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Religiosidade afroindigena e natureza na Amazonia
Afroindigenous Religiosity and Nature in the Brazilian Amazon

Agenor Sarraf Pacheco”

Resumo

A Amazobnia constituiu-se, ao longo de sua formagdo histdrica e sociocultural, em importante territério de
crengas em saberes de cura que expressam interculturalidades entre humanos e sobrenaturais. Nas fronteiras
que separam e interligam o periodo colonial e os tempos contemporaneos, fios de memoarias escritas e orais
trazem a tona experiéncias em que religiosidades nativas, coloniais e diaspéricas se conformam em profunda
bricolagem com a natureza, erigindo um pantedo de divindades afroindigenas na regido. Neste artigo, sob a
orientacdo tedrica dos Estudos Culturais, do Pensamento Pd&s-Colonial e da Antropologia das Religies,
exploramos didlogos realizados com memarias de um pai de santo, um curandeiro, uma irma consagrada e uma
“pajé”, além de percepgbes de um sacerdote catdlico e escritos de uma outra pajé. A analise dessas fontes
evidencia que crengas em saberes de cura, aspectos constituintes das cosmologias afroindigenas, traduzem
modos especificos com os quais populagGes amazdnicas, com destaque para a Amazdénia Marajoara, lidam com
encantados, espiritos, santos, orixds em seu fazer religioso. Por esse angulo, a cultura é apreendida como
territério de experiéncias intersticiais e a natureza se refaz como paisagem cultural, pois sofre intervengdes e
interfere na configuragao do sistema religioso local.

Palavras-chave: Saberes de Cura. Natureza. Afroindigena. Interculturalidade. Amazénia Marajoara.

Abstract

The Amazon has been constituted, throughout its historical and socio-cultural formation, in an important area of
beliefs towards healing knowledges that express interculturalism between the humans and the supernatural.
Within the borders that separate and connect the colonial and contemporary times, written and oral memories
bring up experiences where the native, colonial and diasporic religiosity configure themselves into a deep
tinkering with nature and erect a pantheon of Afroindigenous deities in the region. In this article, under the
theoretical guidance of Cultural Studies, Postcolonial Thought and Anthropology of Religions, we explore
dialogues conducted with memories of a saint father, a medicine man, a Catholic nun and a “Pajé” (a female
shaman or witch-doctor), besides the perceptions of a Catholic priest and writings of another female Shaman.
The analysis of these sources shows that beliefs in healing knowledges, constituent aspects of Afro-indigenous
cosmologies, translate specific modes with which Amazonian populations, especially the Marajoara Amazon
ones, deal with enchanted beings, spirits, saints, African orishas in their religious practices. From this
perspective, culture is perceived as a territory of interstitial experiences and nature is remade as a cultural
landscape, once it suffers interventions and also interferes within the local religious system configuration.
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Primeiras Palavras

A natureza é a grande mae, a origem e o fim de todas as coisas. Nao
devemos violenta-la, porque estaremos violando a n6és mesmos. Os que
violam a natureza sao punidos por Anhangi. Se o agressor da natureza
nao pagar por si, seus descendentes o fardo. O respeito a natureza, a
integridade e equilibrio de seus elementos é a lei maior. Dentro desse
principio de que, se tratarmos bem a natureza, ela nos da tudo. A natureza
possui energias insondaveis para os mortais. Essas energias se
manifestam no pajé que se torna seu instrumento (LIMA, 1993, p. 27).

Crencas, afetividades, respeitos, regras, normas, principios, hierarquias,
solidariedades, aspectos constituintes das cosmologias religiosas indigenas, cristas,
africanas, expressam valores com os quais populagdoes locais, sem apartar
religiosidade de natureza, construiram um pantedo afroindigena e interagiram com

suas entidades em territorios amazonicos.

A percepcao da constituicao desse pantedo afroindigena na Amazoénia, com
destaque para a Amazonia Marajoara!, assenta-se nas profundas relacoes que
indios e negros por intermédio de saberes, crencas e fazeres alinhavaram em toda a
regido. Criando zonas de contato interculturais em rogas, fazendas de gado,
pesqueiros, fortificagdoes, quilombos, mocambos, entre outros ambientes de
trabalho, moradia, diversao e liberdade, essas populacdoes de tradigcdes orais
readaptaram orientacoes do catolicismo popular e do catolicismo sacramental a luz
da cosmologia com a qual operavam para explicar seu mundo e dar sentido a sua

existéncia.

Ultrapassando fronteiras iniciais que pretenderam separar sua cosmovisao,
de uma vida integrada a natureza, da visao do colonizador que se orientava por

uma ciéncia, economia, religido, civilizacdo de matriz eurocentrada, indios, negros

! A conhecida Ilha de Marajé, na foz do rio Amazonas, maior arquipélago fluvio-marinho do mundo, com mais de 50 mil quildmetros
quadrados, distribuidos em regides de campos naturais, zonas de matas, praias, rios e mar, é conformada, geografica e culturalmente,
pelo Marajé dos Campos, na parte oriental, que compreende os municipios de Chaves, Soure, Salvaterra, Cachoeira do Arari, Santa Cruz
do Arari, Ponta de Pedras e Muana e o Marajo das Florestas, no lado ocidental, o qual abarca os municipios de Sdo Sebastido da Boa
Vista, Curralinho, Bagre, Breves, Melgaco, Portel, Anajas, Gurupa e Afud. Essa divisdo foi elaborada apenas para evidenciar paisagens
mais predominantes, contudo, sua visualidade ndo pode ser lida de maneira estanque e homogénea. Existe na parte de campos dareas
florestais, assim como na area de florestas, campinas (PACHECO, 2009).
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e brancos pobres de tracos étnicos diversos mesmo em condigdes desiguais e
sofrendo interdicOes e controles, interpretaram e traduziram os coédigos culturais
metropolitanos, realizando uma espécie de “ecologia de saberes” na esteira do que
advoga Boaventura Santos (2007). Na percepcao deste intelectual portugués dos
Estudos Pés-Coloniais, o pensamento moderno ocidental, que gerenciou as viagens
ultramarinas ibéricas do século XV em diante, por ser abissal desqualificou os

saberes locais. Para essa logica, no mundo indigena e africano

nao hi conhecimento real; existem crencas, opiniées, magia, idolatria,
entendimentos intuitivos ou subjetivos, que na melhor das hipoteses
podem se tornar objeto ou matéria-prima de investigacGes cientificas.
Assim, a linha visivel que separa a ciéncia de seus “outros” modernos esta
assente na linha abissal invisivel que separa, de um lado, ciéncia, filosofia
e teologia e, de outro, conhecimentos tornados incomensuraveis e
incompreensiveis por ndo obedecerem nem aos critérios cientificos de
verdade nem aos critérios dos conhecimentos reconhecidos como
alternativos, da filosofia e da teologia (SANTOS, 2007, p. 72).

Na contramao desse entendimento, pesquisadores regionais e nacionais que
se debrucaram sobre o mundo colonial e os tempos contemporaneos esforcaram-se
em traduzir a forte relacao entre religiosidade e natureza, crenca e cura, oralidade e
escritura, que diferentes agentes sociais estabeleceram com o chamado

sobrenatural nos Marajos, aqui apreendidos como territérios da cultura.2

Neste artigo, sob a orientacao tedrica dos Estudos Culturais, do Pensamento
Po6s-Colonial e da Antropologia das Religioes, exploramos didlogos realizados com
memorias de um pai de santo, um curandeiro, uma irma consagrada e uma pajé,
além de percepcoes de um padre Agostiniano Recoleto e escritos de uma outra pajé.
A analise dessas memorias orais e escritas evidencia que crencas em saberes de
cura, aspectos constituintes das cosmologias afroindigenas sem separar o mundo
em duas linhas abissais (SANTOS, 2007), traduzem modos especificos com os
quais populacées amazdnicas, com destaque para a Amazonia Marajoara, lidam

com encantados, espiritos, santos, orixas em seu fazer religioso. Por esse angulo, a

? Para conhecermos algumas referéncias da ampla produc3o académica atinente & temética, é valido consultar: Lapa, 1978; Bastide,
1985; Figueiredo, 1979; 2009; Maués, 1990;1995; Prandi, 2001; Vergolino-Henry, 1976: 2003; Souza, 2002.
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cultura é apreendida como territério3 de experiéncias intersticiais e a natureza se
refaz como paisagem cultural, pois sofre intervencoes e interfere na configuracao
do sistema religioso local (THOMAS, 1996; SCHAMA, 1996).

O dialogo com esses narradores4, baseado na metodologia da Histéria Oral,
foi realizado em momentos distintos da pesquisa de campo para a confeccao da
dissertacao de mestrado (PACHECO, 2004a) e, mais precisamente, da tese de
doutorado (PACHECO, 2009), desenvolvidas no Programa de P6s-Graduacao em
Histéria da PUC-SP. Para o contato inicial com aqueles que nao conheciamos,
especialmente os que moravam em Breves e Soure, por exemplo, valemo-nos das
mediacoes e amizades estabelecidas com outros informantes ou familiares,
parentes, amigos e conhecidos. Geralmente, partiamos de vivéncias pessoais para
mostrar familiaridade, respeito e interesse com a tematica das crencas em
entidades do pantedo afroindigena e a partir dai formulavamos questoes tematicas
abertas e deixdvamos os entrevistados a vontade para contar suas experiéncias

religiosas.

Os modos como Pollak (1989; 1992), Portelli (1997a; 1997b) e Thomson
(1997) orientam e trabalham com a metodologia da Historia Oral ajudaram-nos a
valorizar o tempo, o lugar e a selecdo das memorias mais significativas na 6tica dos
agentes de fé marajoara com o qual interagimos no curso da investigacdao. As
estratégias adotadas por esses intelectuais para envolver-se no terreno dos sujeitos
de pesquisa e as formas como procuram traduzir os registros orais estao pautadas
numa compreensao de que a linguagem ¢é sociocultural, portanto, formata-la na
perspectiva culta € invisibilizar o territério cultural dos narradores. Dai, a escolha
por transcrevermos passagens dos depoimentos, respeitando, ainda que

arbitrariamente, seus marcadores linguisticos.

* Neste texto o termo territério é interpretado como “espaco construido por um ator individual ou coletivo em fun¢do de certos
objetivos e a partir de uma representagdo do espaco terrestre” (VIDAL, 1997, p. 184). Ele emerge como criagdo de um sistema cultural
em impressdes concretas, abstratas ou mentais de signos da cultura e do modo como o lugar organiza sua cotidianidade.

* Por orientacdo ética da pesquisa, preferimos manter o anonimato dos entrevistados, sem, no entanto, ocultar o lugar de onde falam
do ponto de vista geogréfico e cultural.
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Nessa trama, os intercambios e tensoes culturais que podem ser apreendidos
das narrativas e didlogos estabelecidos com agentes de fé marajoara, explicam-se
pelos meandros da mediacao cultural. Paula Montero em amplo levantamento
historiografico, especialmente explorando autores do campo antropologico, dos
Estudos Culturais e do Pensamento P6s-Colonial, assinala que a mediacao deve ser
interpretada como “um processo de comunicacao — isto é, construcao de situacoes
e textualidades que engendram sentidos compartilhados nas zonas de

interculturalidade. Nosso problema é, pois, o de descrever como isso se constroi”

(2006, p. 59).

A persisténcia e reafirmacao desse sistema religioso tradicional no presente
podem ser captadas, via transmissao oral, atualizando memorias de crencas em
saberes de cura. Atinente a essa tematica, no universo das gentes marajoaras um
consistente novelo de experiéncias sociais parece ter sido urdido de maneira
transversal, descontinua, fragmentada, porém extremamente capaz de recosturar
fios aparentemente rompidos pelas mudancgas culturais e apontar como distintos
sujeitos historicos lutaram, resistiram e reconduziram suas vidas e crencas, rumo a

incertos tempos de (neo)colonizacao e (pos)modernidade (SARLO, 1997).

1 Religiosidades entre Campos e Florestas

A forte presenca de terreiros de Umbanda no Marajé dos Campos,
especialmente em Soure e Salvaterra, municipios onde a pratica de batidas de
tambores é mais divulgada em se tratando da Amazonia Marajoara, ha fortes
indicios de que religioes de distintas matrizes no presente, mesmo sofrendo
modificacoes ao longo de sua introducao na regiao, dialogam com bases assentadas
no periodo colonial, numa espécie de batalha pela memoria religiosa na longa
duracao (BRAUDEL, 1984).
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Certamente, nao se trata de um processo unissono e muito menos de uma
tradicao de crencas homogéneas. Entre a col6nia e os tempos contemporaneos
muitas transformacbes ocorreram no “modo como as pessoas pensavam e
interpretavam seu mundo” (DARNTON, 2001, p. XIII); entretanto a luta pela
transmissao desse sistema cosmologico entre diferentes geragoes, cujas bases
expressam mesclas afroindigenas, indicia os intercambios do fazer religioso entre o

passado e o presente.

A entrevista com um pai-de-santo de Soure permite acompanhar mudancas
que essas religioes viveram em territérios marajoaras, quando situa tempos de sua
clandestinidade e tempos de liberdades. Igualmente, por meio da memoria, deixa
importante pista das relacbes com o passado e a maneira como enfrentaram o

controle de suas préticas religiosas pela Igreja Oficial e pela policia.

Hoje em dia, ndo é mais como antigamente, certo, porque no tempo da
minha av), era diferente. A cura era perseguida pela Igreja e pelos
delegados no Marajé, porque eles num aceitavam, diziam que era
bruxaria. Onde pegava um curandeiro era preso, nao era liberado. Entao
as curas, era tudo pra dentro do mato, nao existia nas cidades. Depois com
a evolucdo, negocio de federacdo que a gente paga, a gente tem livre
arbitrio, pronto acabou com esse tabu. Antigamente, Deus me livre, onde
eles soubesse que existia um curandeiro, eles prendiam.5

A narrativa do pai-de-santo desfia teias de memorias litigiosas em que a
cultura crista ocidental nao permitia que outras formas de fazer religioso se
manifestassem em seus territérios de dominacao. Nas astiicias construidas pelas
populacdoes marajoaras, agenciadas por suas cosmologias afroindigenas, elas
inventaram outros territorios para praticar sua religiosidade sempre em simbiose

com a natureza.

Adensando a compreensao, é preciso assinalar que, se as mudancas

constituem etapa importante da trajetéria vivida pelas sociedades humanas,

5 . . . . A . . L. . .o

Entrevista com um pai-de-santo, em julho de 2007, realizada em sua residéncia, diante de seu oratdrio de santos, entidades e orixas.
Projeto: Vaqueiros, pescadores, curandeiros e pais-de-santo, realizado em parceria com o Prof. Dr. Jorge Paulo dos Santos Watrin, o
qual contou com a colaboragdo dos alunos do Curso de Licenciatura Plena e Bacharelado em Histéria do Campus da UFPA, na cidade de
Soure.
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continuidades de praticas culturais manifestadas em simbolos e experiéncias
compartilhadas compdem suas contiguidades. As perseguicoes sofridas por pais-
de-santo, pajés e praticantes de religioes de matrizes afroindigenas, entre os
séculos XVI e XIX®6, ganharam nuances distintas, seja pelo lugar e tempo onde
aconteceram, seja pelas motivacoes e razoes que provocaram aquelas conflituosas

acoes.

Neste sentido, é possivel dizer que a narrativa do pai-de-santo de Soure
atravessa tempos historicos. Ela pode ser situada tanto entre os séculos XVII ao
XIX e primeiras décadas do XX, quanto nos primeiros anos da Ditadura Militar,
como estudou Anaiza Vergolino-Henry (1976). Para os militares, a presenca de
terreiros era um foco de desordem, por isso era preciso restabelecer a ordem
atacando esses territérios de tambores e dancares. A luta de alguns lideres
praticantes de religioes afro-brasileiras encontrou uma saida na criaciao, em 10 de
setembro de 1964, da primeira Fundacao Umbandista dos Cultos Afro-Brasileiros
do Para (FEUCABEP). (VERGOLINO-HENRY, 1976).

Para a policia defensora do regime, enquadrar donos de terreiros numa
fundacao legalmente constituida, dava ao governo a possibilidade de melhor vigia-
los juntamente com praticantes daqueles fazeres religiosos. Por seu turno,
recriando rituais e atitudes para nao sucumbir diante das forcas dominantes e
repressivas, a fundacao ganhou reconhecimento e, nos limites a ela impostos,
afirmou posicoes ampliando seu raio de atuacdo. Essa luta explica porque em
Soure, entre tantos outros associados, esta aquele pai-de-santo, como em Breves

um rezador, benzedor, pai-de-santo e organizador de uma festa religiosa.

As trajetorias desses agentes e guias espirituais, ainda que tecidas em
espacos marajoaras e com experiéncias distintas, evidenciam saberes de heranca
familiar. “Isso vem de geracao. Herdei esse conhecimento do meu avé que passou

pra mim. Foi ele que me preparou. Assim, quando eu estava com 14 anos, eu tomei

® Sobre a tematica ha uma vasta bibliografia. Entre ela é valido citar: Lapa, 1978; Bastide, 1985; Mello e Souza, 2002; Prandi, 2004. Para
o0 contexto da Amaz6nia Paraense, conferir Figueiredo, 1979; 2003; 2009; Vergolino-Henry, 1976; Silva, 2003; Maués, 1995; 2004.
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conta das coisas dele”, explicou o pai-de-santo.” “O meu pai tinha esse dom.
Quando ele faleceu, eu acredito que passou tudinho pra mim, porque ninguém me
ensinou. Qualquer hora que a pessoa necessita da minha ajuda, eu faco uma oracao
pra cura sua enfermidade, eu rezo na hora. Eu fiquei com essa heranca do meu

pai”, completou o rezador de Breves.8

No universo das benzecoes contra dor de cabeca, dor de dente, erisipela,
quebranto, mal olhado, das puxacoes para acompanhar o desenvolvimento do feto
em mulheres gravidas ou consertar a coluna, € comum encontrar a procedéncia de
saberes de cura oriundos de geracoes familiares passadas. Vem dos avds que
transmitem para os filhos e destes para os netos. Geralmente, alguns membros sao

escolhidos para que a tradicao nao pereca.

Os eleitos, todavia, tornam-se pessoas ambiguas. Se na hierarquia familiar
exercem determinado poder entre outros membros, por outro lado, antes de
compreenderem qual identidade devem trilhar e com a qual vao operar a partir do
ritual de iniciacdo, é comum sofrerem mortificagoes, flagelacoes e serem colocados

em duras provas fisicas.

Assim, um novelo de saberes de cura herdado retira seu véu por fios de
lembrancas que o tempo ndo foi capaz de esgarcar.9 Desse modo, a pesquisa
surpreendeu, em narrativas desses agentes de fé e detentores de saberes locais,
relacoes sociais atravessadas por praticas de crencas tramadas por divindades da

natureza.

Em didlogo com um ribeirinho, habitante do rio Buiusst, no municipio de

Melgaco, eximio puxador de coluna, o qual herdou da mae a arte de curar corpos

7 Entrevista com um pai-de-santo de Soure. Depoimento citado.

8 Entrevista com um rezador, benzedor e pai-de-santo de Breves, em julho de 2007, realizada no saldo onde festava S3o Pedro. A
medida que o didlogo avangava e as relagdes entrevistador e entrevistado se estreitavam, iamos caminhando para outros territérios da
casa. Terminamos a entrevista num quarto, onde o rezador organizou seu oratdrio, repleto da diversidade de santos, entidades e
orixas.

° Ainda que trabalhando experiéncias sociais e contextos distintos, nossa compreensdo comunga da analise desenvolvida por Santos
(2005).
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com rasgaduras ou “veias encaneladas”°, tomamos conhecimento de que entre os
0leos naturais utilizados para trabalhar regides endurecidas ou deslocadas do
corpo, esta o “tacaca” da preguica — espécie de liquido encontrado entre as
articulacoes 6sseas do animal que, na compreensao cosmologica afroindigena, nao
sofre desses males. Segundo o puxador, o tacaca do animal é o melhor azeite que
conhece para trabalhar massagens em locais inflexiveis e doloridos do corpo, pois a
preguica realiza com maestria e habilidade os maiores malabarismos por carregar

um poderoso lubrificante em suas juntas.

A explicacdo para o uso do “tacaca da preguica” como poderoso remédio na
resolucao de problemas de coluna assenta-se em profunda relacdo do homem com
a fauna e a flora marajoara. Conhecedor dos cddigos e regras da floresta e da vida
dos animais, o ribeirinho puxador demonstra sintonia com a dinamica da cultura
ribeirinha e compreensao de sua potencialidade para garantir sua existéncia de

suas tradicoes.

Se a ciéncia moderna desqualificou essas explicagoes em razao da defesa de
uma monocultura do saber, Boaventura Santos (2007, p. 87) defendendo uma
ecologia de saberes afianca que é preciso “promover a interacdo e a
interdependéncia entre os saberes cientificos e outros saberes, nao-cientificos” para
alcancarmos politicas de preservacao da biodiversidade, ensinadas por indios,
negros, afroindigenas, quilombolas, camponeses, ribeirinhos, mas ameacadas e
esquecidas pela “crescente intervencao da ciéncia moderna” (p. 88) na exploracao

dos recursos naturais.

Adensando a diversidade de oficios e formas de curar na regido, compoem o
universo das praticas desenvolvidas por muitos benzedores, puxadores e

curandeiros um rosario de variadas oracoes que resguardam a forca das tradicoes

10 cx ~ . .
Sdo torgdes que levam ao endurecimento do corpo humano, resultantes em dores na coluna, no brago, nas maos, nas pernas, nos
pés.
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orais em outros territorios da cultura.t Algumas oracoes ainda que sequenciem
uma estrutura ritmica catolica, deixam ver santos transitados e invocados no
campo da encantaria brasileira. Entre as varias oracoOes, utilizadas pelo rezador,
para curar o corpo de seus pacientes, sobressai aquela para dores de cabeca, inveja

e mau-olhado.

Com o poder de Deus, da Virgem Maria, de Sdo Jorge, Sao Miguel, Santa
Bérbara e todos os orixas. Meus guias de luz enviem-me ao altar superior
pra que eu dé um passo nesse filho, pra quebrar (fala-se o nome da
doenca). Valei-me Sao Jorge, valei-me Santa Barbara, com as armas cobre
e me livra dos maus olhos, dos maus pensamentos, das mas linguas, dos
inimigos materiais e espirituais. Santa Barbara com seu escudo e Sdo
Miguel com tua espada transpassa e retira todo o mal do corpo desse filho,
pobre criatura de Deus, manda o mundo pra ser protegido, ndo falhes, ndo
o abandone nas horas de tentacdo, nas horas de desespero. Salve Sao
Jorge, salve santa Barbara e os bons mensageiros de Deus, que estdo de
vigia de noite e de dia, guardando o seu corpo, guardando o seu espirito
todos os dias. Amém.2

Na percepcao deste rezador e pai-de-santo de Breves, antes de iniciar a
oracao na cabeca do paciente, recomendava-se a Deus, aos orixas e aos santos, com
a finalidade de se proteger e obter fortes armas para guerrear contra forcas
poderosas e sobrenaturais que atormentavam a pessoa necessitada. O servico
realizado era sempre gratuito, os agrados que recebia mantinham seu oratério

particular, reafirmando principios éticos adversos a logica capitalista.

As mesclas religiosas realizadas pelo rezador em tempos contemporaneos
permitem conex0es com maneiras como indios, negros, afroindigenas, mesticos,
caboclos, ribeirinhos, brancos pobres, em distintos tempos e contextos geograficos

amazonicos, foram obrigados a negociar suas cosmologias religiosas.

™ 0 tratamento de doencas, na medicina popular amazénica, é realizado por diversos agentes sociais que podem ser reunidos em dois
conjuntos: os que trabalham com praticas de incorporagées, deixando-se tomar por caruanas, encantados ou espiritos do além; neste
inseri-se pajés, pais-de-santo ou espiritas; e aqueles que nasceram ou herdaram um saber, tornando-se especialistas na cura de
variadas doengas; aqui residem benzedores ou benzedeiras, parteiros ou parteiras. Neste segundo grupo, Maués e Villacorta ainda
inserem o dentista pratico e o farmacéutico. Para os autores, existem “parteiras de dom” que mesmo ndo sendo pajés ou curandeiras,
no partejamento s3o assistidas e auxiliadas por caruanas no desenvolvimento de suas tarefas (MAUES; VILLACORTA, 2004, pp. 27-8).

2 Entrevista com um rezador, benzedor e pai-de-santo, em Breves, julho de 2007. Depoimento citado.
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Os dificeis encontros, contaminacOes, recusas e cooptacdes entre essas
populacdes de tradicao oral com religiosos, colonos, representantes do governo
provincial, cuja base esteve atravessada por uma epistemologia eurocentrada como
discurso que orientou as praticas dominantes, € interpretado neste artigo com base
no conceito de interculturalidade (GARCIA CANCLINI, 2009), categoria analitica
preconizada pela teoria da mediacao cultural (MONTERO, 2006).

Para Garcia Canclini, a interculturalidade “remete a confrontacao e ao
entrelacamento, aquilo que sucede quando os grupos entram em relacoes de trocas.
[...] interculturalidade implica que os diferentes sdo o que sdo, em relacoes de
negociacao, conflito e empréstimos reciprocos” (2009, p. 17). A esse respeito,
torna-se compreensivel porque populacoes rurais e urbanas que criaram entre si
uma rede de sentimentos (WILLIAMS, 1979), memorias e experiéncias
compartilhadas fundindo crencas em Deus, Jesus, santos, caruanas, orixas ainda
hoje, apesar de experimentarem ambivalente negociacao e espicacar de valores
religiosos tradicionais, revelam crencas que trazem no minimo territério bricolado

de dupla pertenca.

Por esses termos, Stuart Hall ajuda a adensa compreensoes, quando reflete:
“é impossivel desenredar, conceituar ou narrar, enquanto entidades distintas, as
trajetorias totalmente desiguais que constituiram as bases do antagonismo politico
e resisténcia cultural, embora seja isso precisamente o que a tradicdo
historiografica ocidental dominante tem frequentemente tentado fazer” (2003a, p.
116).

Na residéncia do rezador, por exemplo, havia um oratério particular, muito
bem conservado, onde ele congregava santos, entidades do candomblé e da
umbanda. O espaco era o mais importante de sua casa, poucas pessoas sabiam de
sua existéncia na cidade, somente aquelas que ja haviam recorrido aos seus
servicos. Ao longo dos 30 anos, depois que passou a habitar a vida urbana de

Breves, recorrentemente vinha sendo procurado para acudir, orar, benzer e dar
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passes em pessoas no espaco rural e urbano marajoara. Seu trabalho alcancava
diferentes necessidades humanas: ia dos amores perdidos aos tormentos de
espiritos malignos. Mantinha fortes contatos com pais-de-santo de Soure e Belém

por meio da associacao de umbandistas.

Entre suas maultiplas identidades com as quais operava (HALL, 2003b) foi
rezador titular de ladainha, antigo participante da Liga Catoélica Brevense,
constituida em tempos recentes por um grupo de rezadores e cantadores que
realizavam, ap6s a missa aos domingos, praticas de religiosidade popular em lugar
especifico ou em residéncia previamente escolhida para receber a liga na cidade.
Sua trajetoria de vida como curandeiro, rezador, cantador e folido de festas de
santos como Sao Benedito de Gurupia, Santa Monica, na vila de Corcovado,
municipio de Breves, organizador da festa de Sao Pedro, marcaram profundamente
sua concepcdo como praticante do catolicismo. Este rezador preferia ir aos
encontros da Liga Catolica a participar de missas e sermoes do vigario. Nao se
contrapunha as orientacées do catolicismo sacramental e nem a autoridade do

padre, mas nao se deixava dominar por suas recomendacoes.

2 Rituais Afroindigenas

Nesse universo compoésito de intimeras crencas importa dialogar com a
trajetoria familiar e de formacao de uma religiosa, de ascendéncia afroindigena,
nascida em Soure. E filha de pai macom, descendente da 52 geracdo indigena, filha
de mae descendente de africanos escravizados nos campos marajoaras, com
mistura de religides que agrupava a quimbanda, influéncias da avo, e o espiritismo,
enlacado pelo envolvimento das tias. A narrativa dessa irma, de uma comunidade
catolica, ajuda a compreender como populacoes marajoaras, imiscuidas num
universo pleno de simbolos, imaginarios miticos e lendarias explicacoes indigenas,
convivem com diferentes expressoes de religiosidades compositas, formadas nas

intermediacoes de crencas populares com narrativas de passagens biblicas.
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Antes de sua familia converter-se ao catolicismo — no tempo em que o pai
por ser macom, vivia como um ex-comungado da Igreja Catdlica, sentindo-se
marginalizado, e a mae por possuir um salao onde dava passes e realizava rituais de
incorporacdo espirita, além da forte atuacdo de sua avdé nos trabalhos da
quimbanda — a religiosa vivenciou e conheceu expressoes de universos de crencas
afroindigenas. Pelas narrativas da avé ouviu a historia da quimbanda, religiao
ancestral cultuada por populacoes indigenas, que incorporou depois deuses do
fogo, da floresta, do fundo do rio e orixas africanos. O processo de entrevista,
avivador de memorias, fez a religiosa relembrar a historia do mito fundador da
quimbanda, contada por um negro de Soure, um velho curandeiro muito conhecido
na regiao.

A origem dessas crencas surgiu a partir do afogamento dos egipcios no
Mar Vermelho. Entdo, quando abriram o Mar Vermelho eles foram
afogados, muitos dos soldados do Fara6 se transformaram em entidades.
Uns em entidades benéficas e outros maléficas. Alguns se arrependeram,
esses seriam os benéficos, e os outros se revoltaram pelas circunstancias e
o coracao ficou muito duro. A partir dai, eles criaram uma vinganga
sobrenatural que todos aqueles que viessem descendentes de Moisés, por
eles iriam ser amaldicoados. Surgiram, entdo, duas linhas: a linha negra e
a linha branca. A quimbanda seria aqueles que morreram, mas se
arrependeram, eles voltaram para se mortificar em prol do povo de Deus.
[...] Eles iam trabalhar para curar aquelas pessoas que de alguma forma

pudessem sofrer, principalmente os descendentes de Moisés, entdo,
atendiam a todas aquelas racgas subjugadas e marginalizadas.3

A quimbanda marajoara, religido de antigos pajés, sustenta seu mito de
origem na tradicao judaico-crista. Nessa explicacido cosmogonica, divindades do
pantedo amerindio metamorfoseiam-se em identidades de egipcios que depois de
sofrerem afogamento no Mar Vermelho, reconheceram seu sacrificio como

resultante da perseguicao cometida a tribo de Moisés.

Transformados em indios guerreiros, tomaram corpos de pajés em rituais

religiosos de incorporacao para curar descendentes de judeus, especialmente

13 . . ~ ) . . o
Entrevista com uma irma catdlica, em Melgaco, agosto de 2004. A amizade desenvolvida com essa religiosa tanto em Melgaco,
quanto em Soure, permitiu ganhar credibilidade para que socializasse conosco experiéncias religiosas familiares ndo-catdlicas.
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pobres e “caboclos”. Segundo a explicacdo do curandeiro, em traducgoes de irma
Amélia, os rituais da quimbanda eram realizados ao redor do fogo e utilizavam
muita 4gua como simbolo de purificagdo do perene arrependimento das entidades,
para libertar-se do 6dio sentido quando sucumbiram nas aguas do Mar Vermelho.
A natureza apresenta-se nesta narrativa condensando dois territorios: o territério
oriental do golfo do Oceano Indico, situado entre os continentes africano e asiatico,
e o territorio ocidental do mundo amazonico, como que unindo pela saga e martirio

naturezas distantes e aparentemente muito distintas.

No passado, as batidas de tambores nao faziam parte da celebracao, eram
realizadas somente com cantos e dancas. A apropriacdo dos instrumentos do
batuque ocorreu no processo de trocas culturais estabelecidas com africanos que, a
partir de 1644 (PACHECO, 2012), passaram a gerenciar, também, esse universo
sagrado aquando de suas diasporas para os campos marajoaras. A descricao dessa
dimensao religiosa faz concordar com Del Priori que ao fazer referéncia as
abordagens sobre cultura de James Clifford ou George Marcus, assinala que “as
culturas sdao formas de bricolagem em remanejamento constante, remodelagens
ligadas as circunstancias e as interacoes do momento” (DEL PRIORE; GOMES,
2003, p. 285).

Pelos sentidos da narrativa, é possivel dizer que mitos e simbolos,
juntamente com milagres, gestam a ética popular. Ali o manancial da moralidade
nao esta legalmente prescrito para ser cumprido, mas na relacdo com o Criador,
traduzida por guias espirituais diversos. Em comunhao com o pensamento de Dal
Corso (1997), é possivel dizer que expressoes de autonomias e independéncia das
culturas de tradicoes orais e do catolicismo popular, mostram seu desatrelamento a
normas e regras eclesiasticas. Ainda que essas culturas nao neguem canais oficiais
de salvacao, como os sacramentos, orientadas por uma cosmologia que funde
religiosidade e natureza, operam com uma multiplicidade de linguagens para

acessar e alcancar bens espirituais (p. 205).
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Nesse campo, é valido recuperar o entendimento e depoimento de um padre
agostiniano!4, para quem a vida na regiao das ilhas é marcada pela forte
religiosidade popular e pela magia que se mistura aos sacramentos. Isso faz com
que a concepcao de batismo expresse codigos desses universos e nao o “sentido
auténtico” de insercao da crianca na pratica crista. Batiza-se, portanto, para livra-la
de “quebranto, mal olhado, vento caido”5 e de todas as supersticoes maldosas que
rondam pelo mundo. Poucos a filtram como saida do paganismo para tornar a
pessoa, ungida pela agua benta, um verdadeiro seguidor dos ensinamentos de

Cristo.

Assim, especialmente em ambientes rurais, tanto no que tange as
ressignificacbes que os marajoaras constroem sobre o batismo, quanto nas
orientacOes sobre praticas de cura realizadas por benzedeiro(a)s, curandeiro(a)s,
pajés, pais e maes-de-santo ou médicos e enfermeiros, as cosmologias
afroindigenas, nascidas das intermedia¢oes dos mundos indigenas, africanas e do

catolicismo popular, possuem grande forca e representacao.

As pesquisas desenvolvidas por Karina Siqueira e outros (2006), por
exemplo, ao investigar sobre as primeiras condutas adotadas por clientes/pacientes
antes de recorrer aos servicos médicos “evidenciaram a determinacdo dos sujeitos
de nao abandonar a pratica popular, mesmo diante de orientacoes de profissionais
de saude, porque acreditam em sua eficicia”. Nesse sentido, a investigacdo
constatou que “a mudanca de habitos relacionados a saiide é um processo dificil e
que é preciso respeitar tradicoes e opinides do usuario ao se estabelecerem
condutas e tratamentos” (p. 68). Tal descoberta revela, acionando mais uma vez
Boaventura Santos (2007, p. 86-87), que “conhecimentos nao-cientificos e nao-

ocidentais prevalecem nas praticas cotidianas das populacoes”.

14 . I . - .z . .

Entrevista com um sacerdote catdlico agostiniano, em Breves, julho 2008. O didlogo fez parte da pesquisa que estava realizando para
a escrita da tese de doutorado, de acordo com o que mencionamos na introdugdo deste artigo.
15 . A .

Doengas pertencentes ao campo da encantaria amazonica.
|
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Em territérios do sagrado marajoara, do conjunto de linguagens que
recriaram didsporas africanas na regiao, emergiu no Marajé dos Campos, o mestre
Boa Aventura®, cultuado nao apenas por negros estabelecidos em fazendas de
gado7, mas também por indios quando passaram a interagir com os diversos
territérios de trabalho instalados, controlados e vigiados pela Coroa portuguesa.
Em busca da protecao desta entidade, hoje referéncia em praticas afroindigenas
realizadas em Soure, vaqueiros, agricultores e outros trabalhadores participam das

sessoes conduzidas por diferentes pais-de-santo.

Outra entidade que resguarda forte tradicdo em Soure é Iemanji, a mae e
esposa que ama e protege os homens do perigo das aguas, mas quando os deseja
ceifa suas vidas terrenas para fazer deles esposos no fundo dos rios; ¢ festejada na
regido em 08 de dezembro, no dia de Nossa Senhora da Conceicao. No estudo de
Blass (2004), Iemanji, na condicdo de divindade, representa “a procriacdo e a
maternidade”. Instituida como “a mae de todos os orixas”, os tracos mais
marcantes de sua identidade sdo a paciéncia e o rigor, dai o fato de lhe
consagrarem “todas as cabecas”; “a inteligéncia e o equilibrio do mundo” sdo partes
integrantes de suas pertencas. A titulo de diferenciacdo com a realidade marajoara,
Iemanja em Salvador é festejada no dia 02 de fevereiro (p. 132). Nessas diferencas,
nas aguas de Iemanja religiosidades afroindigenas e natureza amazobnica se

refazem, criando novas territorialidades e praticas culturais.

Anteriormente as relacoes dos habitantes do Marajo dos Campos com a
crenca em Iemanja expressava-se em um festejo dirigido macicamente por
pescadores, muitos de ascendéncia afroindigena. Depois que a Igreja agostiniana
instalou a sede da Prelazia de Marajo no municipio em 1930 (PACHECO, 2009),
boa parte da devocao dos pescadores a Iemanja passou para Sao Pedro, batizado

como o santo dos pescadores. Mesmo assim, ainda hoje, no dia 8 de dezembro, as

'8 A categoria mestre indica ter origem portuguesa, cujo sentido tradicional é médico ou na apreensio de Camara Cascudo (1931)
feiticeiro. De um modo geral, é compreendido como espirito curador de descendéncia escrava ou mestica (BRANDAO; RIOS, 2001, p.
166).

7 Estas propriedades inicialmente pertenceram aos religiosos jesuitas, franciscanos, carmelitas e mercedarios e depois de seus
confiscos pela ordem pombalina, a colonos portugueses herdeiros das donatarias presenteadas pela Coroa (SOARES, 2002).
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praias de Soure — a conhecida “Pérola do Maraj6é” — sao tomadas por diferentes
grupos sociais que realizam uma grande festa com muitas flores, comidas, bebidas.
As oferendas simbolizam a espera de gracas ou o agradecimento pelas dadivas
conquistadas. Sempre costurando festa e vida, religiosidades e natureza local,
sociabilidades e solidariedades, os marajoaras (re)constroem e (re)afirmam suas

identidades e cosmovisoes.

Vivéncias e crencas que fazem parte das lembrancas familiares da irma com
a qual interagimos em Melgaco e Soure, antes de sua conversao e de seus familiares
ao catolicismo, acenam para uma Prelazia de Maraj6 constituida por homens e
mulheres, fossem religiosos ou leigos, com identidades diversas e que por isso
absorveram e ressignificaram, de um modo muito particular, a orientacdo pastoral.
E possivel que a explicacio dos pontos vulneraveis, considerados pela Igreja na
identidade do cristao leigo marajoara ou na dificuldade de fazé-lo enraizar
prescricoes modernas de religido, resida justamente na consisténcia da formacao
humana anteriormente alicercada em outras matrizes culturais nas quais ciéncia e

magia nao sao fraturadas por linhas abissais (SANTOS; MENESES, 2010).

Alguns lamentos expressos por religiosos referem-se a essa situacao em
termos de “evasiva participacdo desses catdlicos”, falta de compromisso,
inconstancia. Entretanto, a incapacidade de renunciar a antigos valores e posturas
nao sao apenas resisténcias, mas expressoes de um modo de viver a margem do
pensamento cristao ocidental ou que se apropria dele naquilo que lhes interessa. A
interpretacao e o respeito traduzido pela irma, ao conjunto de simbolos, rituais e
crencas maconicas, espiritas e afroindigenas (quimbanda), que a envolveu até a

idade de 10 anos, nao parece negar elementos de sua primeira identidade.

Mesmo afirmando ter renunciado e, hoje, ainda que de forma amena,
combata aquelas antigas praticas tao vivas nas esquinas de Soure, sejam em rodas
de pajé, fortes batidas de tambores em terreiros de pais-de-santo ou festas da

entidade Boaventura e da Rainha do Mar, tais crencas, na acepcao da religiosa,
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transfiguram-se na Santissima Trindade. “Hoje eu identifico essas histérias com
outros referenciais, vejo a propria presenca de Jesus Cristo, pois ele é o protetor
dos vaqueiros, dos pescadores. A acao nao ¢ das entidades, é do proprio Espirito

Santo”.18

3 Na seara das mulheres marajoaras

Para ampliar o estudo das experiéncias com crencas em saberes de cura até
aqui desenvolvido, conduziremos o casco dessas historias para outros rumos. Se
para o lado dos campos, a forca das mesclas afroindigenas produziu praticas e
rituais sagrados que nao permitiram aos poderes dominantes saquear suas almas;
para o lado das florestas, especialmente em Melgaco, o imaginario religioso
afroindigena sustentou-se na forca das correntes de encantados que habitam o
fundo das A&guas, “regiao abaixo da superficie terrestre, subterrdanea ou
subaquética, conhecida como o ‘encante” (MAUES; VILLACORTA, 2004, p. 13),

expressando movimentos trilhados por ribeirinhos em torno de suas lutas sociais.

Nesta ultima parte do texto, acompanharemos trajetorias de vida e vivéncias
religiosas de duas mulheres marajoaras, uma curandeira de Melgaco e uma pajé de
Soure, para mostrar sintonias e diferencas entre campos e florestas nas formas
como sustentam cosmovisoes de crencas e saberes nativos, chamando a atencao
para os esforcos agenciados por praticantes dos ritos da floresta em conviver com
campos de cura aparentemente dispares na otica da ciéncia moderna ocidental:

medicina magico-terapéutica e medicina cientifica.

Para iniciar, apresentamos um episdédio ocorrido no espaco urbano
melgacense, permitindo inser¢oes em outros meandros de compreensao da

mentalidade e identidade dos povos das 4guas marajoaras.

'8 Entrevista com uma irm3 catdlica, em Melgago, agosto de 2004. Depoimento citado.
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O ano era 2008. O local, a Cidade-Floresta Melgaco. O fato, uma crianca
desapareceu as 18h do trapiche, quando tomava banho com sua mae.
Enquanto as buscas eram realizadas, sem ninguém saber, a curandeira da
cidade, em sessdo xamanistica tomou conhecimento do que estava
acontecendo. Depois das orientagdes recebidas pelo mundo da encantaria,
contou a alguém que a crianca deveria ser procurada para o lado do
trapiche do Moconha, porque tinha sido levado por Tupinamba, o negro
encantado. Como estava muito tarde, ninguém fez busca por aquelas
bandas. No outro dia pela manha, um grupo de pessoas se dirigiu para o
lado indicado pela curandeira, mas antes que eles encontrassem o corpo,
ela em outro ritual, ao incorporar o temido dono do Moconha, falou que ja
era tarde, porque a crianca nao resistiu a espera. Depois, a informante
contou que Tupinamb4 se afeicoou no menino, porque todo dia sua mae
teimava em tomar banho com ele as 18h no porto da cidade. Quando o
corpo foi encontrado, as profecias da curandeira ja estavam na boca do
povo. A crianca, ao ser levada para a unidade basica de satde, foi
acompanhada de grande multidao. Os que viram se admiraram do estado
do cadéver: perfeito como se dormisse.19

A histéria da crianca que morreu afogada e foi levada pelo encantado
Tupinamba situa-se num mundo aparentemente anacrénico e a0 mesmo tempo em
grande sintonia. Melgaco, depois que conquistou sua emancipac¢do politica, na
década de 1960 (PACHECO, 2004a), s6 conseguiu ensaiar aproximacoes com
ferramentas da chamada era global, nos finais da década de 80, quando a televisao
popularizou-se na cidade. Mesmo assim, a maioria de seus moradores, pela
identidade rural/florestal, continuou reafirmando seus antigos modos de vida,
acreditando no poder de sarar doencas pela medicina popular, na forca dos
curandeiros, na existéncia de visagens, assombragoes e todo o conjunto da

cosmologia amazonica.

Se a juventude atual pertencente a familias de maior poder aquisitivo assiste
outros canais de televisdo, joga video-game, acessa a internet, participa de
micaretas e baladas, interage em boa medida com ritmos e modos de ser moderno,
a populacdo de baixa renda ainda continua inscrevendo sua existéncia em
caminhos da roca, do rio e da floresta. Esses dois universos, no entanto, sao inter-

relacionais e flutuantes. Familias de classe média e populacoes pobres partilham

19 . . . . . . .

A narrativa é resultado de conversas informais realizadas com moradores de Melgago em 2008, assim que tomamos conhecimento
do ocorrido e suas ressonancias pela cidade. Os ecos deste acontecimento disseminaram-se na cidade, unindo-se a outras histérias de
pessoas ja malinadas por entidades das dguas melgacenses.
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entre si codigos culturais comuns, assim como operam com construcgoes discursivas
que expressam preconceitos e discriminacoes. Foi nesse rico contexto, onde
interconexoes global/local também se fazem ver (MIGNOLO, 2003), que se
popularizou a historia da crianca malinada, afogada e levada para outras aguas,

acompanhada pelas profecias da curandeira mais famosa e introspectiva da cidade.

Valneres Farias (2007), na primeira parte de sua pesquisa de conclusao do
curso de Historia pela UFPA, procurou acompanhar relacbes que antigos
moradores de Melgaco estabeleceram com o mundo das encantarias. Partiu da
seguinte indagacao: como imaginarios que envolvem universos méagico-fantasticos
ou sobrenaturais estavam dialogando com mudancas ocorridas na estrutura fisica e

social, nas relacoes e modos de ser e viver na cidade atual?

Aparentemente, a cidade do presente suplantou sistemas de crencas que
ancoraram cosmologias de antigos moradores. Ao mergulhar em narrativas
representativas de informantes, Valneres deparou-se com a laténcia dos chamados
velhos costumes, sussurrando em uma religiosidade local, viva, forte e presente
(THOMPSON, 1998). Em impressionantes histérias contadas por senhoras
aparentemente evangelizadas pela Igreja agostiniana, porque participam da
Irmandade do Sagrado Coracdo de Jesus, instituicio que ganhou maiores
incentivos com a politica recristianizadora a partir do final do século XIX (ABREU,
1999), a estudante permitiu desvelar um Maraj6 das Florestas pleno em

convivéncias com diferentes crencas, ritmos e costumes.

Desde quando chegamos para morar em Melgaco sempre ouvimos falar que
uma famosa mulher realizava trabalhos com defumacoOes, dava passes, era a
principal “pajé”2¢ da cidade. Mesmo que, aparentemente, nao tenha ocorrido

qualquer desentendimento entre esta sacerdotisa da floresta e a policia, ou com a

% ytilizamos aspas para respeitar ressalvas que essa mulher faz ao termo pajé. Segundo ela, pajé é a pessoa que trabalha tanto para
fazer o bem, quanto para fazer o mal. Como seu dom foi dado por Deus, realiza trabalhos somente para fazer o bem, denomina-se
curador ou curandeira. Segundo Maués, “a categoria de pajé é uma figura ambigua. No contexto da cura de doengas, aparece como
especialista no tratamento, embora, no contexto das causas, surja como seu agente causal, além disso, o pajé, assim como sabe tratar
de doengas, é também capaz de provoca-las, com a ajuda de seus ‘guias’ ou caruanas. Por outro lado, certos pajés que se entregam a
satanas, podem agir como feiticeiro, provocando doengas nas pessoas através da feiticaria” (MAUES, 1990, p. 180).
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propria Igreja despida de padre, o trabalho xamanistico por ela realizado sempre
ocorreu de modo secreto. Apesar de a cidade ser pequena, nada se sabia sobre
quem frequentava sua casa, que doencas traziam e com quais métodos cuidava de
seus pacientes. Os comentarios produzidos nos bastidores das sessoes dirigidas

pela curandeira eram sempre superficiais.

Ao longo da década de 1990, Melgaco deixou de falar na existéncia da
curandeira e de suas praticas. Ainda que continuasse a habitar a cidade, fosse
assidua frequentadora da Igreja Catdlica, membro do Apostolado da Oracao e
antiga devota de Sao Miguel (santo de quem foi por muitos pares de anos mestre-
sala da comissao de folides que o conduzia para o roteiro do Anapu) (PACHECO,
2004b), seus rituais continuaram mais secretos ainda. Era do profundo
conhecimento da “pajé” o ataque promovido pela Igreja contra esse modo de se
relacionar com entidades que nao cabem no altar dos santos catolicos, talvez por

isso tenha desenvolvido tatica para nao ser escandalizada perante a sociedade local.

A segunda etapa da pesquisa de Valneres abordaria relacGes entre a cidade e
sua curandeira. Interessado em conhecer mais de perto a saga dessa singular
senhora para a histoéria dos Marajos, eu e Valneres estabelecemos uma parceria.
Unimos nossos interesses e indagacOes e participamos em trés momentos de
entrevista com a “pajé”, alids, duas entrevistas e uma sessdo de incorporacao,
porque a dltima a entrevista sugeriu que acontecesse numa sexta-feira, a partir das

18h, quando foi possivel conversar com alguns encantados.

A trajetoria de vida da “pajé” é sintomatica porque recupera um aspecto
ainda nao discutido nesta composicao textual, o dom genético que a pessoa traz
para realizar sessoes de incorporacao e cura. Foi possivel observar, nos exemplos

anteriores, que saberes de benzedores, puxadores e pais-de-santo foram herancas
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deixadas pelos familiares.2!

No caso desta guia espiritual, antes de nascer chorou na barriga da mae. O
choro era um sinal de que seria a mae da corrente dos encantados, habitantes da
cidade submersa, cujo perimetro inicia em frente a cidade e se espraia por rios
préximos e distantes do espaco rural melgacense. Contou que desde pequena “essa

rapaziada” (os encantados) ja fazia parte de seu mundo visivel e invisivel.

Eles brincavam no meu sonho, mesmo sem eu t4 dormindo. Eu ficava
num canto e aparecia um bocado de crianca, tudo brincando comigo e eu
comecava a rir, eu comecava a xingar eles e a mamae brigava: - com quem
tu ta conversando? Tu ta conversando sozinha? Nao mamae, é menino, é
muito menino que tem aqui, e tem uns enxeridos, ai eu dizia pra ela.
Entdo eu fui crescendo e eles também foram crescendo comigo.22

A “pajé” narrou que com a idade de seis anos perdeu o avé materno, pessoa
com quem era muito agarrada. Sete dias depois, na visita feita a sepultura do ente
querido, na companhia de sua mae e outros parentes para rezar por sua alma,
contemplou-o sentado sobre sua catacumba. Comunicou ao grupo sobre a visao,

mas ninguém acreditou.

Dois anos depois na viagem realizada ao rio Tajapuruzinho, na época de
extracao da borracha, enxergou um casal e varias criancas segurando em sua mao,
querendo leva-la embora dali. Nas brincadeiras de bater 4gua, realizadas com
cabos de cani¢o ou zagaia, vinham a superficie do rio, botos de varias espécies,
entre eles um barbado, o qual mais tarde ficaria conhecido como o chefe da

corrente.

Na busca pelo entendimento daqueles visiveis sinais, a curandeira recebeu

orientacOoes de sua av0, também detentora de dons para benzer e curar. A avd

! Sobre outras formas reveladas por sujeitos que afirmam terem incorporado capacidades sobrenaturais para lidar com poderes de
cura, torna-se interessante o depoimento de uma mae-de-santo dos campos marajoaras. “Eu percebi meu dom aos sete anos de idade,
comecei vendo imagens de sucuris (cobras), no comego eu ndo queria esse dom, mas com o tempo fui aceitando e aos dezoito anos
comecei a fazer alguns trabalhos”.

2 Entrevista com uma “pajé” melgacense, realizada em Belém, novembro de 2007. A relagdo com essa sacerdotisa da floresta
marajoara é antiga. Desde 1983, quando a conhecemos pessoalmente, acompanhamos suas vivéncias. Durante as pesquisas para o
mestrado o didlogo foi se estreitando, com maiores aprofundamentos nas entrevistas realizadas para a escrita da tese de doutorado.
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percebendo o fato de a menina ter nascido perturbada por aquela corrente de
inimeros encantados que lhe causavam dor, febre, levando-a a perda dos sentidos,
decidiu autorizar uma guia espiritual experiente a sentar-lhe a seara — ritual de

iniciacdo para trabalhar no universo da encantaria. 23

Com 14 anos, depois de se casar, viajaram na companhia de sua avd ao rio
Pararij6é em busca da ajuda de outra curandeira. Esta guia, sentindo o forte poder
emanado da jovem “pajé”, apenas lhe medicou o uso de algumas ervas para
acalmar o espirito. Ao pressentir o peso da corrente sustentadora dos poderes
daquela adolescente, a experiente curandeira confessou que somente ela propria
poderia controla-los. Sua competéncia permitia apenas preparar o ambiente para
que os proprios encantados, com a ajuda da menina, realizassem o ritual de
passagem. A noite, a paciente adormeceu ao lado da avd, as entidades chegaram

trazendo fumaca de incenso e tomando conta do ambiente.

Quando eu me acordei, tinha trés rosas bem em cima do meu peito e em
casa n6s nao tinha rosa, nao tinha roseira, minha av6 nao plantava, meus
tios ndo plantavam, mas tinha trés rosas em cima do meu peito, isso eu
conto e s6 Deus do céu que sabe, porque a minha avd ja é falecida e
ninguém pode contar, s6 eu e Deus. Ai minha avé disse que eu ja tava
sentada a minha seara, que os encantados ja tinham sentado a seara em
mim, que o sinal deixado foi as rosas em cima do meu peito. Trés rosas
uma branca, uma rosa e uma rosa choque.24

A partir daquela noite, a corrente revelaria os encantados, também
conhecidos por “guias espirituais”, do novo canal de comunicacdo: o chefe, Rei
Sebastiaozinho, Manoel das Flores, Tupinamba, Flor Lindinha, os gémeos Dabriel e

Artindozinho, Mandécore, Rosinha, Jodaozinho, Manduacu, Daraci e Dabinarda.

0 oficio de pajé desenvolve-se em pessoas que nascem com o dom ou o recebem por agrado das entidades, geralmente do fundo do
rio. Segundo Maués e Villacorta, o desenvolvimento da carreira de pajé é semelhante ao apontado pela literatura mais classica sobre a
constituicdo de um xama em diferentes lugares e contextos histdricos. Inicia-se com um periodo de crise de vida, semelhante ao
ocorrido com dona Celeste. Sofre incorporagdes descontroladas de espiritos e caruanas. Para inserir-se no campo das praticas de cura,
precisa ser tratado e orientado por um pajé experiente que o ajudara a purgar e livrar-se das entidades mas. Nas orientagdes, o novato
pajé aprende a controlar as possessdes, para saber em que momento e lugar deve se manifestar, além de aprender mitos, técnicas,
conhecimentos de remédios e oragdes com os quais vai operar em sua arte. Concluem Maués e Villacorta: “Ao final do periodo de
treinamento, o novo pajé é ‘encruzado’, numa cerimdnia imponente, em que deve morrer simbolicamente para renascer como xama”.
(MAUES e VILLACORTA, 2004, pp. 23-4). Essa descri¢do, em parte, difere da narrada por dona Celeste, especialmente no ritual de
iniciacdo. Ao final deste texto, apresento consideragdes a respeito dessa diferenca.

* Entrevista com uma “pajé” de Melgaco. Depoimento citado.
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Conforme explicacio da “pajé”, cada encantado possui espaco especifico de

moradia, assim como especialidade para cura, veja os principais.

A ilha da Maracana, em frente a cidade de Melgaco, ¢ a suite de ouro do Rei
Sebastidozinho, o chefe da corrente que inicia os trabalhos. JA embaixo da
prefeitura, habita Manoel das Flores, nasceu transfigurado numa cobra.
Descendente de judeus possui caracteristicas europeias, branco, alto, forte, olhos
azuis e cabelos loiros, sua especialidade é a caruara, doenca manifestada quando a
pessoa molhada entra em contato com sangue. Apresenta-se nas sessoOes
xamanisticas como cirurgido, benzedor e curador de doencas espirituais

impossiveis para a medicina moderna.

O porto do Moconha, onde atracam barcos de grande porte das linhas
Melgaco-Belém e vice-versa, é habitacdo do temido Tupinamb4, negro, barbudo,
baixo e muito forte. Quando se manifesta entra fazendo pilhérias e colocando todo
mundo para rir. Bebe cachaca (caim), fuma cigarro (vista). Sua especialidade é o
feitico. J& na boca do Rio Tajapuruzinho, quando estava com dois anos, Flor
Lindinha foi levada para o fundo das 4guas, tornando-se encantada. E uma crianca
branca, olhos azuis, cabelos loiros e compridos, tornou-se a pediatra da cidade
subterranea, por isso cura quebranto, susto, vento caido. E o rio Pacaja, onde as
pedras preservam um letreiro com o nome de Artindozinho e Dabriel, é o encante
desses irmaos gémeos. Sao brancos de olhos azuis, possuem, contudo,
especialidades distintas. O primeiro cura erisipela, feitico na garganta e

reumatismo; o segundo trata de espinhela caida, bico de papagaio e coluna.

Da trajetoria da “pajé”, passagens da descricao pormenorizada que fez da
corrente com a qual trabalha em sua identidade de curandeira, revelam-se
impermeéaveis processos de ressimbolizacao de codigos e valores do mundo das
encantarias marajoaras, os quais, pelos limites do texto, nao se pretende adentrar.
Sem condicoes de fazer uma analise antropologica dos elementos que assemelham

e diferenciam trajetérias vividas por outros curandeiros ou intitulados pajés na
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regido, igualmente explorar indicios de aproximacdes com praticas mediunicas,
interessa reter sentidos, usos e apropriacoes expressas por moradores a esses
universos de crencas em seres invisiveis manifestados em corpos de curandeiros

em profunda ligacao com a natureza marajoara.

Atentar para os tipos e fenétipos dos encantados ajuda a perceber a forte
presenca de tracos europeus nas encantarias do Marajoé das Florestas. Com excecao
do surpreendente Tupinamba que, longe de ser um indio guerreiro, é um negro,
aspecto que evidencia as fusoes afroindigenas em corpos de entidades marajoaras,
0 que a cor branca, olhos azuis, cabelos loiros podem expressar nas representacoes

do universo identitario xamanica para a mae da corrente dos encantados?

Para ndo incorrer em apostas equivocadas, ndo pretendemos comentar a
possivel posicao da “pajé”, todavia se seguirmos manipulando ferramentas
analiticas da compreensao intercultural, podemos propor uma chave de leitura
para o problema. O processo de contaminacdo cultural ocorreu entre os habitantes
dos dois lados do Atlantico. Tanto colonizadores e colonizados foram flechados por
vocabulos, performances, simbolos e valores transmitidos por suas alteridades. Em
relacoes assimétricas e desiguais, agentes de grupos sociais nativos, diaspoéricos ou
colonizadores, independentemente de seus desejos, influenciaram e foram
influenciados, discriminaram, desejaram e manipularam c6digos culturais alheios.
Portanto, os indicios da presenca indigena, africana, judaica e com poderoso
destaque para a europeia constituem um retrato de que representacoes de grupos
elitistas podem ou nao serem dominantes mesmo em sistemas de crencas que

negam sua cosmologia.

Duvidar da existéncia das encantarias, assim como provar de sua malinesa, é
o elemento catalisador do conjunto das narrativas recuperadas por Valneres Farias.
A duvida como negacao desestabiliza a relacdo entre mundo terreno e mundo do
encante, gerando revolta. Na ambiguidade dos poderes manifestos pela entidade

que causou mal ao incrédulo, no ritual de cura é a mesma entidade acionada no
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“aparelho” (corpo em transe) para receitar a medicacdo ao sofrimento por ela

cometida.

O depoimento de uma moradora de Melgaco recuperado e trabalhado por
Valneres Farias (2007) aponta ainda para a visdo que moradores constroem dos
poderes médicos e poderes do curandeiro, diferenciando-se de percepcoes dos
habitantes de Santo Cruz, apresentadas por padre Gallo (1981). Deus é acionado
para evitar tensoes e descréditos ou sobreposi¢oes de um saber sobre o outro. Pelo
contexto histérico em que expOe sua visdo, a moradora demonstrou como a
medicina cientifica ndo é superior aos tradicionais saberes usados pelos
descendentes dos “senhores dos rios” e matas. A perspectiva para reatualizar seus
modos de vida frente a conhecimentos e posturas dominantes, faz esforcar-se para
equilibrar e reconfigurar campos que para a logica racional e cientifica sao

mutuamente excludentes.

O uso da medicina cientifica ndo anulou, ainda hoje, a relacdo dos
marajoaras com os saberes e orientacoes dos chamados “sacerdotes da terra”.
Como se observa na postura da moradora, as pessoas continuam a transitar com
suas crencas, dificuldades e esforcos pela vida em universos proximos e distantes

daqueles nos quais foram formados culturalmente.

A dinamica social, ao mobilizar tradicoes, costumes, crencas, pdoe em
evidéncia novas concepcoes e praticas de cura, assim como pode gestar o
aparecimento de outras posturas que buscam sintonias com lutas politicas atuais.
No campo desses esforcos, chama a atencao aspectos da trajetoria da pajé Zeneida
Lima, personagem nacionalmente conhecida depois que sua primeira obra, O
mundo mistico dos caruanas (1993), foi tema vencedor do carnaval carioca pela

Escola de Samba Beija-Flor em 1998.

Mais recentemente, a trajetoria de vida dessa mulher que trabalha com ritos

da floresta, constituiu-se no longa-metragem Amazonia Caruana, dirigido pela
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cineasta Tizuka Yamazaki.25 Filha de mae de descendéncia indigena e pai de
descendéncia africana, a pajé Zeneida, terceira filha de uma familia de onze irmaos,
publicizou sua trajetéria de vida em seu livro, apontando como, desde o ventre
materno, estava marcada para ser um instrumento de ligacao e de equilibrio entre
o mundo dos homens e as potentes energias da natureza aquatica. Conforme se
assinalou em epigrafe que abre este artigo, a natureza é a mae que concede a vida a
tudo o que o homem precisa. Para que desequilibrios ndo venham a acontecer é

preciso interpretar e respeitar seus codigos, leis, regras e principios.

Em tempos de lutas constituidas por diferentes movimentos que defendem a
existéncia de um modo de vida sustentavel e contra a destruicdo do planeta,
preocupacoes com a exploracao desenfreada que empresas locais, nacionais e
transnacionais vém causando as riquezas naturais, exigéncias de grupos regionais a
implementacao de politicas ambientais em defesa da floresta, dos mananciais, dos
solos, além das batalhas para salvar a Amazobnia, Gltimo e maior reduto da
biodiversidade do mundo, entrar em contato com a visao que sustenta o trabalho

da pajé Zeneida, é no minimo estarrecedor.

A atualidade desse pensamento chama a atencao para os principios que
norteiam saberes e crencas locais: respeito a natureza, compreensao do regime das
aguas, do tempo da pesca, da caca, da coleta, da extracao e o tempo do repouso, do
descanso. H4 uma licdo contra clivagens culturais, qual seja: orientar para a
necessidade do equilibrio na relacio homem e natureza. Os métodos de cura do
sistema magico-religioso, desenvolvidos pela pajé Zeneida, inserem a “pajelanca

cabocla” amazonica no corredor do movimento ecologico.

Conforme Maués e Villacorta (2004), que incentivaram leituras nessa
perspectiva e trabalharam em suas pesquisas com experiéncias dessa pajé
marajoara e de dona Maria Rosa, pajé de Colares, é possivel discutir, a partir dessa

proposta, encontros e confrontos entre concepcoes filosoficas que sustentam o

% 0 filme esta em fase de finalizagdo e sera langado ainda em 2013, recebendo o novo titulo de “Encantados”.
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pensamento ocidental e o pensamento oriental. Respaldados em Campbell, os
autores evidenciam como o dualismo ocidental que separa o homem da natureza,
contrapdoe-se ao monismo oriental que trabalha com sua interdependéncia.
(MAUES; VILLACORTA, 2004, p. 40).

Cosmogonias de entidades da encantaria marajoara sustentam a
inextrincavel relacdo com forcas césmicas habitantes de rios. Raimundo Pavao,
apresentado por Zeneida, antigo pescador das praias de Pesqueiro, Araruna e
Cajuuina, 26 passou a fazer parte do reino da encantaria depois de ser atraido por
um pavao, que o levou a um areial onde estavam muitos indios. Quando ali chegou,
nao viu mais nada e ao tentar retornar, ndo mais conseguiu, estava na regiao
submersa do encante. A visdo era para lhe revelar que ali habitaram indios
assassinados por desconhecidos invasores. O amor e respeito pela natureza,
cultivado por essa tribo, os transformaram em estrelas, peixes, mariscos e areias
(LIMA, 1993).

A pajé Zeneida conquistou certo prestigio fora da regido e compde, com
outros atores das religiosidades afroindigenas, um movimento que questiona o
individualismo ocidental, que convida a reformulacao de posturas predatorias, que
se esforca para reincorporar o homem aos ecossistemas naturais, congracando
qualidade de vida com desenvolvimento sustentavel. Sua imagem na sociedade
local, contudo, ndo é a das melhores. Um bispo, ao ler seu livro, tem duavidas
quanto a autoria de algumas passagens, assim como se disseminou na cidade de
Soure ter ela se envolvido em assassinato e no desaparecimento de uma crianca.
Logo nas primeiras paginas de sua obra expde percepcoes que tem da populacao
local: “o lugar é pequeno e o tnico assunto da cidade é falar da vida dos outros.
Saiu um boato de que eu era amante de meu filho, depois que eu era feiticeira.

Chegaram até a dizer que eu virava bode em noite de lua cheia” (LIMA, 1993).

26 . .
Localidades pertencentes ao municipio de Soure.
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Consideragodes Finais: uma porta entreaberta

Nas vicissitudes e contradicoes envolvendo posturas e identidades de
diferentes sujeitos marajoaras que o artigo procurou delinear e discutir, a
perspectiva foi explicitar que nao é possivel analisar experiéncias de religiosidades
afroindigenas na Amazonia Marajoara apartadas dos territorios e codigos da
natureza. Operando com concepcao interdependente e relacional, podemos dizer,
na linha do que interpreta Boaventura Santos (2010, p. 59) acerca da ecologia de
saberes, sao “praticas de conhecimento que possibilitam ou impedem certas

interven¢oes no mundo real”.

Procuramos nao perder de foco também os tensos intersticios que culturas e
saberes orais locais estabelecem com interpretagoes, orientacdes e imposicoes da
epistemologia ocidental letrada. Em outras palavras, esforcamo-nos por examinar
em zonas de contato geohistoricas e interculturais trocas e intolerancias de poderes
locais frente ao imaginario socialmente vivido por populacoes marajoaras
(MIGNOLO, 2003).

Assim, seja residindo em isoladas habitacbes ou vilas encravadas nos
longinquos rios da regido, seja em cidades ja com maior densidade populacional,
marajoaras estabeleceram contatos e trocas culturais com regatdes das mais
variadas procedéncias (turcos, judeus marroquinos, nordestinos, portugueses),
assim como tiveram acesso a informacoes que circulavam em espacos de trabalho
(rocas de lavoura, seringais, fazendas de criatorios, rios de pesca), compra e venda
de produtos e mantimentos (barracoes, casas comerciais) ou arredores e arraias de
festas sagradas e profanas, negociando e sociabilizando interesses e perspectivas de

vida.

Nesta porta entreaberta, nao resta duvida do carater inesgotavel dos enredos
apresentados e de sua proficua permeabilidade para a descoberta de outros

sentidos e relacOes histéricas entre semelhantes e diferentes modos de ser,
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acreditar e viver nos Marajos. E preciso dizer, entdo, que se no periodo colonial,
nacoes indigenas e africanas, mesmo vivendo cerceadas em suas liberdades de ir e
vir, tanto por missionarios religiosos, quanto por colonos portugueses,
conseguiram manter intercomunicacées com outros grupos sociais, num territorio
que parecia estar sob forte vigilancia da Coroa Portuguesa, entdao nao é dificil
imaginar que cédigos de crencas marajoaras de campos e florestas em periodos
contemporaneos continuam sendo compartilhados e vivos, reforcando um
renitente novelo de memorias que torna pujante os enlaces de religiosidade e

natureza.
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