato rotineiro nas igrejas, em especial na Igreja Catélica, € a maneira como o fiel é
assujeitado a responder expressdes sacralizadas nos ritos religiosos como, por exemplo, a
palavra “amém” empregada ao final das ora¢des. Observa-se assim que nao ha a possibilidade
nem a liberdade para o fiel dizer outra coisa sendo “amém”. Segundo Santos (2013), tal
expressdo é uma espécie de imposicdo, o que reforca a caracteristica do autoritarismo presente
no discurso religioso. Assim, o fiel é levado de maneira obrigatdria a concordar com a palavra
de Deus proferida pelo pregador, seguindo o que é determinado.

Diante do exposto, pode-se inferir que a principal caracteristica do interlocutor fiel é a
natureza fragil e humilde ante a palavra do Senhor. O fiel, que muitas vezes procura a igreja
guando se encontra com problemas emocionais, financeiros e familiares, reforcando assim a
busca da salvagédo através dos mandamentos de Deus. Afinal de contas, para ser salvo, o fiel
precisa seguir o0 que o Senhor ordena.

Segundo Santos (2013, p. 208), a

ideologia acerca do discurso cristdo, por exemplo, é baseada numa oposicédo: plano
espiritual versus plano mortal, salvacdo versus castigo, fé versus pecado. Baseado

nessa oposicdo, o transmissor da palavra de Deus (pastor ou padre) articula
estratégias de convencimento dos fiéis, algumas vezes para manipula-lo.

Nota-se que, de acordo com a articulacdo feita pelo pregador através do discurso
religioso, torna-se um desafio vencido pela persuasdo do pregador sobre o fiel, visto que tudo
provém da fé, elemento que motiva os fiéis a acreditarem no que esta sendo transmitido por
Deus por intermédio do pregador. Como assegura Orlandi (2011), a fé é a possibilidade que o
homem tem de alcancar a gracga e a salvacdo da alma, pois a fé reforca a assimetria existente
entre Deus e os fiéis.

Entretanto, vale ressaltar a importancia das praticas religiosas no contexto popular,
onde o Ciclo do Marabaixo representa essa manifestacdo em varios aspectos que se
caracterizam nas agdes do catolicismo popular, bem como agdes que caracterizam as religides

de matriz africana na composicao desse cendrio cultural.
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3.2.5 As préticas religiosas na composic¢do do sujeito fiel

Sabe-se que as representacOes simbolicas fazem parte desse cenario religioso no Ciclo
do Marabaixo na cidade de Macapa (Laguinho). Com isso, ndo se pode deixar de mencionar
que o Santo € um elemento fundamental dentro do simbolismo na igreja catdlica, tanto no
nucleo familiar quanto nas grandes massas que recorrem a igreja para exaltar as imagens de
santos, ou mesmo em outras atividades que possam reunir um considerado numero de fiéis.
Com base nesta ideia, Woodward (1992 apud ROCHA, 2013, p. 51) explica:

As vidas dos santos constituem um importante meio de transmitir o sentido da fé
cristd. Desde que o cristianismo existe, as pessoas contam e recontam as historias
dos santos. Eles tém sido homenageados em icones, pinturas, e estatuas. E possivel o
cristianismo sem pescadores e é impossivel vive-lo sem 0s santos.

Percebe-se que, nesse cenario religioso, existem varias possibilidades de o sujeito-fiel
reproduzir sua fé em diferentes maneiras. De acordo com aquilo que ele cré, nota-se que nao
importa a explicacdo racional para as suas crengas nem suas praticas religiosas, posto que o
que importa é a vinculagdo dessas crencas com o dia a dia. Tal pensamento repercute na
conduta de nao desagradar ao santo ou a entidade em que se acredita.

Destarte, a religiosidade, especificamente a popular, ndo tem a intencdo de negar e
muito menos contestar a ortodoxia, apenas procura se efetivar através de manifestacOes
espontaneas que nascem dos aspectos culturais, muitas vezes devido a falta de conhecimento
acerca da doutrina da igreja cristd, e assim podem se definir como préaticas religiosas
especificas de cada regido ou grupo. Nesse sentido, pode-se afirmar que o Ciclo do Marabaixo
se insere dentro desse contexto.

Com base no exposto, consideram-se as promessas, 0s milagres, 0s ex-votos, entre
outras praticas de aproximacao, como parte desse universo simbdlico e propulsores de outras
formas de manifestacdo religiosa de carater popular, dentre as quais as romarias e as
peregrinagdes. Em outras palavras, no ato de devogdo ao santo, o ritual muitas vezes
representa uma troca simbolica que consiste num pedido a ser atendido, para o qual se faz
uma promessa e se espera um ato milagroso.

Nesse contexto, é possivel perceber praticas religiosas do Ciclo do Marabaixo, como
por exemplo, pagar uma promessa, de acordo com os estudos de Martins (2013), em que
geralmente o festeiro do Ciclo é alguém que tem por obrigacdo pagar uma promessa por uma
graca alcangada. Além disso, percebe-se a realizagdo de peregrinagdes, bem como de outras

praticas descritas no ritual do referido Ciclo, como o
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ato de cumprimento da promessa ou da realizacdo do pedido impulsiona a realizacéo
das romarias e peregrinagdes rumo aos santuarios, seguidos ou ndo de depdsitos de
ex-votos, por acreditar que assim o devoto estara mais proximo do santo e sera
ouvido com mais facilidade. Essas préaticas sdo também realizadas somente como ato
de devocdo, no entanto, empiricamente, tem-se que grande parte dos seguidores as
realiza envolvendo pedidos ou agradecimentos (ROCHA, 2013, p. 51).

| *se fortalece ainda mais com a

N&o ha davida que a presenca do catolicismo santora
presenca do santo, onde aumenta o estado de fé e devocédo do sujeito fiel, evidenciando assim
a grande representatividade simbolica no que tange ao aspecto religioso. Nesse caso, acredita-
se que o culto aos santos possibilita analisar questdes que relacionam religido, cultura e
sociedade, por meio do qual se devem estudar os sentidos de determinadas préaticas
devocionais.

Confirma-se nesse sentido, que a devocao aos santos € uma pratica rotineira na vida de
muitas comunidades, que veem nos santos uma possibilidade de intercessao junto a Deus para
o atendimento as suas solicitacdes. Dessa forma, na medida em que os santos oferecem
protecdo recebem agradecimento e respeito as suas virtudes e sdo esses aspectos religiosos

que geram a participacdo atuante dos fiéis nas préticas religiosas.

% segundo Teixeira e Menezes (2009, p. 20), o catolicismo santoral é um das formas mais tradicionais de
catolicismo presente no Brasil desde o periodo da colonizagcdo. Tem como caracteristica central o culto aos
santos. Foi este culto que marcou a peculiar dindmica religiosa brasileira, de carater predominantemente leigo,
seja nas confrarias e irmandades, seja nos oratorios, capelas de beira de estrada e santuarios. O catolicismo
brasileiro foi, durante muito tempo, um catolicismo de “muita reza e pouca missa, muito santo e pouco padre”.
Os santos sempre ocuparam um lugar de destaque na vida do povo, manifestando a presenca de um “poder”
especial e sobre-humano, que penetra nos diversos espacos de vida e favorece, numa estreita aproximagao e
familiaridade com seus devotos, a protecéo diante das incertezas da vida.
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CAPITULO IV: ANALISE DO DISCURSO RELIGIOSO NOS LADROES
DE MARABAIXO

No presente capitulo, buscam-se analisar — através de uma reflexdo critica sobre
aspectos pertinentes a linguagem através dos recursos utilizados para a formacéo ideologica
presente no discurso religioso dos Ladrbes de Marabaixo — as vozes que se movimentam
dentro do referido discurso.

A principio, serdo apresentados 0s procedimentos metodoldgicos da pesquisa; em
seguida, sera feita uma andlise dos textos selecionados para evidenciar os elementos que
compdem a formacdo do discurso religioso. No entanto, em se tratando dos Ladrdes de
Marabaixo, é necessario também considerar os aspectos historicos e culturais, para enfatizar
que o discurso em analise apresenta, com certa predominancia, caracteristicas do discurso
catélico, que no decorrer da andlise serdo relacionadas a algumas caracteristicas marcantes da
cultura africana, evidenciando um hibridismo cultural na constituicdo do discurso religioso

das cangOes de Marabaixo.

4.1 Metodologia

A abordagem metodoldgica responsavel em proporcionar embasamento desta pesquisa
é a Analise de Discurso de linha francesa, que procura problematizar as questfes que colocam
a posicéo e os efeitos de sentido produzidos no discurso, sob diferentes manifestacdes, e que
refletem na linguagem através dos equivocos e da falta de transparéncia.

A AD permite também saber que nao ha neutralidade no uso da linguagem simbdlica e
que sua entrada € permanente e irremediavel, pois ela se encontra com os sentidos e com 0
politico. A maior contribuicdo da Analise do Discurso € proporcionar uma reflexdo sobre a
materialidade especifica da ideologia no discurso. A AD trabalha a relacdo lingua-discurso-
ideologia, como diz M. Pécheux (1988 apud ORLANDI, 2009, p. 17), “ndo ha discurso sem
sujeito e ndo ha sujeito sem ideologia: o sujeito é interpelado pela ideologia e é assim que a
lingua faz sentido”

O resultado de tal consideracdo mostra que o discurso é o lugar de onde se observa

lingua e ideologia, no qual a lingua produz e tem sentindo por e para 0s sujeitos.
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4.2 Corpus da analise

O corpus desta pesquisa se constitui em 03 (trés) cangdes de Marabaixo, selecionadas
de acordo com a tematica referente ao aspecto religioso, na busca de se compreender o
funcionamento do discurso religioso nos Ladrdes de Marabaixo. Ressalta-se que as cancoes
para anélise foram selecionadas de uma coletdnea composta de dezoito can¢es de Marabaixo
compiladas por Piedade Videira (2009); assim, justica-se a escolha das cancdes pelo fato de
elas conterem as categorias definidas nesta pesquisa.

A referida anélise considera que tais versos instituem uma posic&o sujeito-cantador®!

intercambiavel com sujeito-fiel*

. Assim, ser sujeito-leitor dos Ladrdes de Marabaixo é estar
ideologicamente inscrito na discursividade religiosa, submetendo-se a crenca e aos rituais
culturais.

Nesse contexto, é notdrio que a igreja € o principal espaco para se propagar o discurso
religioso, constituindo-se num espaco de interpretacdo, visto que se atribui aos fatos uma
relacdo de causa e consequéncia. Os fatos reclamam sentidos, e a igreja os da. Tais sentidos se
propagam no meio social e chegam também aos grupos de Marabaixo, reclamando um sentido
de acordo com o espago cultural de sua origem, com a presenca de ritos do catolicismo
popular mesclados com ritos da cultura africana.

No entanto, apesar de o objeto de estudo desta pesquisa se configurar no campo do
discurso religioso, especificamente nos Ladrbes de Marabaixo, considerou-se o espaco de
realizacdo do Ciclo do Marabaixo, onde se compreende de fato o espaco discursivo da
referida analise, segundo Maingueneau (1993, p. 117), sendo “definido a partir da deciséo do
analista, em funcédo de seus objetivos de pesquisa”. Tal posicionamento define claramente a
relacdo do pesquisador frente a construgdo de um dispositivo analitico, & questdo que este se
coloca, a natureza do material e, fundamentalmente, frente aos objetivos de sua analise,
enquanto parte de condi¢des de sua produgéo.

Nesse sentido, Orlandi (2011, p. 64) acrescenta que

a analise é um processo que comega pelo préprio estabelecimento do corpus e que se
organiza face a natureza do material e & pergunta (ponto de vista) que o organiza.

# Segundo Ludmila Gondim (2014), o sujeito-cantador é aquele que fala na cancéo de acordo com a experiéncia
de sua propria vida. E que muitas vezes, a sua voz representa as vozes da sociedade a qual pertence, onde
revozea homens e mulheres que sofrem, que se alegram, que vivem numa comunidade e compartilham dores e
prazeres coletivos.

%2 Segundo Orlandi (2011), o sujeito-fiel é aquele que precisa ser ouvido por Deus, mas, para que isso acontega,
é necessario que o sujeito-fiel assuma as qualidades do homem que tem fé.
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Dai a necessidade de que a teoria intervenha a todo momento para “reger” a relagao
do analista com o seu objeto, com os sentidos, com ele mesmo, com a interpretacéo.

Com base em tal ideia, foi possivel definir um recorte mais especifico em relacdo ao
amplo nimero de Cancdes de Marabaixo apresentado por Videira (2009), em que 0s critérios
de escolhas estdo pautados nas seguintes categorias: o discurso religioso catdlico sobre o
sujeito-fiel; a representacdo simbdlica religiosa e o assujeitamento do sujeito-fiel a Deus,
constituindo-se assim um corpus de 03 (trés) cancdes de Marabaixo, intituladas de: Cancéo
n. 01 — Guardari6; Cancdo n.° 02 — Maria do Céu e Cancdo n.° 03 — Eu acordei de
madrugada.

Além disso, é possivel considerar a Cangdo de Marabaixo como um tipo de cangéo
popular, pelo fato de ela compreender um complexo e rico sistema enunciativo. Nesse
sentido, para o estudo desse género discursivo, € necessario que se estabeleca um método de
analise. Dessa forma, adotou-se um modelo fundamentado na proposta discursiva de
Dominique Maingueneau (1993), fundamentado na perspectiva tedrica da AD de linha
francesa.

Esse modelo de analise propde uma abordagem da cancdo popular a partir dos
elementos discursivos presentes no enunciado, compreendidos como resultados das escolhas

enunciativas. Neste sentido, Caretta (2009, p. 99) argumenta que,

[p]or se tratar de um género sincrético que relaciona a linguagem verbal e a musical,
a cangdo deve ser compreendida tendo como principio essa caracteristica
fundamental. Por meio de marcas deixadas pelo enunciador no enunciado, podemos
investigar o processo constitutivo da enunciagdo, que na cancdo reside na maneira
como o cancionista relaciona letra e masica.

No entanto, vale mencionar que a AD compreende o enunciado como produto de uma
enunciagdo. Por exemplo, num ato da fala, a produgdo de um texto escrito, cantado,
desenhado etc., toda enunciagdo pressupde um enunciador, porém o mais importante para uma
analise ndo é apenas descobrir quem ele €, mas definir o seu ethos e entender como ele foi
construido.

Segundo Caretta (2009), o ethos do enunciador € constituido por um conjunto de
caracteristicas psicologicas e ideoldgicas, além do lugar social que ele assume ao enunciar.
Dessa forma, percebe-se a importancia do analista em compreender como o efeito de sentido
do discurso propaga através do modo como o enunciador relaciona 0s componentes
linguisticos com o meio social. Ou seja, € necessario perceber ndo apenas o que é dito, mas

como foi dito pelo enunciador.
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Nesse sentido, a analise discursiva deve considerar tanto o contexto linguistico quanto
0 nao linguistico — politico, social e cultural — no estudo das Can¢des de Marabaixo. Nessa
perspectiva, o contexto ndo deve ser visto somente como resultado de uma conjuntura social e
cultural em que foi produzida, mas também como parte dela, sendo compreendido como parte

integrante do todo e por isso ndo pode ser analisado de maneira isolada.
4.3  Analise dos Ladrdes de Marabaixo

Do ponto de vista da Anélise do Discurso, pode-se dizer que Deus é tomado como um
lugar de onipoténcia do siléncio®. E o homem precisa desse lugar (siléncio) para colocar
(instruir) uma fala especifica para conversar com o Senhor. Discursivamente, ento, a religido
pode ser vista como o lugar em que, na onipoténcia do divino, 0 homem encontra um espago
para preencher com palavras que delineiam o que pode chamar de vida espiritual e que é dito
(posto) na voz de Deus, mediada muitas vezes por um sacerdote.

O presente estudo apresenta, enquanto proposta cientifica, realizar a analise nas
cancdes de Marabaixo, através da reflexdo da linguagem e dos recursos utilizados para a
formacéo do discurso religioso presente nas mesmas. Procurou-se desvelar a constituicdo dos
efeitos de sentidos a partir dos pressupostos ideoldgicos em jogo, bem como a relagdo com a
materialidade linguistica, mediante a observacdo do cruzamento para a formacdo do
interdiscurso®, ligados a ideologia religiosa crista catélica.

As andlises apresentadas neste estudo ndo se colocam no ambito das explicacdes
definitivas, portanto ndo tém a pretenséo de esgotar todas as possibilidades de interpretacéo.
Deve-se levar em conta que o trabalho analitico se efetiva de acordo com os “espagos
discursivos” (PECHEUX, 2008, p. 51), com o foco na tenséo entre a historicidade do dizer,
bem como na formulacdo desse dizer.

A estrutura geral do discurso religioso, nos Ladrdes, pode ser dividida em trés
categorias de analise: no primeiro, observa-se o discurso religioso catdlico sobre o povo

cristdo e, consequentemente, no povo afro-brasileiro; no segundo, a representacdo simbolica

* Segundo Orlandi (1997), o que funciona na religido € a onipoténcia do siléncio divino, onde a autora reafirma
que, historicamente o siléncio esteve ligado ao sagrado e as religiGes, pois desde as primeiras civilizagBes 0s
homens sempre fizeram um largo uso do siléncio para encontrar com Deus, através de meditacdes e oragbes
silenciosas.

® Para Charraudeau e Maingueneau (2008), num sentido amplo, a formagdo do interdiscurso se da através do
conjunto de unidades discursivas (que pertencem a discursos anteriores do mesmo género de discursos
contemporaneos) com os quais um discurso particular entra em relagdo implicita ou explicita.
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para que o sujeito-fiel no contexto do Ciclo do Marabaixo; e o terceiro, que estabelece o
assujeitamento do sujeito-fiel perante Deus.

Ressalta-se ainda que a divisdo apresentada é apenas de carater de categorizacdo, que
se baseia na identificacdo da proeminéncia, nas analises em foco, de alguns desses aspectos,

gue se encontram evidentemente imbricados no contexto geral do discurso religioso.

4.3.1 Anélise n.° 01.

Guardari6

(Dominio Pablico)

Eu amanha vou embora, guardario
Eu ndo sou daqui, sou de Gurupa
Vou fazer um sambinha, guardarié
Pra menina sambar, guardari6

Refrao

Tocador toca essa caixa, guardario

Eu também sou tocador, guardarid

Sé que a caixa que eu trazia, guardari
Caiu no rio e molhou, guardari6

(Refréo)

Donde que vem tanta agua, guardari6é

E no mundo néo havia, guardariod

Quem vem l& das cinco fontes, guardari6
Do Rosario de Maria, guardario

(Refréo)

Do Rosario de Maria, guardario

Quem reza com devocao, guardario
N&o morre sem sacramento, guardario
Nem também sem confissdo, guardari6
(Refréo)

N&o morre sem sacramento, guardario
Nem também sem confissdo, guardarid

Assim disse Jesus Cristo, guardario
Quando encontrou com Adao, guardari

(Refréo)

Valei-me, Nossa Senhora, guardariod
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Senhora da Conceicgéo, guardario
Marabaixo e o Baraka, guardarid
E cultura e tradicdo, guardarid

(Refréo)

N&o me fale em Marabaixo, guardari6
Que me ddi no coragdo, guardarid

Me lembro de Ladislau, guardario

E do mestre Julido, guardario
(Refrao)

Cajueiro pequenino, guardario

Quem te derrubou no chéo, guardarid
Foi um golpe de machado, guardarid
Que feriu meu coragéo, guardarid

(Refrao)

Vou-me embora, vou-me embora, guardario
Pra minha terra eu vou, guardari6é

Eu aqui ndo sou ninguém, guardari6

Mas na minha terra eu sou, guardari6

O enunciador dessa cantiga de Marabaixo posiciona-se em uma cena enunciativa, cujo
quadro é formado por uma cena englobante®, tendo como base o discurso artistico-musical, e
uma cena genérica® que representa a cancdo popular. A cenografia®’ apresenta uma
declaracdo da esperanga e da certeza de o enunciador — “eu” — voltar para a sua terra natal, ou
seja, 0 municipio de Gurupéa, no Estado do Para, conforme se explicita nos seguintes versos:
“Eu amanha vou embora, gaurdaridé/ Eu nao sou daqui, sou de Gurupa”.

Entretanto, apesar da cena enunciativa descrita no paragrafo anterior apresentar
determinada cenografia, serd feito um recorte nos Ladrdes (versos) especificamente no
aspecto religioso para atender os objetivos proposto nesta pesquisa.

Recorte 1:

Donde que vem tanta dgua, guardari6
E no mundo n&o havia, guardari6
Quem vem la das cinco fontes, guardario

% Para Caretta (2009, p. 102), “a cena englobante ¢ o tipo de discurso a que pertence determinado enunciado.
Por exemplo, a cena englobante de um poema é a literaria; de uma oragdo, a religiosa; no caso da cangdo, a cena
englobante ¢ artistico-musical”.

% Ainda, segundo Caretta (op. cit., p. 102), “a cena genérica, estabelecida pelo género discursivo escolhido,
determina também a forma composicional e o estilo do enunciado”.

37 Caretta (op. cit., p. 103) define a cenografia da seguinte maneira, “¢ a situagdo de enunciagdo que o enunciador
cria a fim de legitimar a sua fala”.
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Do Rosario de Maria, guardari6

O enunciador, neste recorte, demonstra certa admiragdo com tanta fartura de agua, que
pode estar relacionada com o majestoso rio Amazonas, o qual banha a frente da cidade de
Macapa. Pois muitas pessoas, ao visitarem a capital do Estado do Amapa, os turistas ficam
impressionadas com o tamanho do referido rio. Como expresso no refrdéo da cangdo, o
enunciador diz que ndo é daqui, subentende-se tamanha admiracdo no sentido de
contemplacédo da natureza fluvial do espaco.

Além disso, de acordo com Lobato (2013), os primeiros negros da cidade de Macapa
habitavam a frente da cidade (as margens do rio Amazonas). Entretanto, para atender aos
objetivos do projeto de modernizacdo da cidade, durante o governo de Janary Gentil Nunes®
(1° governador do Amapa), aqueles habitantes foram transferidos para outra area da cidade.
Como muitos Ladrdes de Marabaixo foram produzidos nessa época, e a maioria ndo tem data
de producdo, pode-se fazer referencia a paisagem da frente da cidade.

Observa-se que a passagem “Donde gque vem tanta agua, guardarié/ E no mundo ndo
havia, gaurdarié/ Quem vem l& das cinco fontes, guardarié/ Do Roséario de Mari, guardario”
discorre sobre o aspecto religioso, onde se destaca o vocabulo “Guardari6”, utilizado em
quase todos os Ladr@es, reafirmando o estado de fé do sujeito. Percebe-se ainda que o sujeito-
fiel emprega o referido termo (“Guardari6™) no sentido de pedir guarda, ou seja, para que ele
seja guardado por Deus e por seus santos protetores — fato marcante na categoria de
assujeitamento do sujeito-fiel, o qual acredita que, se estiver guardado (protegido) pela
protecdo divina, estard seguro em qualquer lugar. Dai, pode-se afirmar que a palavra em
destaque assume a funcéo de um vocativo®® no desenvolvimento da cancéo.

Observa-se também gue o enunciado discorre automaticamente pelo aspecto religioso,
onde ha uma relagdo com as cinco fontes de 4gua (abundancia) e com as contas do Rosério de
Maria, conforme os seguintes Ladrdes:

Donde que vem tanta agua, guardario
E no mundo néo havia, guardarid

Quem vem I4 das cinco fontes, guardari6
Do Rosério de Maria, guardarié

% Segundo Lobato (2013), Janary Gentil Nunes foi nomeado primeiro governador do Territério do Amapé pelo
Presidente da Republica Getulio Vargas, e governou o Estado de 1944 até 1956.
% para Bechara (2009), o vocativo, numa oragdo, assume a funcéo de chamamento, stplica, clamor.
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No entanto, compreende-se que esta relacdo se da pelo fato da contagem do Rosério®
ser bem maior que a do Terco.

Com base na formacéo discursiva, acredita-se que a relagdo das “cinco fontes” esta
diretamente relacionada a contagem do Terco, fato muito comum nas atividades
desenvolvidas pelo catolicismo popular, que vem ser uma vertente religiosa influente no Ciclo
do Marabaixo, bem como foi possivel notar a frequéncia da realizagdo do Terco e das
Novenas enquanto pratica religiosa marcante na quadra ritualistica do referido Ciclo,
conforme aponta Martins (2013, p. 64): “Durante dezoito noites os marabaixistas se reinem
na casa do festeiro para a reza do tergo e ladainhas, esta é conduzida por quem sabe rezar e
conduzir o rito”.

Recorte 2:

Do Roséario de Maria, guardario

Quem reza com devocao, guardario
N&o morre sem sacramento, guardario
Nem também sem confissdo, guardari6

(Refréo)

N&o morre sem sacramento, guardario
Nem também sem confisséo, guardarid
Assim disse Jesus Cristo, guardario
Quando encontrou com Adé&o, guardari6

No recorte apresentado, é perceptivel a presenca ideoldgica dos dogmas da Igreja
Catolica, tanto na perspectiva do catolicismo popular quanto na do catolicismo oficial, pois
ambos seguem os principios ideoldgicos da fé cristd. Segundo o Cristianismo, a pratica da
oracdo produz um efeito de sentido pragmatico de instantaneidade, estabelecendo uma
oportunidade de elevacdo mental a Deus, como se pode comprovar nos seguintes Ladrdes:
“Quem reza com devocao, guardarié/Nao morre sem sacramento, guardario”.

Conforme explica Almeida (2000, p. 28):

Temporal porque a oracdo faz instauradora de um presente que evoca todos 0s
tempos, pretéritos e futuros numa dimensdo de eternidade e, espacial, porque,

%0 Segundo as informagdes contidas no site 0 Santuario Eucaristico Diocesano da Paréquia de Nossa Senhora de
Fatima — Rio Grande do Sul, o Rosério é o conjunto de 200 Ave-Marias, ou seja, 20 mistérios que contemplam
desde a anunciagdo do Anjo Gabriel até a coroagdo de Maria como Rainha do céu e da terra. Ja 0 Terco como o
proprio nome ja diz se trata da quarta parte do Rosario, ou seja, 50 Ave-Marias ou 5 mistérios (SANTUARIO
EUCARISTICO, 2015). Disponivel em: <http://www.santuarioeucaristico.com.br/liturgia.php?id=12>. Acesso
em 16 nov. 2015.
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instaurando-se uma temporalidade a outra, nesse mundo transcendental, etéreo,
instaura-se também um lugar de encontro entre os céus e a terra, entre Deus € 0
homem.

Percebe-se que a oracdo passa a ser um ato importante para estar proximo da vontade
do Senhor, movimento comum no dia a dia daqueles que vivem com a intencdo de cumprir 0s
sacramentos da Igreja. Segundo o evangelho de Mateus 18, 19-20, “onde dois ou trés se
reunem (em ora¢d0) em meu nome, ali estarei, disse Jesus”. Considerando este excerto
biblico, muitas vezes é utilizado pela Igreja para reforcar o dogma da oracéo, de certa forma
pode se configurar uma formagdo discursiva, especializando um lugar préoprio para a
congregacao dos fiéis — a igreja como templo religioso e local de peregrinacao.

No entanto, de acordo com o recorte analisado, percebe que para o enunciador o
importante € cumprir com a pratica da oracdo para estar apto com as obrigacdes para com
Deus, ou seja, o sujeito-fiel vai estar de acordo com a vontade e as leis de Deus. Vale ressaltar
que, de acordo com Videira (2009), no Ciclo do Marabaixo, existem dois momentos
especificos que os marabaixistas adentram a igreja para fazer suas oragdes: na missa do
domingo em comemoragdo a Santissima Trindade e na missa do domingo, em honra ao
Divino Espirito Santo.

Nos demais dias, os participantes do Ciclo do Marabaixo relnem-se na casa do
festeiro ou no barracdo da associacdo folclérica, onde fazem suas oracdes em alusdo aos
Santos da Igreja Catdlica, evidenciando um acontecimento enunciativo em que 0s sujeitos se
relacionam significativamente em situagdes concretas, sob o efeito do imaginario espiritual e
refletindo a ideia de que estdo reunidos em nome do Senhor a cumprir 0s sacramentos que a
Igreja prega.

Ainda sobre a préatica da oracdo, Almeida (2000) explica que ela conjuga dois lugares
enunciativos distintos: o lugar da Biblia, representado pelos Santos de devo¢do dos grupos de
Marabaixo (Divino Espirito Santo e Santissima Trindade) e o lugar da igreja, representado
pela hierarquia eclesiastica, cujos lugares estdo referidos a formacdo discursiva cristd
religiosa.

E nesse sentido que o sujeito do discurso, afetado pelo inconsciente, ao enunciar 0s
dizeres da oracdo e da igreja, enquanto pratica discursivo-religiosa, torna-se um sujeito
tomado pelo sujeito-fiel, determinado pela ideologia religiosa crista. 1sso é possivel perceber
no recorte utilizado para andlise, onde o sujeito-fiel preocupa-se em evidenciar sua fé e

devocdo na producdo do discurso religioso nos Ladrdes de Marabaixo, que ele segue para ndo
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morrer no pecado, ndo contrariando assim as leis de Deus. Como se comprova no seguinte
Ladrao: “Assim disse Jesus Cristo, guardari6”.

Com base na cena enunciativa do Ciclo do Marabaixo, pode-se inferir que a
discursividade religiosa constitutiva da oracdo € articulada na lingua pelos processos
historicos de naturalizacdo dos sentidos a medida que o sujeito-fiel, pelo inconsciente e pela
ideologia, também assume a funcdo de um narrador para propagar a fé a partir da ideologia
catolica cristd, como se observa na producéo dos Ladrdes de Marabaixo.

Pode-se dizer que é desse modo que o narrador empirico da a vez ao sujeito-fiel, onde
a oracdo pelo discurso religioso é capaz de converter a narrativa em ato de fé, organizando os
rituais da crenca. Segundo Almeida (2000, p. 31), “esse funcionamento é possivel porque a
oracdo, como um ‘molde fixo’ de linguagem, possui o sujeito que reza, inscrevendo-0 ha
posicao de sujeito-fiel”.

Nesse sentido, pode-se afirmar que a reza, no Ciclo do Marabaixo, é uma pratica
discursiva de aspecto religioso, que reflete na composicao dos Ladrdes, e ndo € vista como um
gesto banal de repeticdo de palavras, mas como um ato de devocao e fé crista. Pois, de acordo
com a base ideoldgica da Igreja Catolica, quem reza assume a posi¢cdo de um sujeito-fiel
perante a sociedade. Assim o fazem os participantes do Ciclo.

Recorte 3:

Valei-me, Nossa Senhora, guardario
Senhora da Conceigéo, guardariod
Marabaixo e o Baraka, guardario

E cultura e tradigdo, guardario

(Refréo)

N&o me fale em Marabaixo, guardarid
Que me dai no coracao, guardariod

Me lembro de Ladislau, guardarié

E do mestre Julido, guardarid

Nesse recorte, especificamente nos versos “Valei-me, Nossa Senhora,
guardari6/Senhora da Conceigdo, gaurdari6”, é possivel observar a inser¢do da representagdo
simbolica de Nossa Senhora e sua variacao (Senhora da Conceicao), mée de Jesus Cristo. Tal
representacdo € muito frequente nos LadrGes que abordam o aspecto religioso; as
representaces simbolicas do catolicismo sdo as mais evidenciadas na composi¢do dos

Ladrdes, onde se tém a imagem de Nossa Senhora e sua variagédo, Jesus Cristo, Deus e alguns
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santos (Sao Benedito, Sdo José, padroeiro da cidade de Macapa, dentre outros), no uso mais
frequente do simbolismo catolico.

Assim, o destaque a ser feito neste recorte refere-se a relacdo de poder estabelecida
através do aspecto cultural envolvendo principalmente o carater religioso de culturas distintas
na formacdo de um novo cenario. Pois, quando o enunciador utiliza-se da representatividade
de Nossa Senhora como simbolo de fé e devogéo, € possivel caracterizar esta cena enunciativa
com a influéncia marcante dos dogmas da Igreja Catolica, que reverencia a mée do Salvador
Jesus Cristo. Logo em seguida, o enunciado discorre sobre o Marabaixo enquanto cultura e
tradicdo, oriundos do povo negro do Estado do Amapéa, onde o enunciador utiliza-se de um
interdiscurso na formacéo de um novo discurso.

O interdiscurso utilizado pode ser compreendido através da seguinte passagem:

As cantigas de Marabaixo sdo documentos historicos que representam a forma de
expressdo e de resisténcia do povo negro frente as imposicOes, atitudes racistas e
discriminatorias do governador Janary Gentil Nunes e da Igreja Catdlica contra o
povo afroamapaense, sua histéria e cultura (VIDEIRA, 2009, p. 139).

Devido a varios conflitos existentes entre 0s grupos de Marabaixo e representantes da
Igreja, foi constituido um novo cenério cultural, caracterizando assim um processo de
hibridacdo cultural, conforme as palavras de Nestor Canclini (2008, p. 10): “entendo por
hibridagdo processos socioculturais nos quais estruturas ou praticas discretas, que existiam de
forma separada, se combinem para gerar novas estruturas, objetos e praticas”.

Nesse sentido, € possivel constatar, no discurso religioso presente nos Ladrbes de
Marabaixo, que existe uma grande influéncia da cultura europeia, através dos costumes e
tradicGes da Igreja Catolica inseridos no contexto cultural dos negros, que, por sua vez,
trazem na sua origem aspectos da cultura africana. Este fato é marcado na trajetéria histérica
do negro desde o periodo de colonizacdo, onde ratifica-se que “uma das formas mais fortes da
intolerancia eurocéntrica se apresenta em relacdo as expressoes religiosas afrodescendentes,
como também a todos os fatos da cultura relacionada a esta expressao religiosa” (VIDEIRA,
2009, p. 187).

Acredita-se assim que o hibridismo cultural se apresenta no Ciclo através da
reveréncia aos santos catolicos nos Ladrdes e nos ritos religiosos, agregados aos ritos
tipicamente relacionados a cultura africana, tais como dancar e cantar os Ladrdes em forma de
circulo, confraternizando com alegria e fervor. De acordo com o argumento de Videira (20009,

p. 143): “[o]Jutros ladrdes expressam o pedido da comunidade pela protecdo dos santos e
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mostram o lugar paritéario de relevancia ocupado pelo Marabaixo e as festas religiosas cristas,
dos santos padroeiros, dentro da comunidade laguinense”.

Além disso, destaca-se que o enunciador faz referéncia aos nomes de Ladislau®,
(famoso compositor de Ladrées) e do mestre Julido®, ambos, vultos de renome que
contribuiram construcdo da histéria do Ciclo do Marabaixo no bairro do Laguinho, na cidade
de Macapéa/AP.

4. 3.2 Anélise n.° 02.

Maria de Céu

(Dominio Pablico)

Al viva eu viva minha mée também (bis)

Ai viva Maria do Céu e mais seus filho em Belém
Maria do Céu

Maria do Céu e mais os seus filho em Belém

Refrao

Vou por aqui abaixo como quem vai a um mandado (bis)
Receber a croa® da Santissima Trindade

Receber a croa

Recebera croa da Santissima Trindade

(Refréo)

Divino Espirito Santo, Divino Consolador (bis)
Consolai as nossas almas quando desse mundo eu for
As nossas almas,

As nossas almas quando desse mundo eu for

(Refréo)

A Pomba do Divino ja voou ja foi embora (bis)
Saiu na quarta-feira chegou no dia da hora
Saiu na quarta-feira

Na quarta-feira chegou no dia da hora

*I Eximio compositor de Ladrdes de Marabaixo, segundo Videira (2009, p.138), “Sr. Raimundo Ladislau, até
hoje é lembrado e exaltado pelos participantes do Marabaixo, 0s quais reivindicam a reconhecimento pela sua
grandiosa contribui¢do a cultura amapaense”.

*2 segundo Videira (2009), Julido Thomaz Ramos, reconhecido no Estado do Amapa como o precursor do
Marabaixo no bairro do Laguinho.

*3 De acordo Classificacdo de Bechara (2009), referente aos tipos de metaplasmos, pode-se inferir que se trata de
metaplasmo por subtracdo denominado de sincope, que se caracteriza pelo desaparecimento de um fonema no
interior do vocabulo. Ex. Coroa > croa.
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(Refréo)

Ai no dia da hora quando a missa entrou (bis)
A Nossa Senhora la no Céu se alegrou

A Nossa Senhora

A Nossa Senhora la no Céu se alegrou

(Refréo)

Se alegrou com prazer e alegria

Ai Jesus Cristo € o Rei da Gloéria e Filho da Virgem Maria
Jesus Cristo é 0 Rei da Gléria

E o Rei da Gldria Filho da Virgem Maria

(Refréo)

Ai horteld da Boa Fé (bis)

Ai por aqui passou o Bom Jesus de Nazare
Passou por aqui

Passou por aqui 0 Bom Jesus de Nazaré

Para dar inicio a analise desta cancdo, é necessario informar que a mesma é utilizada
especificamente na atividade do “Marabaixo de Rua”. Segundo Videira (2009), os
participantes do Ciclo do Marabaixo saem as ruas no “Domingo do Mastro” e na “Quarta-
feira da Murta”, em homenagem a Santissima Trindade e ao Divino Espirito Santo, para
saudar o padroeiro da cidade de Macapa (Sdo José), bem como o padroeiro do bairro do
Laguinho (S&o Benedito) — este, homenageado especificamente no bairro do Laguinho.

Tendo em vista que os Ladrdes selecionados para esta pesquisa constituem um modo
proprio de funcionamento da representacdo da Igreja Catolica, os Ladrbes vao orientando as
préticas discursivas. E com base em tais versos que os sujeitos-fieis vdo devotando aos santos
sua fé, tributando-lhes as mais diferentes formas de culto ao sagrado durante a realizacdo do
Ciclo do Marabaixo. Desse modo, a ideologia crista transforma o individuo em sujeito crist&o,
assujeitando-0s como fieis, na perspectiva de se tornarem sujeitos “santos”, ou seja, conforme
a Lei de Deus. E se observa no recorte a seguir:

Recorte 1:

Vou por aqui abaixo como quem vai a um mandado (bis)
Receber a croa da Santissima Trindade

Receber a croa

Recebera croa da Santissima Trindade
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Neste primeiro fragmento, observa-se que a ideologia religiosa cristd é reinante na
composicdo da estrofe, onde o enunciador deixa claro que vai seguir “um mandado” e
subentende-se que seria assujeitar-se a ordem da igreja catolica, caracterizando-se assim, a
sujeicdo afetada pela ideologia e pelo inconsciente. Neste sentido, Maingueneau (1993, p. 34)
define esses funcionamentos a partir da nogdo da instaura¢do da cena enunciativa, “¢ preciso
admitir que a ‘encena¢do’ nao ¢ uma mascaras do ‘real’, mas como uma de suas formas,
estando este real investido pelo discurso”. Dessa maneira, pode-se dizer que €& nessa
encenacgdo discursiva que o0s sentidos se inscrevem, reforcando os interesses da ideologia
cristd catolica.

Nota-se que a formacdo da encenacdo discursiva, no recorte em andlise, utiliza-se do
trabalho simbdlico na construcdo do sentido, pois a representacdo simbolica contida no
segundo Ladrédo, “Receber a croa da Santissima Trindade”, evidencia que o sujeito fiel deve
cumprir sua obrigacdo, ou seja, participar da missa celebrada em honra a Santissima Trindade
para ser abengoado. Em outras palavras, “Receber a croa” ¢ ser abengoado com a graga do
santo em adoracdo, onde a simbologia da coroa representa a Santissima Trindade no ritual da
missa do domingo destinado ao santo durante a realizacdo do Ciclo do Marabaixo, conforme a

seguinte descrigéo:

Na véspera do dia do Divino Espirito Santo e da Santissima Trindade a imagem dos
santos € levada para a igreja e recebida pelo padre da paroquia de Sdo Benedito,
pernoitando na igreja. No dia seguinte, domingo pela manha, é rezada a missa com a
imagem do/a santo/a presente. O padre faz referéncia a imagem do/a santo/a e ao
festejo do Marabaixo. Apds a missa, o/a festeiro/a, segue na nave central da igreja
para apanhar o/a santo/a. Em seguida, desloca-se para a sua residéncia, num cortejo
seguido por devotos dos santos: sdo dancadores, dancadeiras, tocadores de caixa e
membros da comunidade em geral (VIDEIRA, 2009, p. 131).

Vale mencionar que, no Ciclo do Marabaixo, a representagdo simbolica da Santissima
Trindade é a Coroa; ja a do Divino Espirito Santo é uma Pomba — ambas exaltadas num
conjunto de outros santos de representacdo da Igreja Catdlica, tais como Séo José, Sdo
Benedito, Nossa Senhora de Nazaré, Nossa Senhora Aparecida, Nossa Senhora de Fatima,
dentre outros.

Recorte 2:

Divino Espirito Santo, Divino Consolador (bis)
Consolai as nossas almas quando desse mundo eu for
As nossas almas,

As nossas almas quando desse mundo eu for
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Inicialmente, observa-se que a sequéncia narrativa na composicdo do enunciado
reforca a exaltacdo ao Divino Espirito Santo, outro santo comemorado no Ciclo do
Marabaixo. Entretanto, percebe-se, mais uma vez, a presenca do interdiscurso com base em
praticas religiosas tipicas do catolicismo, como no segundo Ladrdo da estrofe: “Consolai as
nossas almas quando desse mundo for”, onde fica clara a relagdo com a seguinte Oracéo de
Fatima: “O meu Jesus, perdoai-nos e livrai-nos do fogo do inferno; levai as almas todas para o
céu, e socorrei principalmente as que mais precisarem”. Tal passagem reforca a ideologia da
salvacdo ap6s a morte, formalizada nos dogmas da Igreja Catdlica.

De acordo com a orientacdo da Igreja Catélica sobre como rezar um Rosério, o rito é
composto respectivamente das seguintes oragfes: Sinal da Cruz, o Credo — Profissdo de Fé,
Pai-Nosso, Ave-Maria, Gloria ao Pai, Oracdo de Fatima, Salve Rainha e Oracdo final do
Rosario. No entanto, sabe-se que a reza do Rosario ndo é uma pratica muito comum pelos
fiéis do Ciclo do Marabaixo, mas a reza do Terco, que trata da quarta parte das oracdes feitas
Rosario, € comum entre os fiéis. Segundo o discurso religioso da Igreja, “o terco é o
instrumento tradicional da recitacdo do Rosario”.

Com base em tal cena enunciativa, compreende-se que o enunciador utiliza-se desse
discurso para reforcar sua fé, o que confere ao homem a possibilidade de salvacéo e até de
santidade. Dai compreende-se a importancia dos Ladrdes de Marabaixo, onde o enunciador

procurar disseminar a palavra de Deus através da composi¢ao dos versos.

Recorte 3:

A Pomba do Divino ja voou ja foi embora (bis)
Saiu na quarta-feira chegou no dia da hora
Saiu na quarta-feira

Na quarta-feira chegou no dia da hora

Nesse recorte, mais uma vez, percebe-se a representacdo simbdlica do Ciclo do
Marabaixo, de acordo com os dogmas da Igreja Catolica, onde a pomba branca também
representa do Divino Espirito Santo. Além disso, o enunciador faz uma relagdo com a quadra
religiosa do Ciclo, ao referir o voo da Pomba na quarta-feira — que no Ciclo corresponde a
“Quarta-feira da Murta”, quando 0s marabaixistas saem para as matas proximas para buscar a
“murta” a fim de enfeitar o mastro no dia seguinte, momento da “Quinta-feira da hora”.

Considerando o paragrafo anterior e a constituicdo desta cancdo de marabaixo, pode-se

inferir que as sequéncias narrativas apresentadas péem em funcionamento duas formacgoes
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discursivas (FD): FD1 — as representac@es simbdlicas sustentam as devocdes e as celebracBes
religiosas fundadas nas escritas sagradas e nos dogmas da Igreja Catolica; FD 2 — pautada nos
aspectos historicos e culturais do Ciclo. Ambas as formacges discursivas se relacionam na
formacéo do discurso religioso nos Ladrdes de Marabaixo.

Apesar de ndo estar explicito na cancdo, ha de se considerar a influéncia da cultura
africana na formacao discursiva, principalmente no ato de utilizar ervas nos rituais religiosos,
para exalar cheios e com isso afastar maus olhados e na expectativa de fluir coisas boas, como
pode-se observar no seguinte Ladrdo: “Ai hortela da Boa Fé”.

Segundo Raquel Elcain (2011), foram os escravos africanos que introduziram o ato de
banhar-se com ervas antes de uma cerimdnia religiosa afro-brasileira, tornando-se, além de
um ato litargico, uma necessidade. O banho de ervas, dentro de rituais de iniciacdo na
Umbanda e no Candomblé, por exemplo, é fundamental para um bom desempenho nas etapas
seguintes do ritual. Os banhos de ervas estdo, portanto, incorporados nos costumes e nas
tradicdes de origem africana, assim como em outras sociedades de natureza esotérica com
pratica constante e diversificada no campo das religides.

Para ilustrar essa relacdo marcada no Ciclo do Marabaixo, utilizar-se-4 a descri¢ao
feita por Videira (2009, p. 123):

Depois, os folides retornam percorrendo as ruas e avenidas do Bairro, dirigindo-se
até a igreja do Padroeiro Sdo Benedito, para sauda-lo com a forca da tradicdo,
seguem no cortejo elevando os galhos de murta, sorrindo, dancando, festejando e
vivendo mais um momento esplendoroso do ciclo do Marabaixo. Chegando a casa
do festeiro, todos ocupam o barracdo e, com muita euforia, dangcam durante varios
minutos 0 Marabaixo de rua acompanhado por fogos, saudacdes, rodopios e gritos
de liberdade. Posteriormente, os brincantes vao gradativamente depositar a murta ao
lado da casa do barraco onde acontece a festa. A erva seré presa ao mastro com fio
barbante e/ou manilha enfeitando-o para receber a bandeira do(a) santo(a) em seu
topo e, posteriormente, ser erguido as 6h da manha do dia seguinte.

Com base na descricdo acima, percebe-se que a cultura africana contribui para a
formacdo da cena enunciativa do discurso religioso nos Ladrdes de Marabaixo, através de
lacos expressos por elementos simbdlicos e atitudes que sdo capazes de estabelecer o sentido
das composicdes, refletindo assim um contexto formado por aspectos histéricos, sociais e
culturais.

Recorte 4:

Ai no dia da hora quando a missa entrou (bis)
A Nossa Senhora la no Céu se alegrou
A Nossa Senhora
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A Nossa Senhora |4 no Céu se alegrou
(Refréo)

Se alegrou com prazer e alegria

Ai Jesus Cristo é o Rei da Gldria e Filho da Virgem Maria
Jesus Cristo é o Rei da Gloria

E o Rei da Gldria Filho da Virgem Maria

O recorte em andlise discorre sobre algumas sequéncias discursivas, tais como o
sujeito-fiel, que se assujeita aos dogmas da Igreja Catdlica, quando deixa claro que cumpriu
com suas obrigac6es quando foi a missa no dia da hora (de acordo com o Ciclo do Marabaixo,
é a partir desse dia que se comeca a reza das ladainhas na casa do festeiro). Como
consequéncia disso, & nesse momento que se percebe como o sujeito-fiel participa do Ciclo,
demostrando sua devocdo a Maria, sob a forma de veneracdo, invocacdo e fiel seguidor do
que diz a palavra sagrada.

Além disso, vale ressaltar que Nossa Senhora é de grande representatividade durante a
realizacdo das atividades religiosas do Ciclo do Marabaixo, pelo fato de ser considerada como
intercessora do sujeito-fiel juntamente com o filho de Deus, Jesus Cristo.

A cena enunciativa apresenta a instituicdo da temporalidade e da espacialidade
discursivas, regida por principios tomados como pressupostos, partindo-se do principio de que
todos os homens séo pecadores, tendo herdado esse legado de Addo e Eva, segundo as
palavras sagradas (Biblia). No entanto, o fiel acredita que o Unico modo pelo qual essa culpa
constitutiva pode ser absorvida é pela mediacéo de Jesus Cristo e de Nossa Senhora.

Segundo a ideologia religiosa crista, especificamente a catolica, Cristo e Maria sdo 0s
Unicos capazes de recuperar os rumos da vida do sujeito-fiel perdido pela transgressdo das leis
de Deus. Nesse sentido, Almeida (2000, p. 59) afirma que tal “mediacdo é eficaz pelo
seguinte: Cristo, porque € o Verbo encarnado — o0 Sujeito — e Maria por ser excetuada da culpa
original, dentre os nascidos de mulher”.

Considerando o recorte em analise, observa-se que Igreja Catdlica é responsavel por
instituir o efeito-santidade de Maria em decorréncia de sua isengdo de culpa original
constitutiva do homem. Desta forma, acredita-se que a Igreja constitui-se em lugar de
interpretacdo e admiracdo dos sentidos doados as representacdes simbolicas. Pois, € claro e
evidente que o homem se relaciona com o mundo através do simbolico, por isso os sentidos
hegemonicos da religido se instituem e séo repassados principalmente pela Igreja, como séo
notados nos Ladrdes (versos) em estudo.
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Vale mencionar que, o feito de santidade* de Nossa Senhora, pela sua isencdo da
culpa do pecado original, advém de outras praticas discursivas religiosas que justificam sua
santidade, a saber: a oragdo, onde ela ¢ considerada “imaculada”, pelo dogma da Igreja.
Consta-se que Maria, miraculosamente, comegou a aparecer aos sujeitos-fiéis e se auto-
definiu, “Eu sou a Imaculada Conceigao”, segundo as declaragdes da aparigdo para a menina
Bernadete, na gruta de Masabielle (Franga), tal qual operada nos pastorzinhos de Fatima, a
mudanc¢a promovida em Bernadete pode se considerada um milagre da graca.

Dessa forma, o sujeito-fiel tem em Nossa Senhora a condicdo necessaria de significar,
juntamente com Jesus Cristo, 0 mistério de redencdo do homem ao céu. Além disso, nota-se
que o enunciador, ao participar dos sacramentos estabelecidos pela Igreja, estara agradando
ndo somente Jesus Cristo, mas também a sua mae, que intercede pelo sujeito-fiel ao Pai.

Segundo Almeida (2000), e com base na interpretacdo cristd, o mal esta sempre posto
diante dos sujeitos-fiéis, 0s quais possuem, na constituicdo de sua natureza, a tendéncia a
transgressao. Porém, ao serem interpelados pelo Sujeito (Deus), agueles que ouvem a sua voz
viram as costas para 0 mal e se assujeitam ao bem. E nesse confronto entre as naturezas,
humana e divina, que se instaura o efeito de santidade, em que o sujeito-fiel procura despojar-
se de sua natureza humana, propensa ao mal, na perspectiva de almejar a identidade divina.

Os sentidos em funcionamentos, no recorte relativo a Nossa Senhora, apontam como
reais e evidentes para a fé que o sujeito-fiel deposita na representagdo de Maria, de acordo
com os interdiscursos que constroem o efeito de santidade pelo fato de ela ultrapassar o plano
temporal, inscrevendo-se no espiritual, ou seja, da a ilusdo de deslocamento da perspectiva
humana para a dimensdo do divino. Além disso, os sentidos reforcam a ideia de que se 0
sujeito-fiel vive o que prega a palavra de Deus, ele estara mais préximo de uma vida de
santidade.

Recorte 5

Ai horteld da Boa Fé (bis)

Al por aqui passou o Bom Jesus de Nazaré
Passou por aqui

Passou por aqui 0 Bom Jesus de Nazaré

Neste Gltimo recorte, nota-se que mais uma vez a cena enunciativa apresenta um

cenario de hibridismo cultural, onde é perceptivel a fé nas plantas medicinais relacionada com

* Segundo Almeida (2000), o efeito santidade é quando o sujeito-fiel busca assumir o comportamento de santo.
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as boas acOes da Jesus de Nazaré, reforcando o sentido de santidade. Compreende-se como
cenario de hibridismo cultural pelo fato do referido cenério ser utilizado pelo enunciador com
aspectos que caracterizam culturas distintas, a europeia (branco), a africana (negro) e até
mesmo a indigena, que de acordo com a constituicdo da cena enunciativa, apresentam-se
hibridas na formac&o discursiva apresentada nesta estrofe da cangéo.

Segundo Verger (1981), com a chegada dos primeiros africanos ao Brasil, oriundos de
regides localizadas abaixo do Equador, comecaram 0s contatos destes com os indigenas que
foram transmitindo seus conhecimentos sobre as plantas nativas e 0s papéis que as mesmas
desempenhavam em seus rituais religiosos e de cura. Caracterizando-se assim, uma forte
utilizacdo das ervas por parte dos 0s negros nas suas reunides religiosas.

Considerando o contexto histdrico e cultural, pode-se inferir que 0s negros e os indios
foram os principais cultivadores de ervas para fins medicinais na Amazonia, portanto o estado
do Amapa também se integra na constituicdo deste cenario. Segundo Albuquerque (1994, p.
198), “O uso ritual de plantas no combate a doencgas e no reestabelecimento da saude constitui
pratica comum nos ritos afro-brasileiros, revelando acentuado habito cultural, com grande
rede de influenciacao social”.

A insercdo da planta horteld®, no seguinte ladrdo, reflete este aspecto cultural
vivenciado pelos grupos de marabaixo, haja vista, que esta pratica desempenha um duplo
papel: religioso e terapéutico. No papel religioso, também de cunho social, tem muito a ver
com a medicina popular presa num universo sacralizado, controlador das forcas sobrenaturais,
desempenhando, de alguma forma um papel de responsabilidade relativo, tanto no
aparecimento como na cura de doencas, tal como foi transmitidos pelos antepassados
africanos e indigenas. Além desse aspecto, vale destacar o valor simbdlico atribuido as plantas
no universo magico-religioso dos sistemas de crencas de origem e de influéncia africana.

Ja o papel terapéutico deve-se aos principios ativos medicamentosos presentes nas
plantas, cujas atividades biolégicas condizem com o0s usos terapéuticos. Segundo Araljo
(2004), nao ¢é dificil de constatar que as plantas tém seus papéis determinados dentro dos
rituais, a partir de suas propriedades, considerando os elementos quimicos que tal uso encerra.
Isso se da tanto nas cerimonias religiosas, propriamente ditas, como nos rituais de cura.

Outro fato interessante refere-se a bebida tipica de representacdo simbdlica do Ciclo

do Marabaixo, que também esté associada ao uso de ervas medicinas na busca de algo que vai

* Segundo Albuquerque (1994), o nome cientifico da planta medicinal horteld é Mentha x villosa, da familia
Labiatae.
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além do plano temporal, querendo alcangar o plano espiritual. Nesse caso, Videira (2009, p.

124-125) apresenta a seguinte explicacéo:

A bebida tipica mais tradicional dos festejos do Marabaixo e das grandes dancas
tradicionais do Estado do Amapa é a gengibirra, feita com gengibre, cachaga, 4gua e
acucar a gosto e servida abundantemente aos participantes dos festejos. [...] Apesar
dos entrevistados ndo terem associado a gengibirra aos cultos afro-brasileiros
resolvemos buscar se havia tal ligagdo pesquisando a referéncia da palavra no
Dicionario de Cultos Afrobrasileiros (CACCIATORE, 1998, p. 33), que diz:
'Zingiber Karts-Amonun Zingiber, erva cuja raiz é utilizada em bebidas de
preferéncia de alguns orixas e de entidades-guias, especialmente no alua'. A ligacdo
entre 0o Marabaixo e os cultos afro-brasileiros foi expressa apenas por Dona
Conceigdo, ao lembrar que quase todos os antigos possuiam poderes medilnicos
fortes e por isso eram respeitados na comunidade. Por essas e outras evidéncias
pensei na possibilidade de o Marabaixo ter ligacdo direta com os cultos afro-
brasileiros.

Videira (2009) ratifica que os aspectos culturais, historicos e religiosos influenciam o
uso de plantas medicinais pelos participantes do Ciclo do Marabaixo, assim como revelam o
papel sacro e terapéutico desempenhado por essas plantas nas comunidades, principalmente
pelo valor simbdlico atribuido as plantas no ambiente do Ciclo do Marabaixo.

Assim, a o resultado da andlise do referido recorte permite afirmar a importancia do
uso das plantas medicinais da cultura afro-brasileira para os marabaixistas, constituindo-se
uma fonte priméaria importante na representacdo simbdlica no Ciclo do Marabaixo, muitas
vezes evidenciada na composi¢do dos Ladrdes (versos) como representatividade da cultura e
da religiosidade na formacdo discursiva desse contexto.

Como o foco principal desta pesquisa € analisar como o discurso religioso se constitui
nas referidas cancGes, e apds observar quantos aspectos foram considerados numa Unica
estrofe, é possivel notar que a fé se propaga por diferentes tipos de linguagem, conforme
corrobora Almeida (2000, p. 100): "E a fé que consolida a religido, de modo que ndo ha
religido sem fé. Por isso a discursividade religiosa se faz representar de diferentes formas de
linguagem, para maior eficécia da instauracio da fé. E a fé que assegura o vinculo entre os
planos espiritual e temporal”.

Dessa maneira, pode-se inferir que a discursividade religiosa mobiliza outras formas
de linguagem, além do sistema de significante linguistico, como os objetos sacralizados, por
exemplo, a horteld, que parece de forma representativa na concretizacdo do plano espiritual

para o sujeito-fiel.



4.3.3 Andlise n.° 03

Eu acordei de madrugada

(Dominio Publico)

Eu acordei de madrugada
Pelo cantar da lira
Valei-me Nossa Senhora
Nossa Mae Santa Maria

Refrao

Eu acordei de madrugada

E fui logo a procissao
Encontrei Nossa Senhora
Com um ramo de ouro na mao

(Refrao)

Valei-me Nossa Senhora
Valei-me Nosso Senhor

Nossa Senhora me ajude
Nosso Senhor me ajudou

(Refréo)

Do campo veio o pastor
E minha porta bateu
Veio trazer a noticia
Que a minha lira morreu

(Refréo)

Belém, Belém, Belém
Belém da Boa Fé

Por aqui passou

Bom Jesus de Nazaré

(Refréo)

Acorda, Maria, acorda
Acorda que ja é dia

Jesus Cristo € o Rei da Glodria
Filho da Virgem Maria

Recorte 1

Eu acordei de madrugada
Pelo cantar da lira
Valei-me Nossa Senhora
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Nossa Mae Santa Maria

Para iniciar a analise deste recorte da cancdo, € necessario que se levem em
consideracdo as normas da exegese®® cristd, que visam incitar o sujeito-fiel a seguir
sistematicamente as figuras femininas de maneira positivas do Antigo Testamento como
anunciadoras da Virgem, figura feminina central e de grande representatividade no Novo
testamento, fato este marcante na estrofe acima.

A cena enunciativa retrata, mais uma vez, toda dedicacdo do enunciador a propagar a
sua fé em Nossa Senhora, reforgando a ideia de que este precisa cumprir com sua obrigacGes
para ser agraciado da intercessao de Nossa Senhora com Jesus Cristo. Vale mencionar que a
representacdo de Nossa Senhora é muito comum na composicdo do discurso religioso dos
Ladrbes de Marabaixo, caracterizando assim, a forte influéncia do discurso religioso catdlico
nas referidas cangoes.

Nos dois primeiros ladrdes, observa-se a presenca do interdiscurso na composicéo
deste excerto, “Eu acordei de madrugada/Pelo cantar da lira”, onde as ideias que estdo
expressas em outros textos e que provavelmente foram pregados no ambiente da igreja
catdlica, com base na palavra sagrada, demonstrando o resultado do trabalho da exegese
crista.

Assim, segundo Maingueneau (2010), é possivel perceber a extensdo e a forca de um
texto que é portador de sentido nos menores detalhes, porque este & inspirado pelo
hiperenunciador®” da Biblia, neste caso, Nossa Senhora assume esta funcéo. Fazendo surgir o
dialogismo e mobilizando o interdiscurso para a efetivacdo do discurso religioso.

Dessa forma, nota-se que o enunciador recorre a Nossa Senhora através de um
chamamento, uma stplica mediante a expressao “Valei-me Nossa Senhora”. Tal expressao na
cena de enunciagdo assume o sentido de “Ajude-me Nossa Senhora”, pois o sujeito-fiel
acorda com o soar da lira, para cumprir com suas obrigacdes e assim esté apto para fazer seus
pedidos perante a mediadora entre o sujeito-fiel e Deus.

Outra palavra que ganha destaque neste recorte ¢ “lira”, que reflete a relacao
dialégica com outros textos, especificamente de abordagem biblica como, por exemplo, no
Salmo 92:2-3 que reflete bem a intencionalidade do enunciador com relagdo aos seguintes

versiculos, “? Proclamar desde o amanhecer o teu amor leal e durante a noite a tua fidelidade,

*® Tipo de analise, comentario, dissertacéo, interpretacdo ou explicacio detalhada que tem por objetivo esclarecer
ou interpretar minuciosamente um texto ou uma palavra.

* Segundo Maingueneau (2010), a hiperenunciador caracteriza-se pela participagio ativa na constituicdo da cena
englobante.
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%a0 som da lira de dez cordas ¢ da citara, bem como da melodia com a harpa”. Conforme o
excerto retirado do Livro Sagrado, pode-se inferir que este instrumento referenciado na
composicdo do Ladrdo ndo condiz com o contexto cultural dos Grupos de Marabaixo, mas
que reflete aspectos ideoldgicos do posicionamento do sujeito-fiel perante a representacdo de
Nossa Senhora.

Recorte 2:

Eu acordei de madrugada

E fui logo & procisséo
Encontrei Nossa Senhora
Com um ramo de ouro na mao

Nota-se que de acordo com os dogmas da igreja catdlica e também com cenario do
Ciclo do Marabaixo, é comum encontrar sujeitos devotos de santos e de Nossa Senhora. E
com base na constitui¢do do discurso religioso, em especial o catolico, sabe-se a Voz de Deus,
Nossa Senhora e todos os santos venerados na igreja catolica funcionam como mediadores
entre o plano temporal e o espiritual, onde se instaura a ilusdo da reversibilidade do discurso
religioso catolico no sujeito-fiel, em outras palavras, é atraves de tais representacoes
simbolicas que o sujeito-fiel materializa sua devogdo. Diante do exposto, Assungdo (2012,
p.88) afirma, “poder-se-ia dizer que ser devoto na igreja catdlica é estabelecer uma alianca
com Deus, tendo como ‘procuradores’ os santos e/ou a Virgem Maria”.

O recorte em analise retrata a devocao do enunciador com base na religido catolica e
dedicada a Nossa Senhora. Neste sentido, Assuncdo (2012) define devogdo como um gesto
material, realizado por um sujeito devoto, que se dedica a Nossa Senhora, mée de Jesus
Cristo. Diante de tal concepcdo e observando a constituicdo do discurso religioso presente no
recorte analisado, compreende-se que a devocdo trata-se de um sentimento religiosos de
veneracao, admiracdo, amor e respeito pela Mae do Messias, onde o sujeito-fiel € aquele que
manifesta sua devocédo através de atitudes relacionadas a fé como o intuito de se consagrar
como filho de Deus e de Nossa Senhora.

A atitude em destaque acima representa um sinal devocao, justamente pelo fato do
sujeito-fiel ter que acordar de madrugada e seguir a procissdo como forma de seguir os
preceitos estabelecidos pela Igreja Catolica, caracterizando o cumprimento de suas obrigacdes
de sujeito devoto a Jesus Cristo e a Nossa Senhora também.

Assim, compreende-se que ser devoto neste contexto, significa incluir-se no espago do

sagrado dentro do Ciclo do Marabaixo, fazendo parte de uma extensa familia de catdlicos que,
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interpelados pela materialidade da fé, inserem-se na formacdo ideoldgica cristd catolica.
Conforme explica Althusser (1985, p. 91-92),

[d]iremos, portanto, considerando um sujeito [...], que a existéncia das ideias de sua
crenga € material, pois suas ideias sdo seus atos materiais inseridos em préticas
materiais, eles mesmos definidos pelo aparelho ideol6gico material de onde provém
as ideias do dito sujeito.

Considerando o posicionamento de Althusser, acredita-se que o sujeito-fiel retoma
algo que ja foi dito, muitas vezes, pela propria histéria do Cristianismo, marcando assim a
materialidade de fé e devocdo. Em outras palavras, o enunciador acaba por repetir o discurso
religioso nas composigdes dos Ladrdes de Marabaixo, reatualizando, com base no contexto
histdrico e cultural, aquilo que é pregado pelos representantes da Igreja Catolica.

Dessa maneira, pode-se dizer que o enunciador desse discurso, ao ser interpelado,
assume a posicao do sujeito-fiel, principalmente por se identificar com aquele que tem fé em
Nossa Senhora, que suplicar sua ajuda e cumpre com suas obrigages religiosas participando
da procissdo. Esse sera merecedor da graca divina, desde que se submeta a interpelagdo
ideoldgica da Igreja Catdlica; dai a frequéncia de representacdo de Nossa Senhora na
composicdo dos Ladrdes de Marabaixo.

Recorte 3:

Valei-me Nossa Senhora
Valei-me Nosso Senhor

Nossa Senhora me ajude
Nosso Senhor me ajudou

Neste recorte sera dado o enforque na expressao “Valei-me”, pois como ja citado num
outro momento, apresenta uma carga semantica de chamamento e/ stplica pelo enunciador e
no decorrer deste estudo foi percebido que é uma expressdo muito utilizada principalmente no
momento em que o sujeito-fiel encontra-se em dificuldades, com temor, ou seja, em situacéo
dificil e por isso utiliza-se da evocacdo para tentar se redimir com Deus, Nossa Senhora, bem
como 0s santos cultuados na igreja catolica.

Compreende-se que o sujeito-fiel se porta dessa maneira com o intuito de demonstrar
0 seu comportamento de acordo com o mais belo exemplo de fé e devocdo. Dessa maneira,
pode-se inferir que o aspecto mistico do discurso religioso gera e mantém suas formas de

legitimacéo e perpetuacdo, atraves das praticas de devocdo em busca do sujeito-fiel assumir o
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feito de santidade perante o sujeito-santo, em outras palavras, Deus e 0s martires da igreja
catdlica.

Dentro da constituicdo do discurso religioso, € possivel notar a mobilizagdo de
diferentes posicdes-sujeito, porque em determinados momentos o0s sujeitos se enunciam*® de
maneira diferente. Haja vista que estas posi¢Oes-sujeito diferenciam-se entre si pelos
diferentes processos discursivos de enuncia¢do. Segundo Orlandi (1998), Deus é o Sujeito,
significando o legitimo representante do plano espiritual; o sujeito-fiel pode assumir essa
posicdo na iluséo de ultrapassagem entre os planos temporal e espiritual, assumindo a posi¢éo
de sujeito-santo, subjetivando-se como tal. No entanto, valem frisar que o sujeito-santo, é o
que assume a posicdo dos martires, ou seja, aquele que serve de testemunha de Deus.

Esse processo de ilusdo que o sujeito-fiel em assumir a posicdo do sujeito-santo, €
conhecido como do processo ilusdo de reversibilidade no discurso religioso. Na verdade,
pode-se inferir que esse mecanismo de troca de posicdo de sujeitos na subjetivacdo dos
mesmos, ndo ocorre pelo fato do discurso religioso se caracterizar por ser autoritario e
unilateral.

Nesse recorte, quando o enunciador assume a posi¢cdo de sujeito-fiel e pede ajuda a
Nossa Senhora, ele evidencia que esse € 0 caminho mais proximo para se chegar a Deus, pois
a principio o sujeito-fiel se sente mais proximo do sujeito-santo, a mée de Jesus Cristo, na
perspectiva de uma intervencdo imediata com a representacdo de superioridade no plano
espiritual. Neste sentido, nota-se que ndo ha mudanca na posicdo dos sujeitos, pois cada um
continua no seu lugar de subjetivacdo na formacéo discursiva religiosa, fato este, bastante
perceptivel nos dois ultimos Ladrfes da estrofe analisada.

Recorte 4:

Belém, Belém, Belém
Belém da Boa Fé

Por aqui passou

Bom Jesus de Nazaré

(Refréo)

Acorda, Maria, acorda
Acorda que ja é dia

Jesus Cristo € o Rei da Gloria
Filho da Virgem Maria

*8 De acordo com a definicdo de Charadeau e Maingueneau (2008), a pratica de enunciar realizada pelo sujeito
do discurso, constitui no pivd da relacdo entre lingua e o mundo, em outras palavras, é o funcionamento da
lingua como um ato individual de utilizacéo.
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A cena de enuncia¢do mais uma vez retrata a importancia do sujeito-fiel ter fé nas
representacfes simbolicas instituidas pela formacdo ideoldgica cristd. Neste recorte, a
primeira simbologia em destaque pelo enunciador € a cidade santa de Belém, onde nota-se a
presenca do interdiscurso principalmente em leituras feitas nas escrituras do Novo
Testamento, onde se enfatiza a santificagdo da cidade pelas sequencias narrativas encontradas
na Biblia Sagrada.

Segundo o evangelho de Sdo Mateus (Mt , 6, 8), que diz de maneira explicita que
Jesus nasceu em “Belém de Juda, no tempo do rei Herodes”, dai se tem a cidade de Belém
como simbolo de fé e devocdo a Jesus Cristo. Apesar de haver algumas contradi¢des, por
parte de alguns protestantes que tentam que tentam instituir outra ideologia neste cenario
religioso. No entanto, o parecer comum por parte dos estudiosos contemporaneos e também
da hegemonia religiosa, ndo ha argumentos fortes para contradizer o que os evangelhos dizem
e 0 que assegura a tradicao crista.

Percebe-se que o uso frequente dessas simbologias serve para o sujeito-fiel certificar
que faz uso da sua pratica de fé e devocdo, em buscar de salvacdo, e com isso poder ser
contemplado no reino do céu. Nestes Ladrdes de Marabaixo, 0 sujeito-fiel assume a posicédo
de devogdo com o intuito de assumir a posicdo de sujeito-santo, com a intengéo de se redimir
dos seus pecados e ser purificado e agraciado enquanto um sujeito-fiel puro e digno do reino
do Senhor.

Quando o enunciador afirma “Jesus Cristo ¢ o Rei da Gléria” observa-se a presenca do
Sujeito enquanto Deus, aquele capaz de estabelecer a superioridade no discurso religioso,
aquele que se identifica plenamente no plano espiritual, pelo fato da expressdo Rei da Gldria,
que qualquer frequentador da igreja ndo teria nenhuma ddvida sobre o que seria o reino da
gloria (o Céu).

Neste contexto, nota-se que o sujeito-fiel se posiciona implicitamente numa posi¢éo de
inferioridade perante Deus, em outras palavras, o sujeito se assujeita no que diz a palavra de
Deus para se sentir salvo e estar apto com as normas estabelecidas pelas relacBes sociais
estabelecidas pela igreja catolica. Nota-se que esse tipo de comportamento reflete o interesse
do sujeito-fiel, de origem afro, se sentir aceito pela sociedade, conforme explica Videira
(20009, p. 186):

O que se percebe ¢ que o tido como “civilizado”, ndo podendo compreender a
cultura afro, tratou de deturpar o sentido dela e conceitua-la com base em sua
pertenca étnico-cultural pautada na negacdo de culturas diferentes da sua propria.
Essa atitude retrata a imposicdo dos valores eurocéntricos, que também representa a
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causa maior ndo s6 da negacdo da identidade étnica dos afrodescendentes, mas do
exterminio de milhares de indios, hoje reduzidos a poucas tribos.

Assim, considerando o contexto do Ciclo do Marabaixo, infere-se que o sujeito-fiel
que procura seguir o que diz o Senhor e aquele que recebe uma graca do céu, considera-se um
escolhido por Deus para receber agéo divina.

Neste sentido, receber uma graca divina, significa tornar-se fiel a Deus, a quem se
deve total obediéncia. E de acordo com os Ladrdes analisados neste recorte, pode-se afirmar
que o sujeito-fiel que recebe uma graca divina mantém-se firme no propdsito interpelativo da
religido, neste caso especifico o da religido cat6lica, onde o enunciador é convocado a
condicgéo de submisséo perante Deus.

Por fim, e para melhores esclarecimentos, foi elaborado um quadro sintese com as
principais praticas devocionais relacionadas a aspectos culturais e religiosos do Ciclo do

Marabaixo, na perspectiva da constituicao do sujeito-fiel:

N° Préticas devocionais relacionadas a Cultura/Religido
01 Participar da programacéo religiosa do Ciclo.
02 Participar das missas em louvor a Santissima Trindade e do Divino Espirito Santo.
03 Rezar tercos e ladainhas em alusdo aos santos catdlicos.
04 Pagar as promessas realizadas durante o Ciclo.
05 Exaltar no altar (hibrido) os santos de diferentes culturas.
06 Tomar banho de cheiro para espantar os maus fluidos.
07 Usar tergos para cumprir o ritual religioso.
08 Propagar a palavra sagrada através dos ladrdes (versos do Marabaixo).

Diante da exposic¢ao no quadro sintese, e considerando as praticas religiosas realizadas
durante o Ciclo do Marabaixo, nota-se que, nesse mesmo espaco cultural, é possivel perceber
gue em tantas identidades culturais e religiosas no mundo hodierno, o didlogo marcado pelo
hibridismo cultural é uma ferramenta preponderante de aproximacdo ente as tradicfes
religiosas distintas, bem como um facilitador da comunicacdo humana, onde a superacéo de
paradigmas (de preconceito) faz emergir respeito mutuo, reconhecimento e toleréncia

religiosa entre 0s membros sociais.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao tecer as ultimas palavras, ratifica-se que as relagdes estabelecidas entre cultura e
religido, na constituicdo do discurso religioso nos Ladrdes de Marabaixo, refletem uma
pratica devocional oriunda dos preceitos da Igreja Catolica, que envolve os membros de uma
comunidade cultural. Isso revela um comportamento social dindmico do qual fazem parte
elementos como forca de vontade, devocdo, fidelidade e dedicacdo — sentimentos que
fortalecem o sentido da fé.

Nessa perspectiva, a pesquisa foi desenvolvida num caminho tedrico-analitico que
buscou a constituicdo do sujeito-fiel através da linguagem. Num primeiro momento, foi
desenvolvida uma pesquisa bibliografica com embasamento tedrico voltado para os aspectos
culturais, no intuito de se compreender o fendmeno religioso. Em seguida, foi acionado um
conhecimento para contextualizar o Ciclo do Marabaixo no contexto religioso, bem como
nocOes teoricas referentes a Analise do Discurso de filiacdo francesa, para o entendimento do
discurso religioso.

No que tange ao sentido deste estudo, a referida tematica apresenta algumas reflexdes
das quais fazem parte os aspectos institucionalizados pela Igreja Catolica, muitas vezes
subjetivos, que se efetivam através da fé e que se legitimam sem muita formalidade, sendo
perfeitamente identificados como praticas religiosas do catolicismo popular.

No entanto, observa-se que esse processo cultural descortina certas manifestagfes que
caracterizam um cenario hibrido, principalmente em muitos momentos do aspecto religioso
do Ciclo do Marabaixo, onde é perceptivel o comportamento social de culturas distintas,
influenciando assim na constituicdo do sujeito-fiel.

E perceptivel no contexto do Marabaixo a busca de um mediador junto a Deus e este
fato é marcado pela representacdo simbolica dos santos, institucionais ou ndo, que muitas
vezes caracterizam este cenario na expectativa de um milagre, movendo o sujeito-fiel no meio
social em busca de bencdo, protecdo, agradecimento, o que reforca a propagacdo da fé nos
santos cultuados no Ciclo do Marabaixo.

Esse comportamento do sujeito-fiel demonstra o estabelecimento de uma comunicagédo
com 0 sagrado por meio de rituais com base em oracdes, louvores e exaltagdes, que possuem
0 intuito de materializar a fé e a0 mesmo tempo demonstrar o respeito e a devocao do sujeito-

fiel para com os santos. Essas sdo as formas de se promover a salvacdo do devoto.
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Contextualizando essas praticas no discurso religioso dos Ladrdes de Marabaixo, nota-
se que elas sdo inseridas pelo enunciador na constituicdo das formacGes discursivas para a
materializacdo da formacéo ideoldgica do discurso, onde os sentidos se instalam para reforcar
a percepcao dos planos espiritual e temporal. Com base nessa cena enunciativa, o enunciador,
tomado pela discursividade religiosa, é circunscrito no espago simbolico da religido, em que a
fé passa pela légica dos sentidos.

Considerar a proposicao de se analisar a constituicdo do discurso religioso nos Ladrdes
de Marabaixo permitiu a esta pesquisa uma reflexdo sobre a interpelacdo ideolégica presente
nas referidas cancdes populares, evidenciando o trabalho feito durante o processo de
assujeitamento pelo qual o sujeito-fiel perpassa para se inserir no contexto ideoldgico
determinado pela Igreja Catdlica aos grupos de Marabaixo.

Nesse sentido, € possivel perceber a ideologia cristd na perspectiva do catolicismo agir
como elemento estruturante do enunciador do discurso, para a constituicdo do sujeito-fiel, ou
seja, mediante a andlise foi possivel perceber de modo ndo explicito nos Ladrbes de
Marabaixo, as praticas sociais e discursivas da forma como o sujeito idealizado pelo
cristianismo (sujeito de costumes ocidentais) se inscreve de maneira inconscientemente no
sujeito-fiel do Ciclo do Marabaixo.

Ao longo da pesquisa, foi possivel afirmar que a submisséo explicita & ideologia crista
catélica é um fato que se pode constatar através das praticas religiosas realizadas durante a
realizacdo do Ciclo do Marabaixo, onde o sujeito-fiel, tomado pela discursividade dos rituais,
vai aos poucos assumindo a postura do sujeito idealizado pelo Cristianismo sobre a forma do
sujeito-fiel.

No entanto, é notério o predominio da ideologia cristd nas composi¢des das cangdes
de Marabaixo, mas também é possivel afirmar que marcas da cultura africana sdo
evidenciadas nos Ladrdes, principalmente na descricdo de algumas praticas religiosas que, de
acordo com a reflexdo gerada pela analise, compreende essa ocorréncia relacionada a
constitui¢do do discurso. O fato de a cultura africana ser tratada de uma forma estigmatizada,
até mesmo de maneira negativa pela sociedade, e por isso sdo exposta pelo enunciador de
forma mais velada, deve ser tomado como exemplo da presenca africana na base cultural dos
Ladrdes de Marabaixo.

Utilizar a Analise do Discurso foi uma opcdo bastante adequada para o
desenvolvimento deste estudo, pois pode-se contatar que a AD ocupa-se dos processos e das
condicbes de producdo da linguagem, estabelecendo uma relacdo necessdria entre a

linguagem e o contexto de sua producao.
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Considerando que 0s processos constitutivos da linguagem sdo de aspectos historico-
culturais, esta pesquisa permite mostrar ainda que as condi¢des socio-historicas, 0s aspectos
linguisticos e ideoldgicos sdo determinantes, de um modo ou de outro, no estabelecimento do
que é possivel ou ndo dizer no discurso religioso. Nesse caso, o referido discurso assume a
caracterizacdo de ser autoritario, sem deixar brechas para o sujeito-fiel se manifestar ou fazer
questionamentos perante Deus.

Assim, nota-se que os enunciados que materializaram o discurso religioso nos Ladrbes
de Marabaixo sdo impregnados de aspectos culturais, mas que ndo deixam de refletir os
valores apregoados da formacédo ideoldgica catolica cristd, no sentido de efetivar a salvacao
do sujeito do discurso.

Dessa forma, acredita-se ter cumprido o objetivo inicial proposto nesta pesquisa, onde
foi possivel descrever os mecanismos que constituem o discurso religioso nos Ladrdes de
Marabaixo, segundo os quais, a partir do recorte analitico, foi depreendida a cena enunciativa
que compde o cenario religioso, considerando-se aspectos relevantes e suficientes para que o
sujeito-leitor deste trabalho possa usufruir da pratica da alteridade no contexto cultural do
Estado do Amapa.

Mediante tais consideracfes, tem-se a plena convic¢do de contribuicdo significativa
para a ampliacdo do conhecimento perante os embates sociais, marcados por conflitos
religiosos que na verdade refletem as diferencas culturais que em algumas situagdes ndo sao
respeitadas, ocasionando cenas de intolerancia religiosa, no contexto do Ciclo do Marabaixo.

N&o se tem a pretensdo, entretanto, de que esta pesquisa seja um trabalho pronto e
acabado, mas que ao menos ele ofereca subsidios capazes de motivar e incentivar novos
estudos acerca do discurso religioso no contexto da sociedade amapaense, tendo em vista o
fito de contribuicdo para a compreensdao dos fendmenos religiosos, a partir do contexto

cultural num Estado do norte do Brasil.
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ANEXOS
ANEXO A — Marabaixo: Musica Etica do Amapa/BR

1. Eunao sei ler nem escrever

(Dominio Publico)

Eu ndo sei ler nem escrever
Nem também tocar viola
Eu desejo aprender
Menina, l&4 na vossa escola

Refrédo

Limoeiro, baixa o galho

Que eu quero apanhar um liméo
Quero tirar uma mancha

Que tem no meu coragéo

(Refréo)

A folha da malva rosa
De noite mete temor

No meio das invejosas
Ninguém pode éter amor

(Refrao)

Mandei fazer um relogio

Da casca do caranguejo

Para conferir 0os minutos

E as horas que eu ndo te vejo

(Refrao)

Se eu soubesse que tu vinhas
Fazia um dia maior

Dava um no na fita verde
Prendia o raio do sol

(Refréo)

Tenho uma dor no meu peito
E outra no meu coragéao
Quanta saudade sinto

Da minha grande paix&o
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2. Aonde tu vais rapaz

(Dominio Pablico)

Aonde tu vais rapaz

Por esses caminhos sozinhos
Eu vou fazer a minha morada,
L4 nos campos do Laguinho

Refrao

Dia primeiro de julho
Eu ndo respeito o senhor
Eu saio gritando “viva!”
A0 nosso governador

(Refréo)

Destelhei a minha casa
Com a intencdo de retelhar
Se a Santa Ingnécia ndo fica
Como a minha hé de ficar

(Refréo)

Estava na minha casa
Conversando com companheiro
Né&o tenho pena da terra

S6 tenho do meu coqueiro

(Refréo)

O Largo de Séo Joao

Ja ndo tem nome de santo
Hoje ele é reconhecido
Por Bardo do Rio Branco

(Refrao)

N&o sei 0 que tem o Bruno
Que anda falando s6

Sera possivel meu Deus
Que de mim ndo tenha do

(Refréo)
A Avenida Getulio Vargas
Ta ficando que é um primor

As casas que foram feitas
Foi s6 pra morar doutor

(Refrao)
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Estava na minha casa
Sentada ndo tava em pé
O meu amigo chegou
Cafuza faz um café

(Refrao)

Me peguei com S&o José
Padroeiro de Macapa
Pra Janary e Icoaracy
N&o sairem do Amapa

(Refréo)

Eu cheguei na tua casa
Perguntei como passou
Rapaz eu néo tenho casa
Tu me d& um armador

3. Rosa branca agucena
(Dominio Publico)

Rosa branca agucena
Olele

Case coma mocga morena
Olelé

Refrao

Rosa branca serenada 6 1€ 1é
Quem foi que serenou 6 1€ 1€

(Refréo)

O danado do sereno 6 1& 1&
Que nos campos me apanhou 6 1€ Ié

(Refréo)

Amanha é dia de santo 6 1€ Ié
Dia de Corpo de Deus 6 1€ 1€

(Refréo)

Quem tem roupa vai a missa 0 Ié 1€
Quem nao tem faz comoeu 6 I€ Ié
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(Refréo)

Estava na minha casa 0 1€ I1&
Meu juizo atormentou 6 1€ 1€

(Refrao)

Se eu vim nesse marabaixo 0 1é 1é
O Baraka me chamou 6 1€ 1&

(Refrao)

Quando eu era solteirinha 6 1é 1€
Calcava sapato branco ¢ 1€ I1é

(Refrao)

E agora eu td casada 0 & 1€
Nem sapato e nem tamanco 0 € 1€

(Refréo)

4. Cafusa
(Dominio Publico)

Cafusa minha cafusa

O que vieste fazer aqui

Eu vim buscar as minhas coisas
Né&o quero saber de ti

Refrao

Eu vim buscar as minhas coisas
N&o quero saber de ti

Tu pensavas que nao ia

Adeus eu ja vou partir

(Refréo)

Tanto bem eu te queria

E tu j& estds me aborrecendo
Tomara eu ja te ver morto

E os urubus te comendo

(Refréo)

Tomara eu ja te ver morto
E os urubus te comendo
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E os teus 0ssos na bandeja
Pela rua se vendendo

(Refréo)

Tenho uma dor no peito
E outra no meu coragéo
Quanta saudade que eu sinto
Da minha grande paix&o

(Refrao)

Menina se queres vamos
Na&o se ponha a imaginar
Quem imagina cria medo
Quem tem medo ndo vai la

(Refréo)

5. Se essa mulher fosse minha

(Dominio Pablico)

Se essa mulher fosse minha
Eu mandava matar

E depois dela morta

Eu mandava jogar no mar

Refrédo

~ O sai, 6 sai

Deixa de fita

Nao me convém
Mulher bonita

Sai dai mulher

O mulher, 6 mulher
Isso néo se faz

O mulher, 6 mulher
Deixa teu marido
O mulher, 6 mulher

—Por outro rapaz

Vocé me mandou cantar
Mas ndo me deu alimento
Eu nédo sou camaledo

Que enche o papo de vento
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(Refréo)

Menina diga a seu pai

Que ndo coma com a colher
Ele ta pra ser meu sogro

E vocé minha mulher

6. Eu tenho fé em Deus

(Dominio Publico)

Eu tenho fé em Deus

E mais na Sagrada Maria

Ora a quem Deus promete ndo falta
Né&o quero saber de ti

Refrao

Firmino Anténio de Souza
Bom tocador de viola
Ora a mandioca ja ta pouca
Cafusa que va embora

(Refréo)

Tenho o0 meu anel de ouro
Na palma da minha mao
Foi 0 malvado do caboclo
Que comeu 0 meu rolédo

(Refréo)

Vou fazer

E os urubus te comendo

E os teus 0ssos na bandeja
Pela rua se vendendo

(Refréo)

Tenho uma dor no peito

E outra no meu coragao
Quanta saudade que eu sinto
Da minha grande paixao
(Refréo)

Menina se queres vamos
Né&o se ponha a imaginar



Quem imagina cria medo
Quem tem medo néo vai la

(Refréo)

7. As quatro da madrugada

(Manuel da Paciéncia)

As quatro da madrugada
Quando Deus se alevantou
Botando os olhos no mundo
Foi quem nos abengoou

Refrao

A cidade de Macapa

Ta muito além de Mazagéo
Temos uma capela benta

E um trapiche em condicéo

(Refréo)

Prefeitura de Macapéa
Faz frente para a baia
Olhando para o trapiche
Com grande calanteria

(Refrao)

Itui peixe de espinha

No Curial é comer de bicho
Na terra de Macapa

E comida de cristdo

(Refréo)

As mogas de Macapa
Entre pretas e mulatas
Batam palmas e déo viva
Ao nosso Major Barata

(Refréo)
O foguete que vai pra cima
S6 estora na penura

Viva o Major Levy
E 0 nosso amigo Ventura

(Refrao)
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Agora eu vou dar um viva
Na folha do acai

Pela porta que eu entrei
Por ela eu torno a sair

(Refréo)

Agora eu vou dar um viva
Por cima da independéncia
Quem tirou esse ladréo

Foi Manoel da Paciéncia

(Refrao)

8. E de manha, é de madrugada

(Dominio Pablico)

E de manha

E de madrugada

Vamos tirar leite, sadona
Da vaca malhada

Refrao

Ora a vaca mansa da leite

A braba d& quando quer

A mansa da pra coalhada, sadona
A braba dé pro café

(Refréo)

Confusa seguiu viagem

A caminho da olaria

L4 na ponte do gap0, sadona
Caiu com sua Maria

(Refréo)

Quem me botou no pasquim

Eu trago em minha lembranca
Eu conheco essa pessoa, sadona
Se almoga mas néo janta

(Refréo)

O povo todo cantando

E eu seguir devagarinho

Fui dar com a minha prima, sadona
Chorando la na cozinha
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(Refréo)

Estava na minha casa
Sentada ndo tava em pé

O meu amigo chegou, sadona
Cafusa faz um café

(Refrao)

O meu amigo doceiro

Vendendo seu doce bem

Ele viu o povo chorando, sadona
Ele foi chorar também

(Refrao)

9. Eu tinha mamae eu tinha

(Dominio Pablico)

Eu tinha mamae eu tinha
Eu tinha meu passarinho
Estava preso na gaiola
Bateu asa e foi embora

Refrao

Bateu asa e foi embora
Foi ao ar e foi ao chédo
Pbs a asa e p6s o bico
Dentro do meu coracéo

(Refrao)

Eu tinha o0 meu cavalo
Chamado Recarrumao
Eu sou Manoel dos Anjos
Do torrdo da Conceicao

(Refréo)

Eu tinha 0 meu cavalo
Chamado Recarruméo

Foi o0 seu Manoel dos Anjos
Que me ensinou o ladrao

E mandou que eu cantasse
No largo desse torrao

(Refréo)
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Coitada da minha irma
Que tanto se consumia
Cantava o dia inteiro
A pino do meio dia
Rouxinol j& foi embora
Ao bater da Ave Maria

(Refrao)

Quem cantar esse ladrao
Cante ele com alegria

Que o seu Manoel dos Anjos
E um homem de agonia

(Refrao)

Valei-me Nossa Senhora
Senhora da Conceic¢éo

O sustento que ela dava
Sangue do meu coracao

(Refréo)

N&o me cante esse ladrdo

Que me ddi no coracédo

Me lembro do Joaquim Ramos
Que esta debaixo do chao

(Refréo)

10. Irma Catita
(Velho Eufrésio)

E é a Irma Catita
Ver6 saldo

Assim atracada assim
Eu nédo subo ndo

Refrdo

Bom dia seu cidadéo
Seu Lima foi que falou
A resposta que ele deu
A gasolina acabou

(Refréo)

Dia dezoito de maio
Quando o avido chegou aqui
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Na terra de Macapa
O povo todo se alegrou

(Refréo)

Corre, corre minha gente
Vamos na praia olhar

O barulho que vem de cima
E na agua que vai pousar

(Refrao)

Valei-me Nossa Senhora
Senhora da Conceigéo
Coitado do Zeca Leme
Deu com a cara no avido

(Refrao)

Corre, corre minha gente
Em direcéo do torrdo
Arregaca a perna da calca
VVamos ver que homens sdo

(Refréo)

Valei-me Nossa Senhora
Senhora da Conceigéo

Se ndo fosse 0 Zeca Leme
O que seria do alemé&o

(Refréo)

No dia treze de maio
Quando deu-se a Liberdade
A Princesa Leopoldina
Assinou a lealdade

(Refréo)

A mareé que enche e vaza
Deixa a praia descoberta

Vai um amor vem outro amor
N&o ha palavra mais certa

(Refréo)

Vou embora, vou embora
Pra onde vai a baleia
Tenho pena de deixar
Meu amor em terra alheia
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11. Senhora minha vizinha

(Dominio Publico)

Senhora minha vizinha

Vamo apanha camaréo

Caranguejo vai no leme
Sarara no varejdo

Refrao

Caranguejo ndo é peixe
Caranguejo peixe é

Ta na porta do buraco
Esperando a maré

(Refréo)

VVocé me mandou cantar
Pensando que eu ndo sabia
Mas eu sou como a cigarra
Quando néo canta assobia

(Refréo)

Quem quiser cantar comigo
Lave a boca com sab&o

Se ndo tiver bem lavada
Comigo néo canta ndo

(Refréo)

A folha de malva-rosa
De noite mete temor
No meio das invejosas
Ninguém pode ter amor

(Refréo)

Vou-me embora, vou-me embora
Na busca de Sdo Mateus

Com uma mao suspendo a vela

E com a outra eu dou adeus

(Refréo)
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12. Ol6 minha nega aia

(Dominio Pablico)

Minha nega ta doente aié
0Ol16 minha nega aia

Precisando se tratar aia
OI6 minha nega aia

Ta de cabeca amarrada aia
0Ol6 minha nega aia

Minha nega ndo tem nada aia
Ol6 minha nega aia

Ela esta de fingimento aia
0Ol16 minha nega aia

Minha nega ta no samba
Ol16 minha nega aia

Chama ele pra sambar
OI6 minha nega aié

Quando eu vim da minha casa
Ol6 minha nega aia

O meu pai me avisou aia
OI6 minha nega aié

Minha filha ndo vai brigar aié
0Ol16 minha nega aia

Que tua mae nunca brigou
OI6 minha nega aié

Vou-me embora, vou-me embora aia

0Ol16 minha nega aia

Adeus até outro dia aia
OI6 minha nega aié
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13. Senhora minha vizinha

(Dominio Pablico)

Eu subi pelo tronco
E desci pelo galho
Senhora me aguenta

Sendo eu caio

Refrao

Eu caio, eu caio, eu caio
Senhora me aguenta
Sendo eu caio

A\, solteirinha ndo casa
Te lembra da boa-vida

(Refréo)

Olha, eu j& vi uma casada
Chorando de arrependida

(Refréo)

Voa, voa pomba branca
Por esse mundo sem fim

(Refréo)

Va perguntar aquele ingrato

Se ainda lembra de mim
(Refréo)

N&o quero caneta de ouro
E nem pena de marfim

(Refrao)

Sé quero ter a certeza
Que vocé gosta de mim

(Refréo)
(repete a 12 estrofe)

Sete e sete sdo quatorze
Com mais sete vinte e um

(Refréo)
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Tenho sete namorados
Mas ndo caso com nenhum

(Refréo)

Meu anel caiu do dedo
Retiniu mais de uma hora

(Refrao)

Vocé diz que o amor ndo deixa
O meu me deixou agora

(Refréo)
(Repete a 12 estrofe)

(Refrao)

14. E as curicas...
(Dominio Publico)

E as curicas vao roncando
Oi ran tan tan, 6i ran tan tan
E os cacadores véao cacando

Refrédo

Olho da cobra verde
Hoje foi que recuperei, 6, 6, 6, 6
Se eu reparasse mais tempo

AAAAA

(Refréo)

Pisei na tdbua de cima
Via de baixo morgar, 6, 6, 6, 6
Segura a tua palavra

; A A A A

(Refréo)

L4 vem a dona Gertrudes

Com uma caneca na méo, 0, 6, 0, 6
Vem bebendo a gegibirra

Do Mestre Julido, 6, 6, 0, 6

(Refréo)
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Macapa maravilhosa

Macapé do coracao, 6, 6, 6, 6
Macapa é terra boa

Nasceu Mestre Julido, 0, 6, 6, 6

(Refrao)
L& vem a garga voando

AAAAA

Vem cortar lingua dos homens
Que falam mal da mulher, 6, 6, 6, 6

(Refréo)
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