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Resumo

‘Aqui, a cura é de verdade’: Reflexées em Torno da Cura Xamanica em Sao Caetano de
Odivelas-PA.

Este estudo mostra como se conforma a religido em Sao Caetano de Odivelas-PA, a partir
do elemento que 14 ¢ definido como cura, procurando entendé-la no ambito das praticas
xamanicas. Nessa compreensdo, esta cura ¢ o espago em que se concretizam variadas relagdes
que partem do curador para com o pesquisador; seus adeptos; os ajudantes, referidos como
serventes; familiares e dos curadores para com o mundo sobrenatural. Estas relagdes foram o
primeiro elemento, isto €, os vinculos pessoais e sobrenaturais, que tém origem no curador, que
me chamaram a aten¢@o. O modo de construi-los e sustentd-los acabam por funcionar como um
aspecto que influencia os curadores a querer se diferenciar entre si, considerando especificamente
os varios discursos que constroem para tal. Dentre estas alocugdes parte do titulo do trabalho, e
que ¢ a fala constante dos curadores que convivi, ‘aqui, a cura € de verdade’ ja procura expressar

o carater das diferenciagdes que estes agentes procuram manifestar.

Palavras-chave: religido, xamanismo, cura, relacionamento.



Résumé

Réflexion autour de la guérison a Sdo Caetano de Odivelas-PA. “Ici, la guérison est vraie’.

Cet étude montre comme se conforme la religion a Sdo Caetano de Odivelas-PA, a partir
d’¢lément que la-bas est défini comme guérison, en cherchant la comprendre au circuit des
pratiques xamaniques. Dans cette compréhension, cette guérison est ’espace lequel se
concrétisent variables relations qui vont du curateur au rechercheur; ses adeptes; les assistents
que s’appellent servant; parentés et des curateurs avec le monde surnaturel. Ces relations sont
allés le premier élément, c’est a dire, des liens personels et surnaturels qu’ont origine au curateur,
que j’ai m’intéress¢. Le fagon de les construire et les mantenir fonctionent comme un aspect que
cause influence aux curateurs a vouloir se differer entre soi-mémes, en considerant
spécifiquement les plusieurs discourse qu’ils font pour ¢a. Parmi ces discours partie du titre du
travail que est une récit de un des curateurs que j’ai vécu ensemble, ‘ici la guérison est vraie’,

exprime la marque des différences que ces agents veulent manifester.

Mots-clé: religion, xamanisme, guérison, relation.
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Quando o entrevistado expressa pausa que contem palavra ou expressdo ndo concluida, esta ¢

seguida do uso de reticéncias.
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pensamento, retomando-o apds.
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INTRODUCAO.

Bourdieu (1992), ao citar Humboldt, coloca a linguagem como um elemento de maxima
importancia ao permitir uma melhor compreensdo da realidade em que vivemos. Esta mesma
linguagem ¢ tida como um circulo mégico que envolve uma determinada populacdo, onde ¢
mostrada a dificuldade de se libertar das amarras deste circulo, sem que, no entanto, se depare
com outro. Nesse sentido, as teorias da religido, e a propria religido, funcionam como um circulo
magico, ao passo que permitem certas compreensdes da realidade. Foi com isto em mente que
percebi que um dos temas de grande relevancia para os grupos humanos ¢ o estudo de sua
religido, pois as pessoas, a partir de suas experiéncias neste ambito, passam a construir uma série
de idéias, proposi¢des € compreensdes para justificar a realidade em que vivem e como fazem
isto. Por isso, este trabalho se aplica ao estudo da cura em Sdo Caetano de Odivelas-Para, que

como um circulo magico me ajudou muito a compreender aquela realidade.

Além de procurar motivacdes nos outros, devo registrar aqui as que partiram de mim.
Meu primeiro contato direto com aquilo que se encontra registrado na literatura antropoldgica
como pajelanca foi no municipio de Bonito-PA. Na época ainda estudava a graduacdo na
Universidade da Amazonia, no periodo de 2000 a 2003. O interesse de minha professora de
Antropologia da época, Ivone Xavier, de alguma forma me influenciou, a medida que
visitdvamos outros municipios por conta do Projeto de Extensdo Universitaria denominado de
Expedi¢des, minhas inquietacdes frente a este tema comegaram a ser alimentadas neste momento,
sem esquecer que achava tudo o que me era informado muito surpreendente. E ficava cada vez
mais inexplicavel porque ndo conseguia compreender como as pessoas se deixavam “‘enganar”,
no meu modo de pensar, por um curador que consumia muita bebida alcoodlica para depois dizer

que quem realizava tudo o que apresentava em um ritual ndo era ele e sim os seres invisiveis que

o acompanham. Até aqui, a Uinica pessoa que ndo se deixava “enganar’” era eu.

Optei em continuar estudando a pajelanga no mestrado e foi neste momento que ficou
muito claro para mim que ndo importava a minha desconfianca, e nem ela seria um empecilho

para a continuidade do estudo, pois eu deveria partir das pessoas que vivenciam isto como
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verdade e, a partir dai, procurar entender como isto se processa que as faz até se sentir curadas

depois de uma ida ao curador.

Idéias mais claras, a confeccdo do projeto de qualificagdo e as criticas feitas a este me
fizeram querer compreender a forma como se processa o nivel de relacionamento entre os
curadores e destes para com aqueles que aprovam suas praticas; uma outra questdo apontou, que
foi como a minha relagdo se estabeleceu para com todos aqueles, principalmente porque os
curadores, de forma muito sutil, passaram a exigir de mim uma posi¢ao ja que eu transitava em
diferentes casas e ‘terreiros’ onde a cura era realizada, e esta circulagdo ¢ algo que ndo ¢ muito

bem aceita, mas o desenrolar disto pode ser percebido no decorrer da leitura deste trabalho.

O trabalho de campo comegou a ser realizado em agosto de 2006 e intensificou-se durante
todo o ano seguinte. Nao fiquei morando em Sao Caetano, aproveitava o intervalo de quinze dias
entre as aulas do mestrado para permanecer no municipio. Nestes momentos eu estabeleci

residéncia na casa de meus pais situada no bairro do Pepéua.

Trabalhei com um total de trés informantes na qualidade de curadores, duas mulheres e
um homem. A preferéncia por estes se justifica porque foram os primeiros que consegui
estabelecer contato. Foi até preocupante para mim esta situagdo, pois, por um periodo achei que
somente existiam estes trés curadores no municipio, mas depois compreendi que quanto mais se
pergunta se existem curadores naquele lugar, mais vao dizer que nao tém. Depois que fui
percebida pelos demais curadores, e eles ndo reconheceram nenhum problema na minha pesquisa,
outros destes apareceram, mas ja tinha estabelecido relagdo com os curadores que tomei como

referéncia para este trabalho. Sdo eles: Irene, Fé e Branco.

Depois destes informantes mais regulares também conversei com varias outras pessoas,
sobretudo aquelas que freqiientavam os rituais em busca de curar os males que as acometem, mas
nao aprofundei, para este momento da pesquisa, a compreensao que estas possuem da ritualizagdo
que o curador oferece para elas. Este ponto sera aprofundado em um outro momento. Uma vez
que ja tinha estabelecido contato com estas, procurava saber como comegaram a se relacionar

com determinado curador.



12

Este trabalho de campo foi acompanhado de uma revisdo bibliografica a respeito do tema
pajelanca para que eu pudesse comegar a compreender este fenOmeno numa escala mais geral, e

depois mais especifica, em Sao Caetano.

Desta revisdo consegui notar a contribuicdo de varios autores, percebi que o tema sobre o
qual me debrucei j& encontrava registro desde pelo menos o século XVII com os missionarios e
viajantes, como ¢ o caso de Claude D’ Abbeville e Henry Bates que visitaram o Maranhao no
periodo de 1613 a 1614, tendo suas aten¢des chamadas para a forma como os Tupinamba
realizavam seus tratamentos terapéuticos, como o fato de soprar fumacga na parte doente do corpo
e depois sugar a doenga com a boca. Nao esquecendo que os folcloristas se sentiram empenhados
a estudar tal fendmeno desde os séculos XIX e XX; e Galvao, na condi¢ao de antropologo,

despertou para o tema desde 1976.

A Visitagdao do Santo Oficio ao Estado do Grao-Para, no periodo de 1763 a 1769, neste
Estado, chamou a ateng¢do para usos e praticas bastante semelhantes ao que hoje se conhece como
pajelanca, os quais eram realizados ndo somente por indigenas, mas também por brancos e negros
pela utilizagdo de cantos e do maracd para invocar os seres sobrenaturais. Este fato mostra a
pajelanca sendo executada por variadas pessoas, mas pelas descri¢gdes contidas no Santo Oficio,
além de mostrar os instrumentos utilizados, bem como as técnicas, ndo fica claro quais seres
sobrenaturais se apresentavam nestes rituais, logo, nao ¢ possivel uma visdao bastante ampla da

pajelanca neste periodo historico.

Vicente Salles (1969) mostrou a influéncia africana na pajelanca. Foram os pajés nascidos
no interior do Estado que mais chamaram a atencdo de Salles, sobretudo na forma como
ritualizavam, isto ¢, a sess@o de cura era composta de elementos como a danga, benzencdes,

oracdes catdlicas e o som do maraca, ja sinalizando a influéncia africana pelo uso do tambor.

Figueiredo & Silva (1972) desenvolveram andlise acerca da religiosidade existente no
municipio de Moju-PA, na regido do Alto Cairari, onde o habitante desta area se assume como

catolico, aspecto que ndo elimina a crenca em determinados seres sobrenaturais, como € o caso
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do Fogo do Mar, Curupira e nem na pajelanca. No campo da pajelancga estabelecem diferenciacao
entre o pajé, que recebe entidades para ajudar a configurar o receituario para determinada
moléstia, este € isento de qualquer possibilidade de fazer o mal; j& o curador receita banhos e
defumacdes com a possibilidade de provocar o mal. H4 também a crenca em santos como
protetores da comunidade. Nota-se aqui que o catolicismo ¢ a base em que estes elementos se
erguem, porém, o habitante daquela regido ndo teve uma assisténcia por parte dos sacerdotes
catolicos que englobasse varios aspectos da sua vida. Este fato permitiu que este individuo
lancasse mao de praticas anteriormente gestadas no seio de seu grupo e, ao reuni-las ao
catolicismo, formulou sua religido. Dai que ¢ importante compreender estes elementos em sua
integracdo, pois ¢ nesta realidade que se expressou a religido ali estudada. Esta jamais poderia ser
compreendida se suas variaveis fossem individualizadas, isto ¢é, separar a pajelanca do
catolicismo 14 praticado e ir em busca de um catolicismo “puro” que desconsiderasse as crengas €

préaticas locais, pois prejudicaria a compreensdo daquela construgao religiosa.

Leacock & Leacock (1972), salientam a transi¢do da pajelanca para o batuque, transicao
esta muito influenciada pela chegada de Mae Doca em Belém vinda do Estado do Maranhao.
Relatam ainda que antes deste episddio havia na capital somente pajelanga com caracteristicas
indigenas. E que com esta caracteristica, considerando o momento transitdrio, esta pajelanca era

também praticada no batuque.

Galvao (1976), fez com que a pajelanca interessasse um numero cada vez maior de
antrop6logos. Considerou, sobretudo, a influéncia indigena nesta espécie de culto. Em seu estudo
no Baixo Amazonas, mostra que o catolicismo 14 estabelecido ndo resistiu a influéncia de crengas
e praticas que ja existiam ali anteriormente. E um local onde as irmandades ajudam a construir e
vivenciar as crencas nos santos de devogao e padroeiros na medida em que incentivam festas em
homenagens a estes. Ao lado disto hé a crenga nos bichos visagentos e na pajelanca. Estas duas
ultimas também estdo relacionadas a concep¢do de mundo sobrenatural: enquanto os primeiros
seres estabelecem nitidas normas de comportamento, a segunda nog¢ao aparece como mecanismo
de lidar e controlar o sobrenatural. No geral, a obra mostra que as nog¢des da religiosidade
estudada por Galvao estdo intimamente ligadas ao processo histdrico e econdmico de conquista

da Amazonia e de dominagdo imposto pelo europeu, e a tentativa de resisténcia por parte da
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populagdo local. Ficam claras as contribui¢des européias, amerindias e africanas na construcao da
religido estudada naquela localidade, num processo que ndo ¢ de completa absorcdo entre estas
matrizes para formar um sistema maximamente unificado. Claro que, para que estas se
acomodassem, foi inevitavel que modificagdes ocorressem em todas estas referéncias. Contudo, a
diferencga de aplicacdo continuou evidente, isto €, o pajé, mesmo se reconhecendo como catolico,
tem nocao dos espacos em que pode aplicar suas técnicas, assim como o culto dos santos serve

para algumas coisas € ndo para outras.

Chester Gabriel (1980), destacou que a pajelanca indigena ¢ também constituida de
elementos do catolicismo pela influéncia deste nos aldeamentos. Assim, colocou que o termo
pajelancga esta relacionado a uma infinidade de praticas na Amazonia, mas para compreender esta
pluralidade ¢ necessario considerar o momento da observagdo do fendomeno. Temos como
exemplo destas variadas caracteristicas a contribuicdo de Bastide (1971), que se referiu a
pajelanca indigena e negra, considerando que estas se relacionavam com outras diferentes
praticas, praticas estas que podem ser observadas num processo de justaposi¢do, pois em um
mesmo terreiro as cerimonias relacionadas ou a pajelanca negra, ou a pajelanga indigena, eram
realizadas separadamente. Napoledo Figueiredo (1979, 1994), fala de pajelanca pura e misturada;

e Salles (1969), se refere a pajelanca urbana e rural.

Maugés (1990, 1994, 1995, 1999) devido a abrangéncia de andlise que da ao fendmeno da
pajelanca, me faz pensar que a afirmagao dele quando coloca o xamanismo como um fato social
que organiza fendmenos de diversas naturezas, sejam elas econdmicas, religiosas, estéticas,
psiquicas, fisiologicas, entre outras, reflete muito bem o carater que a pajelancga traz em si, desde

uma concepeao religiosa até se configurar enquanto praticas terapéuticas tradicionais.

Aldrin Figueiredo (1996), ao tratar da constituicdo do campo de estudos sobre a pajelanca
e as religides afro-brasileiras na regido amazonica, apontou para um sincretismo entre a pajelanca
indigena para com usos e praticas vindas da Africa. Considerou, para tanto, as contribuigdes de
estudos a respeito deste tema desde os primeiros folcloristas no século XIX até Eduardo Galvao.
Interessante também, e para confirmar o fato referido acima, ¢ que dada a afirmagdo de que a

pajelanga executada pelos indios inexistia ficando em seu lugar a feiticaria, Aldrin confirmou
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aqui a idéia da viabilidade de relacdo entre a pajelanca e os cultos afros; isto tem a ver com a
forma com que os pajés estavam sendo percebidos naquele momento, pois, se perseguia menos a
imagem do pajé com caracteristicas indigenas, ¢ a mengdo a pajés feiticeiros relacionava-se ao
encontro da pajelanca para com as marcas africanas que passavam a se fazer presentes nos rituais

de pajelanga, bastante ilustradas pelas entidades que traziam estas caracteristicas.

Mark Cravalho (1993), realizou sua pesquisa em Santo Antonio, municipio de Monte

Alegre-PA, partiu da perspectiva de uma antropologia psicologica para compreender a pajelanga

Motta-Maués (1993), em seus estudos acerca da forma como se configuram as relagdes de
género em Itapud-PA, explicitou grande subordinagdo das mulheres em relagdo aos homens, tal
caracteristica se aplica também ao xamanismo, onde as mulheres, na condi¢do de seres ambiguos,
considerando principalmente momentos fisioldgicos que remetem a maneira como sao vistas no
convivio social, a partir de elementos como a menstrua¢do e o parto, acabam por configurar

restri¢do a participagdo destas na ceara da pesca, do poder e do xamanismo.

Villacorta (2000), mostrou que em Itapud-PA, passados cerca de vinte e cinco anos apos o
estudo empreendido por Motta-Maués (1993) no mesmo local, a atuacdo de mulheres no dominio
da pajelanca ainda era acompanhada do discurso da intolerancia. Isto ¢ provado pelo fato de que
Motta-Maués, no instante em que realizou suas pesquisas, encontrou vinte ¢ duas mulheres que
apresentavam caracteristicas para desenvolver atividades ligadas a pajelanca. Considerando o
retorno de Villacorta aquele municipio, apenas uma mulher tentava se estabelecer na condigao de
pajé, ainda assim encontrava muita resisténcia para tal, tendo suas atividades questionadas ao ser
tachada de Matintaperera. Este fato sinalizou que as diferengas entre homens e mulheres
permaneciam, sobretudo na esfera da pajelanga, diferencas estas confirmadas por uma assimetria
corpdrea, onde o homem por ter o corpo inteiro, € em oposi¢do aos espacos vazios existentes na
estrutura corporea feminina, acabou melhor se estabelecendo num ambito do xamanismo o qual
pede um exercicio constante e que ndo pode ser interferido por momentos de liminaridade, como

¢ o caso do periodo menstrual, que marca somente as mulheres.
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Pacheco (2004), desenvolveu sua pesquisa em Cururupu e Sdao Luiz, no Estado do
Maranhdo. Ele ndo enveredou por uma anélise na tentativa de compreender a pajelanca a partir de
categorias como sistema de crencas, de pensamento ou cosmologias, isto ¢, o entendimento de
questdes como doenga e saide no ambito da pajelanca ndo se d4 por uma abordagem de carater
geral, totalizadora. A andlise deste autor aborda os rituais de cura partindo da antropologia da
performance ao pesquisar o brinquedo de cura, que ¢ a forma como a pajelanca ¢ conhecida
naquelas localidades, retirando um pouco o foco do curador e atentando para a maneira como os
participantes percebem e vivenciam os rituais. E uma abordagem centrada na experiéncia
individual, considerando também que os rituais estdo tendo seus sistemas simbdlicos
constantemente construidos e reconstruidos, onde isso tem muito a ver com a agdo dos proprios

sujeitos.

Apos estas leituras, percebi que os autores acima mencionados tratavam o fendmeno
como pajelanga. Ao chegar em Sdo Caetano me deparei com a utilizacdo do termo cura para
expressar o que os curadores realizam. Considerando as diferenciacdes das nomenclaturas fui
vendo que se estava falando da mesma coisa, resguardando, ¢ claro, as especificidades locais.
Entdo, s6 ndo estava mais complicado para eu compreender a cura em Sao Caetano porque optei
em realizar um estudo antropologico na linha geertziana, pois a antropologia construida
anteriormente a ele se baseou em fundamentos positivistas, os quais perseguiam a objetividade na
explicacdo de uma dada realidade cultural. Essa postura traz a tona raizes iluministas, bem como
a grande confianga nos poderes da razdo. Isto possibilitou o nascimento de uma ciéncia da moral
ou ciéncia da sociedade, tendo como grandes marcos as obras de Augusto Comte e Emily
Durkheim, idéias estas que se expandem com muito vigor nas primeiras décadas do século XX,
com o advento do pensamento moderno guiado no terreno antropologico pelas contribuigdes de
trés principais nucleos de pesquisa: a Escola Britanica, a Francesa e a Americana, norteando-se
respectivamente pelos paradigmas empiricistas, racionalistas e culturalistas. Todavia, pelo limite
de minhas observagdes, ndo cabe aqui uma analise profunda das caracteristicas dos paradigmas ja
referidos, mas ¢ bem verdade que uma breve referéncia ao campo epistemoldgico das referidas
construcdes revela algo que manifestam comumente: a busca por uma atitude cientificista, onde o
objeto de pesquisa numa relagdo aproximada aos métodos empregados pelas ciéncias da natureza

(Hard Science, nos termos de Geertz), pede que se mantenha uma acreditada distancia bastante
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adequada, de forma que haja a garantia do controle experimental da pesquisa, isto ¢, a seguranca
de que a “autoridade etnografica”, de acordo com Clifford (1988), esteja livre de possiveis
nodoas viabilizadas pelos “problemas” contidos naquilo que se compreende como subjetivo,

grande panico presente nas orientagdes positivistas.

E aqui, segundo Geertz, que estdo as questdes que devem ser melhor pensadas em relagio
aqueles que o antecederam. A escola pensada pelo autor ¢ baseada no didlogo mantido com a
hermenéutica de Hans-Georg Gadamer e Paul Ricoeur, ¢ uma reacdo ao objetivismo que deveria
nortear a andlise cultural, acompanhado da promessa de estabelecer previsibilidade aos
acontecimentos sociais. A abordagem geertziana opde-se ferozmente a estas proposicoes.
Apresentando outra que mostra a necessidade de adotar posturas contextualizantes e

relativizadoras frente ao fendmeno que nos propomos compreender.

Estabelecer novas maneiras para a andlise cultural ndo ¢ descartar a contribuicdo de
tedricos ja consagrados no ambito das ciéncias sociais, pois sabemos que a forma como a ciéncia
se apresenta € por um constante movimento de construc¢do, popularizagdo e superacao das bases
consagradas. Em A Ciéncia como Vocagao Weber (1982, p. 164), afirmou que, foda realizagcdo
cientifica suscita novas perguntas. pede para ser ultrapassada e superada. Quem deseja servir a
ciéncia tem de resignar-se a este fato. A reformulacdo epistemologica guiada por Geertz também
vem presenciando modificacdo por aqueles posteriores a ele. Mas isso tudo daria uma grande
discussdo, 0 que para o momento acabaria muito mais confundindo do que acrescentando no
levar a frente a andlise que me propus da cura visualizada em Sao Caetano de Odivelas. Para
tanto, discutirei neste momento as proposi¢oes formuladas nesta Antropologia conhecida como

Interpretativa, Hermenéutica, e ainda Simbolica ou Criativa.

Geertz, ao recomendar uma nova orientacao da analise cultural, construida nao mais com
a ansia de alcancar leis, cddigos e estruturas; nem com o intuito de buscar incansavelmente casos
particulares que nos déem, pela reflexdo da analise de paralelos similares, a possibilidade de
vislumbrar a descoberta de mais um elemento constituinte do espirito humano, e logo, residindo
em toda parte, onde quer que existam homens; ndo se questiona a fung¢ao das institui¢des, crengas

e costumes. A missdo da descoberta de principios universais e invariaveis esta abortada. O foco
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desta percepcdo dos fendmenos culturais traz consigo a licdo de que ao compreender a acao
humana como simbolica (e ndo mecanicista como ensinam as teorias teleoldgicas e
operacionistas), devemos entdo nos questionar qual o seu significado, onde nossos objetos de
estudo precisam ser vistos como um fato simbolico. Retirar tal dimensao dos fendmenos culturais

quer dizer esvazia-los de significado.

Essa Antropologia negocia posicao privilegiada para o simbolo, este fato traz em si a
possibilidade de tratd-lo como texto, isto €, mostra certa informacdo a respeito de algo, nos
remetendo a agdo simbolica e concreta dos individuos que o compartilha. Abaixo, a defini¢do

Geertziana de simbolo:

Ele ¢ utilizado para qualquer coisa que signifique uma outra coisa para alguém (...) ele é
usado para qualquer objeto, ato, acontecimento, qualidade ou relagdo que serve como
vinculo a uma concepg¢do- a concepgdo € o significado do simbolo (...). O numero 6,
escrito, imaginado, disposto numa fileira de pedras ou indicado num programa de
computador, ¢ um simbolo. A cruz também ¢ um simbolo, falado, visualizado,
modelado com as maos quando a pessoa se benze, dedilhado quando pendurado numa
corrente, ¢ também um simbolo a tela “Guernica” ou o pedago de pedra pintada
chamada “churinga”, a palavra “realidade” ou até mesmo o morfema “ing”. Todos eles
sdo simbolos, pois sdo formulagdes tangiveis de nogdes, abstragdes da experiéncia
fixadas em formas perceptiveis, incorporagdes concretas de idéias, atitudes,
julgamentos, saudade ou crengas. (Geertz, 1989, p. 105)

O ato de estabelecer o fato simbdlico como algo a ser dado atengdo no estudo
antropologico, ndo elimina o teor cientifico do empreendimento. Os atos culturais, a construgdo,
apreensdo e utilizagdo de formas simbolicas, sdo acontecimentos sociais como qualquer outro;
sdo tdo publicos como o casamento e tdo observaveis como a agricultura (Geertz, 1989, p. 105-
106). Por esse motivo, os fatos simbolicos possuem existéncia concreta, representando fontes
extrinsecas de informagdes, com a possibilidade de observagdo e mensuragdo empirica. Devemos
estar atentos ao fato de que o simbolo e o objeto que ele representa nao sdo a mesma coisa, da
mesma forma que a partitura musical ndo € a musica, mas de toda forma, o simbolo se constitui

de fatos reais e com o significado para todos os que vivenciam, compartilhando-o.

De acordo com a abordagem geertziana, sdo estas constru¢des simbolicas que moldam,
guiam e justificam a¢do e relacdo dos individuos, pois sem estas qualquer tentativa de orientacao

seria infrutifera. Ao estruturarem de forma a modelar o comportamento humano, estabelecem as
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formas de acdo como corretas ou ndo. Assim, se constroem como um manual de instrugdes de

todo ato observavel.

Assim como a ordem das bases num fio de ADN formam um programa codificado, um
conjunto de instrugdes ou uma receita para a sintese de proteinas estruturalmente
complexas que modelam o funcionamento organico, da mesma maneira os padrdes
culturais fornecem tais programas para a instituicdo dos processos social e psicologico
que modelam o comportamento publico. (Geertz, 1988, p. 107)

Baseando-me em dados colocados por Geertz (que também sdo simbdlicos, logo, sdo da
mesma forma minhas fontes extrinsecas as quais agora interpreto) vejo a importancia em precisar

aqui a reagdo entre a cultura e a andlise interpretativa.

O conceito de cultura que eu defendo, e cuja a utilidade os ensaios abaixo tentam
desmontar, ¢ essencialmente semidtico. Acredito como Max Weber, que o homem ¢ um
animal amarrado a teias de significados que ele mesmo teceu, assumo a cultura como
sendo estas teias e sua andlise , portanto, ndo como uma ciéncia experimental em busca
de leis, mas como uma ciéncia interpretativa a procura do significado. (Geertz, 1089, p.
15)

Tendo estas palavras como referéncia, a procura pelo significado ¢ a grande empreita do
antropologo e fim ultimo da descricdo de qualquer fendmeno cultural. Para tanto, o autor
estabelece que a analise da cultura deve ser como a interpretacdo de um texto, onde a autoria
pertence aqueles individuos que o constroem, com isso d4 grande importincia ao papel do nativo,
que como maior participante da cultura que lhe coube, ¢ a ele que podemos atribuir autoridade.
Os textos antropologicos sdo eles mesmos interpretagdo, e na verdade, de segunda ou de terceira
mao. Por defini¢do somente um nativo faz a interpretagdo em primeira mdo, é a sua cultura
(Geertz,1988, p. 25). Sendo valido dizer que as construgdes dos antropologos devem buscar no
horizonte alheio o dominio de instrumentos de comunicagdo, importantissimos para o
estabelecimento das relagdes entre o pesquisador e o grupo estudado. Esses signos e simbolos
conformam-se como o que da acesso a forma com que os outros percebem o universo em seu
redor. A compreensdo deste universo que possui bases simbolicas abre a oportunidade para

compartilhé-lo.

Tal proposta, nos limites de suas expectativas, ¢ uma revolugdo epistemologica, que ao

mexer na configuragdo do jogo antropoldgico desloca o papel do pesquisador, o qual era
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anteriormente o mais considerado, agora se resigna a impossibilidade de estabelecer
conhecimento sem considerar o outro ¢ sua real existéncia, ¢ ndo somente em uma vivéncia
imaginada pelo antropologo. 4 cultura é um texto que o antropologo tenta ler sobre os ombros
daqueles a quem eles pertencem (Geertz, 1989, p. 321). Assim ¢ a corrida para que se possa
estabelecer uma tal conversa entre pesquisador e os nativos, € ndo a tentativa de passar por eles,
que deve se constituir como o objetivo a ser perseguido. O exercicio desta dialogia presente no
labor etnografico, onde o compartilhar de signos ¢ condicdo primeira, representa grande salto

qualitativo no bojo da Antropologia.

Como resultado desta dialogia, a inferéncia ao contato intersubjetivo as relagdes humanas,
servira de fundamento para a produgdo do conhecimento antropologico. Dessa maneira, a cura
observada em Sao Caetano de Odivelas, e que possui em seu corpus o florescimento de uma
estrutura simbolica ordenada de forma coletiva, logo publica, ¢ a constru¢do de um texto de
autoria do odivelense, que confecciona como em outros textos, um sentido. Da mesma forma
como a briga de galos em Bali, sua fungdo ¢ interpretativa. Contando também com minha
interpretagdo, de pessoa que 14 nasceu, mas ndo estabeleceu relacdes extremamente proximas
com aqueles, procurando agora interpretar o que me contam sobre si mesmos. Devido a isto, a
problematizagdo antropoldgica deve repercutir como uma analise de semantica social. Por isso, a
apreensdo dos sentidos e significados de um texto localizado na tessitura social suscita uma série

de problemas que precisam ser melhor visualizados.

O que o etndgrafo enfrenta de fato (...) ¢ uma multiplicidade de estruturas conceptuais
complexas, muitas delas sobrepostas ou amarradas umas as outras, que sio
simultaneamente estranhas, irregulares e inexplicitas, ¢ que ele tem que, de alguma
forma, primeiro apreender e depois apresentar (...) fazer etnografia ¢ como tentar ler (no
sentido de construir “uma leitura de”) um manuscrito estranho, desbotado, cheio de
elipses, incoeréncias, emendas suspeitas e comentarios tendenciosos, escritos ndo com
os sinais convencionais do som, mas com exemplos transitorios de comportamento
modelado. (Geertz, 1988, p. 20)

Na minha opinido, e ap6s a leitura dos ensaios de Geertz, bem como as dificuldades e
desafios que se mostraram para mim, tanto depois do contato com a obra geertziana, assim como
nos momentos que me encontrava em campo procurando apreender, compreender, para num
exercicio maior e posterior, apresentar a academia como se constroi a cura em Sao Caetano, tais

dificuldades e desafios podem ser colocados nos questionamentos a seguir: como realizar alguma
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apreensdo nos limites de um agrupamento que parece incontrolavel de acusagdes, palavras, gestos
e siléncios, de emaranhados de simbolos distribuidos por toda parte? Como saber qual elemento
deve ser priorizado? Como elencar quais simbolos servirdo de porta de entrada no universo do
outro? Como garantir cientificidade de um saber que tem suas bases no relacionamento de

subjetividades?

Procurando saida para minhas indagagdes, digo que compreender a acao dos seres
humanos como simbdlicas me permitiu ver que as indagacdes sobre o comportamento humano
ndo devem se prender em querer saber qual o status ontologico, isto €, ir em busca de uma dada
inteligibilidade propria, independente de suas determinagdes relativas, mas qual sua
importdncia? O que esta sendo transmitido com a sua coeréncia através da sua agéncia, seja
ela, um ridiculo ou um desafio, uma ironia, ou uma zanga, um deboche ou um orgulho (Geertz,
1988, p. 20-21). Assim, a medida que o trabalho de campo foi realizado, apareceram-me cada vez
mais elementos simbdlicos, formulados a partir da experiéncia concreta dos sujeitos, € que no
comego sempre me pareciam sem qualquer mensagem e possibilidade de controle e ordenacao,
mas que depois consegui mensura-los com o desenrolar nem sempre previsivel e agradavel dos
acontecimentos, ainda que eu pudesse contar com o consolo de Geertz, uma hierarquia
estratificada de estruturas significantes (Geertz, 1988, p. 17), sendo possivel a mim, em meio a
um esfor¢o continuo, organizar estas estruturas significantes, porque a medida que se sustentam
numa hierarquia estratificada, mostram-se pela associagdo entre os elementos que estdo pautados
superiormente com os de menor evidéncia social, num paralelo que me foi possivel perceber a

importancia dos dados que as compdem.

E evidente que a Antropologia Interpretativa estabelece comunicagdo entre os dados
empiricos € a teoria de um jeito muito proprio. Ao invés de perseguirmos, munidos pelas
proposicdes do método comparativo, as leis com carater geral que determinam o comportamento
humano, o perseguido aqui é o significado das a¢des humanas que leremos com o apoio das
teorias em voga, propiciando o encontro das teorias do antrop6logo com a teoria nativa, isto €,
com o saber local, onde as generalizagdes se fazem nos casos particulares, € ndo com 0s casos
particulares. Foi partindo destas no¢des que Geertz pdde construir sua Antropologia, movendo-se

na superficie dos fendmenos culturais. Buscando nada mais que isso. Por conta disto, os
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contrarios poderdo contra-argumentar que a Antropologia terd pouca profundidade em relacdo a

outras disciplinas que também se propdem sociais.

Nas remotas provincias do Marrocos ¢ da Indonésia eu lutei com as mesmas questdes
com que 0s outros cientistas sociais lutaram em lugares mais centrais- por exemplo, por
que as alegacdes mais insistentes dos homens em favor da humanidade sdo feitas em
termos de orgulho grupal?- e chegamos quase a mesma conclusdo. (Geertz, 1988, p. 32)

Evidencio com esta citacdo que questionamentos feitos em outros compartimentos das
Ciéncias Humanas sao comumente explorados pela Antropologia, sendo que esta se mantem fiel
a seu desafio de analisar microscopicamente, colocando na discussdo os homens e suas estorias
de forma articulada, sem o deslocamento, também ja realizado por esta disciplina, onde tinhamos
um quadro em que os individuos eram somente abstracdo de antropdlogos, onde estes se

mantinham bastante distante do dia-a-dia daqueles.

Vemos registrado na histéria da Antropologia, o sujeito numa posicdo passiva e
encurvado diante da “espetacular mente” do pesquisador. Hoje, considerar o conhecimento dos
sujeitos pesquisados ¢ fundamental para o pesquisador levar a cabo seus interesses. Refletindo
sobre isso, percebi que minha estoria passou a se configurar como dados de minha prépria
pesquisa, pois tanto pesquisadores, quanto nativos, estdo confinados no limite do tempo vivido,
somos resultado do contexto em que surgimos e que a tarefa de se libertar ¢ dificil, talvez

impossivel.

O meu encontro com os “outros”, revelou-me que de fato estive em busca de,
verdadeiramente, ver-me, reconhecer-me com a ajuda dos construtos culturais daqueles, que em
certa medida sdo meus também. Ficando cada vez mais evidente que sdo os tracos diferenciais os
elementos que viabilizam nosso status humano, e de forma contraditéria, a nossa unidade como
espécie. Sao nestas diferencas e semelhancas que devemos procurar as experiéncias humanas,
pois, enquanto auténticas, mostram como a sociedade se constrdéi, num movimento sujeito-
sociedade. A mim, restou a delicada atividade de me jogar nestas confusas construg¢des
simbolicas, para que eu pudesse compreender a religido aqui descrita, este empreendimento
singular da humanidade, pois de acordo com Geertz, as sociedades, como as vidas, contém suas

proprias interpretagées. E preciso descobrir o acesso a elas (Geertz, 1988, p. 321)
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Penso ter conseguido um acesso para mim, talvez, outras pessoas descubram outros
acessos para compreenderem a cura em Sao Caetano, e deste caminho trilhado por mim resultou
esta dissertagdo composta de quatro capitulos onde no primeiro falo das dificuldades e
negociacdes que tive de realizar para o estabelecimento dos contatos necessarios para que este
trabalho pudesse ser realizado, ndo esquecendo, ¢ claro, de apresentar ao leitor um pouco da

histéria de Sao Caetano, bem como da descrigdo espacial deste municipio.

No segundo capitulo mostro os primeiros aspectos que garantem que os curadores se
singularizem entre eles mesmos, isto ¢, descrevo como sdo realizados os ‘trabalhos’ considerando
aqui as condigdes espaciais € materiais, condigdes estas que ndo sao as mesmas de curador para
curador. Ainda perseguindo o carater diferencial tdo perseguido por estes agentes de cura, trago
ao leitor como ¢, e que estratégia cada curador se utiliza para estabelecer, manter ou driblar

relagdes que lhes sdo muito proximas, relagdes estas para com seus serventes e familiares.

O terceiro capitulo apresenta o carater do conhecimento sobrenatural que impregna as
praticas dos curadores, procurando mostrar como isso ¢ viabilizado pelos seres invisiveis que os
acompanham desde os primeiros contatos até os dias atuais, bem como o carater das acusagdes
que estes agentes de cura sdo vitimas, pelo fato de carregar em si as marcas de um contato

sobrenatural que em alguma medida incomoda.

No capitulo quatro mostro como os curadores organizam o universo habitado pelos seres
invisiveis, e que € esta construgdo que pode levar, a cura efetivada por estes, a ser avaliada de

forma positiva ou depreciativa.
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1. PRIMEIROS PASSOS PARA A ENTRADA EM CAMPO.

O aspecto que me influenciou a buscar conhecer a expressao religiosa conhecida como
pajelanca’ est4 bastante ligado a minha participagdo, na condigio de estagiaria, de um projeto de
Extensdo Universitaria intitulado Expedicdes, no periodo de 2002 a 2003, enquanto ainda

estudava a graduacdo em Ciéncias Sociais na Universidade da Amazonia.

O mencionado projeto trazia em seu objetivo realizar um inventario cultural de alguns
municipios do Estado do Para, como por exemplo, em Melgaco e Bonito. Nestes, a pajelanca se
fez presente. Ora mostrando-se menos ligada a Umbanda, ora extremamente ligada a esta. Sendo
assim, a diferenciagdo basica estava, sobretudo, nos personagens que compunham aqueles rituais
e na forma de realizag¢do destes, isto €, os menos ligados & matriz africana e mais relacionados a

, .4, .. . 2 . 3 . 4 .,
um carater indigena explicitavam como guias ou caruanas’, as oiaras” € os bichos do fundo’, j4 os

" uma forma de xamanismo em que se d4 a ocorréncia do fendmeno da incorporagdo do pajé, sendo seu corpo
tomado, no transe ritual, por entidades conhecidas como encantados ou caruanas. E assim possuido por essas
entidades que o pajé amazonico realiza seus “trabalhos” ou sessdes xamanisticas, ocupando-se nelas, principalmente,
da cura de doentes. (Maués & Villacorta, 2004, p. 11)

Galvido (1955, p.118), ao definir a pajelanga a coloca no ambito das praticas magicas, vendo-a numa possibilidade de
carater técnico que possibilita relacionamento com os seres sobrenaturais

* Galvio (1955, p. 129), em sua discussio acerca da religiosidade do caboclo de Ita, focalizando a pajelanca, refere-
se ainda aos companheiros, estes se fazem presente nas sessoes de cura em auxilio aos pajés. Sdo habitantes do fundo
dos rios e se comportam como espiritos familiares dos pajés. O poder de um pajé pode ser notabilizado pela
quantidade de companheiros que consegue agregar em torno de si.

> Uma representagdo mitica presente no cotidiano das pessoas em Sdo Cactano é a Oiara, a qual deve ser
compreendida pela influéncia portuguesa colonizadora que consegue juntar as fabulas portuguesas com as narrativas
locais, pois, o colonizador possuia o conhecimento das Mouras que se personificavam em mulheres com um belo
cantar, longos cabelos e beleza avassaladora. Isto permitiu configurar as narrativas sobre a Mde d’agua, que ¢ como
também ¢ referida a Oiara, com semelhantes caracteristicas que ao gozar de sua capacidade de personificacdo atrai os
mais desavisados para o encante, assim como serve de elemento sinalizador para aqueles que ousam em abusar ¢
desbravar os rios e ‘mangais’ (manguezais), dai que seu ato de mostrar-se na figura de pessoa muito proxima a quem
pretende surpreender vem no sentido de afugentar os mais curiosos, resguardando a integridade espacial que vive em
seu dominio. Esta relacionada a concep¢ao muito difundida na Amazonia, e bastante presente na regido do Salgado,
onde os aspectos naturais, como ¢ o caso de igarapés, rios, riachos, manguezais e etc. possuem suas respectivas
“maes”, resguardando estes lugares de possiveis depredagdes, podendo o responsavel por tal feito ser atingido pelo
que Maués (1997, p. 35) mencionou como flechada - de - bicho, mau - olhado de bicho, bem como ainda ser
“mundiado”.

Em linha semelhante Galvao (1955, p. 105), mostra que ndo ha de fato uma potencialidade a malignidade em todos
os animais, o que existe ¢ que cada espécie esta associada a sua respectiva mae, esta ao possuir caracteristicas
protetoras castiga aqueles que matam muitos animais, principalmente da mesma espécie em curto espaco de tempo
podendo assombrar o pescador e cagador roubando-lhe a alma, levando-o a loucura.
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que permitiram uma bricolagem com referéncias africanas resgataram dai determinadas
influéncias, € o caso de personagens como mae Jarina e mae Mariana; outro aspecto diferenciador
era a forma como os rituais transcorriam, pois dependendo da influéncia estes se apresentavam ao
publico de uma forma diferenciada, isto ¢, aqueles onde as marcas da influéncia africana eram

mais fortes possuiam uma elaboragdo diferenciada.

Estes personagens, independente das diferenciacdes de matriz como fora acima
mencionado, coincidem ao pertencerem a uma mesma categoria de seres, os encantados.
Entendendo por encantados seres que ndo possuiram a morte notificada, e sim o desaparecimento,
isto ¢, um sumico por encantamento passando a viver em um lugar denominado de encante

localizado abaixo da superficie terrestre ou subaquatica.

A crenga nos encantados se refere a seres que sdo considerados normalmente invisiveis
as pessoas comuns e que habitam “no fundo”, isto ¢, numa regido abaixo da superficie
terrestre, subterrdanea ou subaquatica, conhecida como o “encante”. (Maués &
Villacorta, 2004, p. 17)

Dentre as varias facetas que estes encantados assumem, ha de se chamar ateng¢do para a

compreensdo destas:

Os encantados sdo vistos como seres humanos que ndo morreram, mas passaram para
um outro plano, o do encante. Vivem na mata, no fundo dos rios, nos mangais
(manguezais) e nas praias. Os encantados da mata, menos claramente humanos, sdo a
Curupira ¢ a Anhanga (...). Os encantados do fundo desempenham, porém, um papel
fundamental, numa area onde a pesca ¢ a atividade econdmica por exceléncia. Eles sdo
conhecidos como bichos-do-fundo, por se manifestarem sob a forma de diferentes
animais aquaticos, como botos, peixes, cobras, jacarés e etc. sdo conhecidos também
como oiaras, quando surgem sob forma humana, no mangal ou nas praias. Recebem por
outro lado, o nome de caruanas, ao se manifestarem, embora desta vez como

Em Sdo Caetano existe também a nocéo de Oiara preta e Oiara branca. Estes sdo seres de mesma espécie. Entretanto
aquela é acusada de causar sérias malinezas, enquanto que esta ao se fazer presente nos rituais de cura possui a
capacidade de realizar maravilhosas curas.

Neste municipio encontramos questdes referentes a cor, confirmando, principalmente, certa desvantagem ao que se
relaciona ao preto e ao escuro, onde estas caracteristicas sdo relacionadas a tudo aquilo considerado maléfico ou
ruim. Aspecto semelhante também fora notabilizado por Galvao (1955, p. 43-44) em relagdo a disputa estabelecida
entre os devotos de Sdo Benedito e Santo Antdnio em Ita, pois apesar deste ser o padroeiro do lugar foi aquele que
caiu no apre¢o da maior parte da populagdo. Contudo, os devotos de Santo Antdnio, ao quererem depreciar Sao
Benedito, o denominam como “santo de pretos”, relacionando isto a uma situag@o social inferior. Confirmando que
também aqui ha dificuldade em aceitar o que fora acima colocado em relagéo a cor preta.

* Os encantados do fundo (...) sdo conhecidos como bichos -do -fundo, por se manifestarem sob a forma de diferentes
animais aquaticos, como botos, peixes, cobras, jacarés etc. Maués (1997, p. 35)
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“invisiveis”, incorporados nos pajés, durante as sessoes xamanisticas.(MauéS, 1997,

p.35).
Observagdes realizadas referentes a pajelanga nos lugares em que visitei e muito

influenciada pelos trabalhos de Heraldo Maués e Angélica Motta-Maués construidos na mesma
micro regido do Salgado paraense, onde pertencem, ao mesmo tempo, Itapud, locus deles, e Sao
Caetano, meu [ocus, instigaram-me a querer conhecer como esta religido se expressa neste
municipio, haja vista que eu passaria a dialogar com estes autores tendo como referéncia
diferentes municipios, entretanto, localizados na mesma regido. Por esta razdo inquietava-me,
entdo, a idéia de querer saber se a pajelanca odivelense iria ou ndo se diferenciar bruscamente
daquela encontrada em Itapud, considerando, ¢ claro, todo o distanciamento temporal das

pesquisas daqueles autores em relagdo a realizada por mim.

O segundo fator estd relacionado a pesquisa que realizei para a construgio do TCC’
referente ao imaginario que se inscreve em Sao Caetano e que reflete um aspecto maior, isto €, o
imaginario amazonico com personagens, como ¢ o caso, dos Botos, Oiaras, Matintapereras,

Fogo-Fatuo, Bichos -do -Fundo e da Mata.

O Boto ¢ um cetaceo delfinidio do género sotalia. Este (Inia geoffrensis- boto branco) e
(Steno tucuxi- boto vermelho) ¢ uma espécie de golfinho bastante popular em toda a Bacia

Amazonica, ¢ também conhecido como Pirauara ou Peixe Cachorro.

O odivelense nao como carne de Boto. E um animal respeitado e temido. Quando ¢
arpoado, ¢ retirada a banha para curar ferimentos, o olho ¢ usado como talisma para resolver
problemas de amor. Caso ndo engravide as mulheres, fica de namoro, escondido, pois se encanta

para tal.

Maués apresenta a seguinte descrigdo deste encantado:

Somente as mulheres estdo sujeitas a influéncia maléfica do boto encantado,
especialmente se estiverem menstruadas. O boto € especialmente atraido pelo sangue e
procura seduzir a mulher, manifestando-se sob forma humana, muitas vezes como um
namorado ou marido da vitima, mantendo relagdes sexuais com ela e sugando-lhe o

> TRINDADE, R. Encantados , encantamentos e encantarias: o passado e¢ o presente na cultura cabocla de Sio
Caetano de Odivelas-PA. Trabalho de Conclusdo de Curso. Belém: Universidade da Amazdnia, 2003.
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sangue. Age como um demdnio ou vampiro. As sucessivas relagcdes sexuais vao
enfraquecendo a mulher, que se torna anémica, podendo vir a morrer em conseqiiéncia
(...) A figura do boto, mamifero que vive nas aguas, que tem forma de peixe, mas ndo €
peixe, ¢ sempre muito ambigua. Temido pelos males que pode provocar, ¢ também um
amigo dos pescadores, ajudando-os na pesca e protegendo e salvando os naufragos.
(Maués, 1997, p. 36-37)

Galvao ao descrever a vida religiosa em It4d colocou que esta ndo pode ser somente
compreendida a partir de valores e crencas catolicas, pois, a religiosidade ali vivenciada traz a
contribuicao de outras influéncias, como ¢ o caso das crengas europ€ias, africanas e amerindias, €
que ndo podem ser rejeitadas em detrimento das tradigdes catolicas, pois todas estas, no conjunto
que formam, permitem que o habitante daquela localidade estabeleca relacdo com o sobrenatural.
Dentre estas hd a crenga no boto, que localmente, ao distingui-lo dos companheiros, ja
mencionados, passam a pertencer a uma classe especial de encantados.

As criaturas tomam a forma do boto, mas no “fundo” tém a semelhanga de humanos.
Existem duas espécies de boto, o grande, avermelhado, mais perigoso, € o pequeno,
preto, o tucuxi. Desse ultimo repete-se a crenga generalizada que ajuda aos afogados
empurrando-os para as praias (...) contudo (...) sdo igualmente evitados.

Os pescadores preocupam-se de modo igual com os botos. Dizem que afugentam o
peixe e sdo capazes de virar as canoas.

O boto tem especial atragdo pelas mulheres menstruadas. Durante ésse periodo as
mulheres devem evitar viagens em canoa ou aproximar-se do rio ou dos igarapés.

E freqliente sua aparicdo como um jovem atraente que seduz as mulheres. Algumas
vézes quando a mulher é casada, toma a semelhanga do marido e a possui sem que a
vitima perceba o que estd acontecendo. A continuacdo das relagdes faz com que a

mulher emagreca e fique “amarela”. A menos que interrompidas, as conseqiiéncias sao
fatais para a vitima. (Galvao, 1955, p. 90-95)

E ainda acrescenta:

Os botos sdo evitados, nunca perseguidos ou arpoados, ou sua carne utilizada para
alimento. Mas se encontrados mortos, o que acontece algumas vezes nas armadilhas de
pesca, praticamente tddas as partes de seu corpo sdo retalhadas para uso medicinal ou
de magica. (Galvao, 1955, p. 92b-97)

Quanto as Matintapereras, sintaticamente a compreensao ¢ feita analisando o vocabulo
que se forma de duas palavras em Tupi: Mati (coisa pequena) e Tapirera (que mora em uma
tapera). Contudo, nas nogdes locais trata-se de uma mulher com capacidade de se transformar em
outros animais. O odivelense sinaliza o desaparecimento deste ser mitico, mas as poucas que
ainda persistem amedrontam e interferem em determinadas atividades como ¢ o caso da pesca, ao
limitarem os horarios que os pescadores devem realizar suas atividades para que ndo corram o

risco de encontrar este ser em seu caminho.
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Cravalho (apud Maués & Villacorta, 2004, p. 32), mostra que na regido em que estudou a
representacdo deste personagem, pode ser atribuida a homens e mulheres como punigdo a praticas

incestuosas.

Motta-Maués (1993, p.95), mostra que em Itapud, esta ¢ uma forma depreciativa de se
dirigir s mulheres que desenvolvem atividades xamanisticas. E também utilizada, neste mesmo

ambito, como sindnimo de tais expressoes, bruxa ou feiticeira.

Maués da a seguinte informacao a respeito da Matintaperera:

O pior tipo de feiticeira que existe, a quem se aplica mais propriamente a denominagao
de “bruxa”. A matintaperera é sempre uma mulher. Ela tem poderes extraordinarios,
pode voar e se transforma em varios tipos de animais, especialmente o morcego e
também o porco. (Maués, 1997, p. 38-39)

Galvao (1955, p. 107-109), define a Matintaperera como visagem que se mostra muito
mais em locais bastante habitados, constituindo-se em maior preocupagdo aos moradores urbanos
do que para os rurais.

Em Ita ¢ uma personagem distinta cuja descrigdo se assemelha aquela dos lobishomens
do Velho Mundo (...) tem um xerimbabo, um passaro negro de carvdo cujo o pio
denuncia a presenga da visagem (...) é invisivel (...)alguns dizem que ela é uma mulher
que deixa a cabega na rede enquanto o corpo sai a vagar pelas ruas da cidade. Outros
acreditam que os homens podem se “virar” em Matintaperera (...) uma pessoa que se
transforma em Matintaperera comeca a ficar “mofina e amarela de cor feia”. Os
moradores da cidade procuram identificar individuos dessa aparéncia logo que correm

os rumores de uma apari¢do da visagem. A suspeita, em geral, recai sobre as pessoas de
idade. (Galvdo, 1955, p.107- 109)

O Fogo-Fatuo, de acordo com Trindade (2003, p. 41), ¢ uma representacdo que
localmente ndo ¢ maximamente delineada, podendo defini-la como uma espécie de alma penada
que amedronta as pessoas nos ramais. Entendendo por ramais estradas ndo pavimentadas que
ligam Sao Caetano aos demais municipios préximos. Pode também se manifestar perto de rios e
lagos sendo confundido com a luz dos fardis de carros ou motos, de modo que as pessoas
aguardam por estes meios de transportes para encurtar a viagem a pé. Porém, nesta espera estes
nunca chegam e o que se percebe ¢ uma bola ou bolas de fogo se movimentando de um lado a
outro da estrada, variando continuamente de tamanho. Sorte daquele que teve a felicidade de ja

ter passado do local em que o Fogo-Fatuo se manifestou, mas ainda assim, ele pode ‘mundiar’,
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fechando os caminhos, de modo que a vitima mantenha-se meio atordoada e perdida, nao

conseguindo encontrar o caminho de volta.

A medida que compreendi como os Botos, Oiaras, Matintas, Fogo-Fatuo, Bichos do
Fundo e da Mata, ai se expressam, percebi que tais representacdes se encontram na base da
pajelanca em Sao Caetano de Odivelas, ora causando malineza, ora causando a cura desta. Na
linguagem nativa as doengas causadas por estes seres encantados sdo denominadas de malineza
ou reinacgado, isto €, quando uma pessoa fora prejudicada por estes personagens. Contudo, um
sujeito pode ser vitima de malineza provocada por um ser humano, quando este ao se utilizar de

magia provoca momentos de mal-estar em alguém que tenha a intencao de prejudicar.

Pode-se entender malineza, de forma ampla, como o ato de praticar o mal. Nesse
sentido, o termo incluiria tanto o maleficio como o malfeito (e a feitigaria em geral).
Em alguns casos, ele se refere a pequenas maldades feitas por crianga. Nao obstante,
uma observagdo mais acurada parece indicar que o conceito se aplica, com mais
propriedade, a a¢des intencionais de natureza magica ou sobrenatural, provocadas por
agentes humanos e ndo humanos (ou nao propriamente humanos) sobre outros homens,
plantas, animais e objetos materiais pertencentes a seres humanos. (Maués, 1997, p.32-
33)

Galvao ao se referir & forma como os homens estabelecem suas relagdes com o que ele
denominou de bichos visagentos, informa:

A malineza ndo ¢ uma simples atitude de antagonismo entre o homem e forgas

extraordinarias. Ela resulta do fato que os bichos visagentos dominam ou controlam um

setor do ambiente natural, a mata ou os rios. Sdo como que entidades protetoras que
guardam a natureza contra sua depredacao pelo homem. (Galvao, 1955, p. 110)

Considerando as descrigoes dos encantados e a possibilidade destes em gerar
determinados males as pessoas, recaira ao curador® a funcio de levar a cabo um estado de saude

almejado e acreditado por aquele que solicita os “trabalhos’’ deste profissional.

% Trarei nesta descrigdo os termos utilizados pelos nativos, dai que ao me referir ao sujeito que realiza as curas o (a)
chamarei de curador (a), uma vez que estes ndo se reconhecem por termos sinénimos a este como ¢ o caso de pajé ou
xama, nao querendo dizer com isto que estas pessoas desconhecam estes termos, somente estou considerando que
estas nomenclaturas possuem seus contextos proprios de surgimento e aplicag@o.

” Dada a dificuldade em aceitar os termos j4 mencionados na nota anterior, os curadores ou tém dificuldade de
aceitar o que fazem como pajelanga, ou estranham este termo. Nomeiam suas agdes como ‘trabalho’, isto ¢, o
curador se expressa:

- Vou ‘trabalhd’ pra fulano!
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Um outro fator que constantemente me permite estabelecer certa proximidade em relagdo
ao local onde desenvolvo esta pesquisa ¢ o habito que meus pais possuem de dar lugar em nossa
casa, em Belém, a pessoas oriundas de Sao Caetano, sendo estas crias deles. Estes passam a ter
uma responsabilidade por aquelas aos moldes da circulagdo mencionada por Motta-Maués (2004,
p. 430), caracterizada por uma transferéncia de direitos a estes “novos pais” como temporaria e
parcial, bastante baseada, ndo necessariamente, na impossibilidade de criar filhos, mas na
vontade de permitir que na nova familia estes possam encontrar reais possibilidades de um futuro
diferenciado em relagdo ao que seria viver naquele municipio sem tentar entregar criangas,
adolescentes e adultos a uma familia na capital, o qué gera possibilidades de fugir das atividades

que comumente sao realizadas pelos nativos, como € o caso da pesca e da retirada de caranguejo.

Devo considerar aqui que ha muitos registros dessa rede de relagcdes que se estabelece
entre criangas, adolescente, e as vezes, adultos vindos de regides do interior do Estado para casas
de familias na capital onde guardam dentro de si o sonho de estudar e trabalhar de forma que
possam garantir condi¢des diferentes de sobrevivéncia para os familiares que permanecem em
seus lugares de origem. Entretanto, em muitos momentos somos surpreendidos com noticias de
grande violéncia que fazem vitimas estas pessoas, frustrando a todos, inclusive a opinido publica.
Mas em casa, longe deste rastro de violéncia, pude perceber meus pais dando condi¢des ndo
diferenciadas de existéncia entre suas crias e seus filhos, onde se eu quisesse me deter poderia
tracar uma série de carreiras que estas pessoas puderam seguir pelo apoio encontrado em minha
casa, sem esquecer também dos inumeros casos de pessoas que ficam em casa, em periodos
diferenciados, as vezes mais longos, as vezes mais curtos para tratar de doengas que somente na

capital ha recurso para isso.

Esta circulagdo intensa em minha casa fez manter-me informada a respeito dos
acontecimentos que se desenrolavam em Sdo Caetano, e, inclusive, a possibilidade de realizacao

da pesquisa aqui proposta, isto ¢, ndo perdia a oportunidade de perguntar as pessoas vindas

E ndo desta forma:
- Vou fazer uma pajelanga!
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daquele municipio se seria ou ndo viavel desenvolver um estudo que desse conta de compreender

o status da pajelanca que o odivelense vivencia.

Cicourel observou que:

Os pesquisadores em Ciéncias Sociais defrontam-se com um problema metodologico
singular: as proprias condicdes de suas pesquisas constituem variavel complexa e
importante para o que considera como os resultados de suas investigagdes. A pesquisa
de campo (...) ¢ um método no qual as atividades do pesquisador exercem um papel
crucial na obtengdo dos dados. (Cicourel, 1990, p. 87)

Considerando as nogdes acima, sabia que tinha de construir estratégias que garantissem
um certo nivel de inser¢do, e permitissem, principalmente, entrevistar os curadores e aqueles que
0s procuram; assim como a observacao dos ‘trabalhos’ e, por conseqiiéncia, as curas, para dai
comegar a organizar, agora para mim, um modelo permissivel de interpretagdo daquela expressao

religiosa, uma vez que os nativos desta ja possuem o seu.

Pensando a respeito do colocado por Evans-Pritchard (2005, p. 243) que a realiza¢dao do
trabalho de campo “muito depende do pesquisador, da sociedade que ele estuda e das condigoes
que tem de fazé-lo”, continuei mentalizando estratégias de aproximacdo. Dentre estas, percebi
que estar acompanhada de pessoas que vivem em Sdo Caetano de Odivelas - como fez Foote-
White em relagdo ao seu informante Doc (1975)- e que ja participaram de ‘trabalhos’ na casa dos
curadores, ou que possuem relagdes de vizinhanga e compadrio para com aqueles, foi algo
fundamental. Apresentar-me como pessoa nascida naquela regido, falar de meus parentes que 14
habitam ou ja morreram foi algo que algumas vezes me ajudou bastante nas primeiras tentativas
de aproximacdo. Em alguns momentos, principalmente as duas ultimas estratégias, nao
funcionaram muito bem, nao exerceu nenhum sentido de conquista, sobretudo para uma curadora
que nao nasceu no lugar. Alids, ela sempre foi meu grande desafio na fatigante atitude de

conquista-la e aproximar-me.

De fato, foi o tempo e minha grande insisténcia que permitiram dar continuidade as
minhas incursdes, tanto nos ‘trabalhos’ quanto na vida das pessoas, procurando explorar as

experiéncias pessoais dos outros como base para a confec¢do de conhecimento.
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Nao existe receita para encontrar-se a entrada correta numa comunidade. Depende da
sofisticagdo da comunidade e da informagdo prévia que o pesquisador consegue.
(Benjamim apud Cicourel, 1990, p. 87)

Foi exatamente isso que fiz, também conversei com os que moram em minha casa, em
Belém, no sentido de levantar nomes de curadores e onde eles residem em Sdo Caetano. A
mesma atividade passei a realizar com os proprios curadores ja identificados e com os familiares
destes. Contudo, para entender o status da pajelanca odivelense atual surgiu a necessidade de
voltar no tempo para verificar possiveis modificagdes. Tive, entdo, de recorrer a memoria das
pessoas residentes naquele municipio para que relembrassem nomes de curadores ja mortos.
Percebi que, principalmente por parte dos curadores, que este exercicio era feito com muita
dificuldade, ou quando se conseguia realiza-lo era acompanhado de uma sutil, e, as vezes,
declarada desqualificacdo daquele que estava sendo relembrado, sendo acusado de ter feito,
enquanto viveu, e até depois de morto, muitas maldades e feiticos. Somente em rarissimas

excecoes este exercicio ndo era realizado nestes moldes.

Deste retorno ao tempo consegui informag¢des que me permitiram construir um quadro
que mostra os curadores lembrados. Outro aspecto também ¢ que hoje, a maioria das pessoas que
moram nos vilarejos recorrem aos curadores que estdo em Sao Caetano. Considerei aqui algumas
localidades proximas a Sao Caetano. Sao elas: Pererti, Camapt, estrada do Monte Alegre, Ponta
Bom Jesus, Porto Grande, A¢ e Sao Caetano, tudo isso para que eu pudesse perceber melhor

como se configurava o sistema de cura no passado em comparagdo ao que se tem hoje.

As distancias que separam as localidades abaixo foram mencionadas em conversas
informais que eu tive com variadas pessoas. As vezes, estes individuos me informavam distancias
diferentes para uma mesma localidade. Entdo, optei em estabelecer uma média destas. O esquema
ficou assim:

Pereru, distante cerca de oito quilometros de Sao Caetano.

* Anastacio (morreu)

*Anésia (morreu)
— Hoje a familia est4 na Vigia.

*Apolonia (viva)
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*Bibi (viva)

*Jorge (morreu)

Camapu, distante mais ou menos dez quilometros de Sdo Caetano.

*Norberto (morreu)

— A familia migrou para um outro local, local este nao informado .

Estrada do Monte Alegre.

*Inés (morreu)

— Ainda possui netos morando nesta localidade.

Ponta Bom Jesus, de vinte a vinte e dois quilometros distante de Sao Caetano.

*Man¢ Raimundo (morreu)

*Rosalva (morreu)
— Possui filha no local.

Porto Grande, dista cerca de vinte minutos de Sao Caetano, de barco, a favor da
mareé.

*Ita (morreu)

— Seus netos moram neste local.

A&, dezesseis quilometros separam esta localidade de Sao Caetano.
*Fortunata (morreu)
—Possui uma filha chamada Ducirene que ainda habita este local.

Sao Caetano

*Bené (morreu)
— Esposa, filhos e netos moram em Sao Caetano.

*Jodozinho (morreu ha quatro anos)

*Pinha (morreu em 2004)

*Orita (morreu)
— A maior parte de seus filhos migrou para o Estado do Maranhdo, ficando em Sao
Caetano somente o Jodo, conhecido como Jodo da Orita, que é benzedor e puxador.
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*[rene
— Possui familiares em Belém e Sdo Caetano.

*Fé
— Migrou para Sdo Caetano vindo de Pirabas, morando primeiramente na estrada do
Pererti, na ‘Boca do Ramal’. Hoje mora no bairro do Marabazinho.

*Dalva

*Branco
— Mora com esposa e filhos no bairro da Cachoeira.

Depois deste esquema estabelecido, outra estratégia foi quando comecei a freqiientar
alguns espagos mais publicos em Sdo Caetano, de modo que ajudasse as pessoas a me perceber,
e, de uma certa forma, querer saber o que eu procurava fazer naquele municipio, um exemplo que
ilustra bem isto foram as minhas idas a academia de musculagdo, esta atividade que se constitui
em um habito em minha vida acabou me ajudando no sentido de que as pessoas, notando-me
estranha naquele espago, logo queriam saber de onde eu vinha, se tinha parentes morando no
municipio e o que estava fazendo ali. Era o momento, entdo, de falar de minhas intengdes de
pesquisa. Uma vez informadas de meus propdsitos o espago acima mencionado foi o local onde
obtive informacgdes consideraveis a respeito do resgate de referéncias de curadores que ndo vivem

mais. As mogas freqiientadoras daquele local logo que me viam retornavam ao assunto.

Entretanto, devo admitir que nem todas as situagdes se conformaram como felizes
momentos. Particularmente informando, houve momentos em que ndo conseguia as informacdes
que necessitava, o que era desesperador e faziam eu preferir estar em casa, em Belém, vivendo a
rotina que costumo levar ai. Entediava-me constantemente. Entristecia-me bastante. O fato de ndo
conhecer pessoas, de ndo ter com quem conversar fazia sentir-me ainda mais mal e com os
pensamentos na capital. A solu¢do? Passear na praga ou sentar-me nos trapiches recebendo o
vento da maré no rosto como fazem os odivelenses. SO que diferente deles ndo tinha com quem

compartilhar os momentos.

Uma vez que as estratégias de inser¢do foram colocadas em pratica e permitiram alcangar

a aproximagdo almejada em relagdo aos curadores, ainda assim, situagdes dificeis, ¢ agora em
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momentos rituais, continuaram existindo, sobretudo quando ainda ndo estava suficientemente

entrosada nesta realidade.

Esta situagdo fez-me perceber que no instante em que o observador passa a observar e
analisar uma dada realidade, os que vivenciam e constroem esta devolvem aquele este mesmo
exercicio. E eu, enquanto pesquisadora, era o elemento estranho em relagdo a vivéncia ja bastante
amarrada dos nativos naquela expressdo religiosa, e, em certa medida, também naquele
municipio. Neste sentido, percebi que algumas vezes eu incomodava. Este fato me remetia
constantemente a uma idéia de “muito bom relacionamento” entre antropologos € o campo de
estudo afro-religioso, idéia esta que pode ser percebida nas entrelinhas dos trabalhos de Nina
Rodrigues (1977), ndo esquecendo de Arthur Ramos (1988) e Roger Bastide (1971), me fazendo
questionar quando € que este relacionamento, entre mim e os interlocutores, com as

caracteristicas do mostrado acima se estabeleceria.

Foi quando percebi que na época destes autores, seus estudos foram fundamentais para
garantir importancia social tanto a eles na academia, quanto aos terreiros estudados, dentro e fora
daqueles mesmos espagos, considerando-os ainda como uma protecdo extra as incursdes policiais
em uma época em que era bastante comum perseguir diretamente as religides de possessdo,

principalmente aquelas amarradas a matrizes africanas.

Entdo, a medida que ia aprofundando as relagdes para com os curadores, notei que estes
ndo sofriam com a duvida de ter ou ndo prestigio no municipio. Logo, senti que em relacdo aos
autores ja colocados, talvez meu estudo ndo “servisse” aos curadores odivelenses para estabelecer
visibilidade e prestigio, ou qualquer outra coisa importante a eles, e por isso eu incomodasse

tanto.

Entretanto, os curadores ndo podiam ou ndo queriam explicitar tal situacdo sendo eles
mesmos. Entdo, esperavam os momentos de ‘trabalho’ para fazer isto. Com os caruanas na

cabeca®, eram estes que reclamavam de minha presen¢a. Na tentativa de chamar minha atengao

¥ ‘Estar com o caruana ou guia na cabega’ significa dizer que o curador tem seu corpo e sentidos tomados pelas
entidades, trocando de voz ¢ se comportando de acordo com a personalidade destas. De acordo com uma nogéo local,
neste momento, o espirito dos curadores vai para a cidade dos encantados denominada por eles de Maiandeua
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para isto acabavam por improvisar algumas frases nas doutrinas’ para deixar seu recado, ou
apedrejavam meus pertences, eximindo, desta maneira, qualquer culpa por parte do curador de
nao ter sido tdo gentil comigo:

Eu dango na ponta de uma agulha, Erundina.

Guiando meu corpo (...)

Nao quero vé€ ninguém me escrevendo,
Se ndo, ndo vai passar.

Sabia que nao poderia esperar tantas gentilezas nos primeiros contatos. Logo, tratei de
deixar claro o que Paul (apud Cicourel 1990, p. 89) propde, onde este chama aten¢do para a
importancia de convencer as pessoas observadas de que o pesquisador ndo lhes fara nenhum

mal.

Posso afirmar que alguns curadores entenderam mais rapidamente minha mensagem
sendo bastante solicitos, parecendo que estavam a espera de alguém para contar suas

experiéncias, que tém como pano de fundo a “arte da cura”.

Mesmo com os curadores que precisei ter um pouco mais de paciéncia, com alguns,
minha situacdo nos momentos de realizacdo dos rituais de cura modificou-se bastante com o
passar do tempo. Serd que tinham percebido alguma importancia em meu trabalho ou em mim
mesma? No inicio eu era somente a ‘menina da pesquisa’ que ia as curas para assisti-las. Ao sair

do anonimato de alguém que s6 estava observando passei a exercer a funcdo de quem anota as

localizada abaixo da superficie terrestre, a qual reproduz os padrdes de cidade em que moramos. Ha ruas, pessoas
(encantados), casas, pragas, iluminagdo, etc., nos hospitais dai os curadores tém seu espirito assistido e preparado
para retornar a Terra do Pecado quando for o momento certo, isto €, o término do ‘trabalho’.

’ S3o cantos ou cantigas expressos pelos caruanas no momento em que realizam os ‘trabalhos’. Buscando
compreender uma relagdo entre oragdes e doutrinas para que estas ndo seja confundidas, aquelas sdo aprendidas por
uma relagdo que as pessoas constroem a partir de uma determinada vivéncia em contato com algum grupo religioso,
desconsiderando aqui, as que de carater pessoal, possuem conteudo improvisado. Em Sao Caetano, as oragdes que
ilustram os ‘trabalhos’ nas casas dos curadores sdo nitidamente catdlicas. J& as doutrinas se introduzem na vida dos
curadores somente a partir do vinculo com caracteristicas sobrenaturais estabelecido com os caruanas. O elemento
dom mostra-se como aquele de onde elas emanam, o que relaciona os seres invisiveis aos curadores, e deste
entrosamento as doutrinas passam a estar presente na vida dos curadores em momentos rituais, seguindo o trajeto
entidades-curadores, isto é, ndo consiste em aprendizado entre seres que se relacionam num mesmo plano, mas entre
individuos que possuem como morada o plano metafisico, a cidade de Maiandeua; e os curadores, os quais
estabelecem suas rela¢des cotidianas, ndo as extraordinarias, no &mbito social.
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receitas recomendadas pelos encantados, fungdo esta somente realizada por um ‘servente
¢, pessoa de fundamental importancia na organizagdo e condugdo dos rituais. Galvao (1955, p.
163) também se referiu a este personagem, mas em Ité, local de sua pesquisa, a denominagao para

este era secretario.

Também passei a perceber que, como aqueles curadores ndo tinham dificuldades em
detectar seu prestigio, a0 menos uma coisa era certa, eles estdo fechados em grupos de adeptos
que legitimam suas praticas. Contudo, € algo para o grupo e para algum as outras pessoas que
somente freqlientam seus trabalhos extraordinariamente, e querem mais. A necessidade de
expressar a legitimidade e provar a veracidade de seus usos, mais uma vez para os de dentro, mas
agora também para os outros curadores, em uma perspectiva de desqualificagdo do ‘trabalho’ do

outro e enfrentamento, abriu espaco para mim e meu trabalho.

Passaram a ndo ser raros os momentos em que as curas eram interrompidas para que eu
fosse chamada 14 na frente, proximo ao altar e ao curador e de pé para o publico, para falar dos
motivos que tinham me levado a pesquisar aquela situagdo. Num momento em que nem muito
bem para mim e nem em meu projeto de pesquisa estava extremante claro o recorte que queria
dar ao trabalho, afirmo que foram situa¢des complicadas, mas logo percebi o que se queria ouvir,
uma vez que esta pergunta era acompanhada de uma necessidade de expressar que era somente
naquele ‘terreiro’ que eu estava trabalhando, que a verdadeira cura era realizada, com os mais
verdadeiros guias e com o curador que fora melhor ‘formado’. E ser um curador melhor
‘formado’ significa afirmar sempre, nos momentos rituais e nas entrevistas que tal feito foi
realizado no ‘fundo’ pelos proprios caruanas. Eis aqui uma passagem de uma cura realizada pela
curadora conhecida como F¢, registrada em meu diario de campo no dia vinte e quatro de

fevereiro de dois mil e seis que demonstra este episodio:

' Pessoa responsavel em ajudar o curador no desenrolar do ‘trabalho’, defumando o ambiente e as pessoas, servindo
bebida quando solicitada pelos caruanas e anotando as prescri¢cdes das ‘receitas’. (Galvao, 1955, p. 136) também se
refere, como ja mencionado, ao termo secretério, sendo este o ajudante que anota as receitas no instante em que o
pajé esta em estado de transe. Auxiliando-o nos processos terapéuticos, principalmente quando aquele estd com o
‘guia na cabega’.
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Apos Maria Mulamba (caruana) ter falado com a pessoa para qual o ‘trabalho’ fora dedicado e
com seus familiares, com discurso repleto de conselhos de banhos e novos comportamentos tanto
em familia como na comunidade, passou a falar com os demais presentes (...) quando se
aproximou a mim falou-me em tom bastante alto:

- Vocé quer pesquisar? E preciso ter permissdo, e tenha muito cuidado com o que vai fazer.
Segurou muito forte em minhas mdos e balancando a cabe¢ca em movimento de sim, fitou-me bem
nos olhos por algum tempo.

Ao chegar Mariana, outro caruana, e se referido diretamente a mim, disse que queria falar
comigo, mas faria isto em outro momento, ndo Sse contentando, se dirigiu novamente a
pesquisadora, dizendo que minha amiga havia me traido e que eu precisava fazer uma limpeza
em meu corpo. Contudo, deveria ser somente ali naquele terreiro.

Na vez de Erundina, ela me disse que estava bastante satisfeita em me ver por ali, ndo deixou de
garantir que me ajudaria em minha pesquisa, pois aquela era a verdadeira Erundina.

Erundina retirou-se para tras das cortinas do altar. A servente levou-lhe as vestimentas do
proximo guia. Cal¢a capri branca, camisa masculina de mangas compridas enroladas até a
altura dos cotovelos e um chapéu preto de boiadeiro. Tratava-se de Zé Raimundo, (...) como a
moga ja estava curada e com muito boa aparéncia, a atengdo se virou para a pesquisadora.
Convidou-me para levantar, e depois de ter afirmado que é la que se proporciona a verdadeira
cura, interpelou-me querendo saber o motivo que me fazia querer estudar aquilo, e se queria
mesmo estudar, sabendo de todas as conseqiiéncias que isto pode trazer.

Sabia que ndo poderia dar respostas que desagradassem, entdo, coloquei que era uma expressao
religiosa que muito me chamava a atengdo e despertava curiosidades.

Zé Raimundo falou insistentemente para que eu o entrevistasse logo, ali, naquele momento, como
se me desafiasse. Eu fiquei sem graga e de imediato improvisei apenas uma questdo:

- Gostaria de saber se em todas as curas, como naquela que eu havia presenciado, eram os
mesmos guias que baixavam?

Isto ndo convenceu, pelo menos a ele que ficou me olhando com um certo ar de cinismo, dizendo:
- Vocé é espertinha!

Ndo respondendo a questdo virou-se para o publico dizendo que se ali ndo fosse a verdadeira
cura realizada, ndo haveria quem quisesse estudar. Disse para mim e para o publico que estudar
aquilo é muito sério, pois quem entra para a umbanda ndo sai, e quem estd fora ndo queira
entrar. A verdadeira cura que la é realizada é também confirmada, na fala de Zé Raimundo, pelo
reconhecimento que aquela filha (Fé) possui no Estado do Para.

Perguntou-me o que eu sabia a respeito do que estava pesquisando. Respondi que ainda estava
lendo alguns livros, construindo as idéias em minha cabega.

Referiu-se que ali ndo havia nenhum livro, que poderia procurar em qualquer lugar do casebre,
principalmente naquele altar. Aquela filha ndo precisava de livro porque foi formada
verdadeiramente no ‘fundo’ quando era crianga, e como prova disto traz marcas em seu corpo
deste episodio.

Assim, ndo tive muito a preocupagdo colocada por Cicourel (1990, p. 89) com relacdo a
forma com que minhas relagcdes se conformariam, pelo menos nos contatos posteriores ao
primeiro. Depois que percebi que este fator seria fundamental para a continuidade da pesquisa,

passei a pensar de um outro jeito onde é comum que pesquisadores de campo levem o problema
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da necessidade de se encontrar um papel no grupo estudado. Isto porque percebi que os grupos
observados tratariam de definir minha 4rea de atuagdo a partir de suas perspectivas. Sabendo, ¢é
claro, que esta ndao ¢ uma negociacdo unilateral, pois pude aproveitar da melhor forma os
meandros nos quais fui inserida. Tal aproveitamento foi gradual, pois, tinha de respeitar as rotinas

das pessoas, tanto dos curadores, quanto das pessoas que freqiientam os ‘trabalhos’.

Nas primeiras visitas procurava somente me apresentar, falar do que pretendia e se era
possivel a realizagdo da pesquisa com aquela pessoa. Fazia isto sempre durante o dia, pela

manha, logo que chegava de Belém.

No caso das curadoras e das mulheres que fazem parte do circulo de relagdes daquelas,
pela manha, estavam na ‘lida da casa’; em afazeres manuais, como ¢ o caso de artesanatos;
‘cuidando de peixe’, pois como alguns maridos destas sdo pescadores a qualquer instante este
pode chegar, e elas deverdo parar o que estdo fazendo para preparar o pescado; e cuidando dos
filhos e netos menores. Pela tarde, tinha que ter cuidado em nao atrapalhar o descanso das
pessoas, principalmente apds o almogo. E a noite, estavam entretidas preparando o jantar, podiam
estar com a familia reunida assistindo telejornal e as novelas, ou distraidas em alguma
programacao local patrocinada pela Prefeitura, pelas igrejas ou pelos grupos culturais, como € o
caso dos Bois de Mascaras''. Ainda corria o risco de chegar em um momento em que estas

curadoras poderiam estar prestando consulta a alguma pessoa.

Em relacdo aos homens curadores e aqueles do mesmo sexo que ‘apreciam’ o ‘trabalho’
destes, sdo na sua maioria pescadores, tiradores de caranguejo, € em raros casos donos de

mercearias. Logo, tinha de me vigiar para ndo tentar estabelecer algum didlogo quando estas

"' Fernandes (2004, p. 94) a partir de seu trabalho realizado em Sio Caetano e focando o Boi Tinga comenta a
diferenciagdo deste, o qual é conhecido como Boi de mascaras, em relagdo aos Bois de Parintins, onde aquele é
Mascarado e este ¢ Bumba. Os Bois de Parintins surgem como o pagamento de uma promessa a Sdo Jodo,
principalmente o Garantido, por Seu Lindolfo Monteverde, depois de ter conseguido se curar de uma enfermidade. O
Boi Tinga surge com o intdito de servir como brinquedo na quadra joanina. Com o passar do tempo, os Bois de
Parintins refletem o simbolo de uma tradi¢do construida pelo Poder, operando como identidade cultural que retine em
si as marcas da cultura amazodnica, diferente do Boi Tinga, que estd mais para a manifestacdo de uma cultura popular
local, expressando a identidade do povo odivelense, por mais que haja o desejo de coloca-lo como expressdo da
cultura paraense.
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pessoas estivessem voltando cansadas de suas atividades, ou, no caso dos curadores, atendendo
, . . .. caa o 12 ~ 13 .
alguém que tivesse ido lhe solicitar uma vidéncia © , benzencdo ~ ou marcar o dia de um

‘trabalho’.

Quando estes curadores estavam com algum cliente percebia pela expressao da curadora e
de quem estava sendo atendido que minha presenc¢a ndo era muito bem-vinda naquele instante,
estavam tratando de assunto particular, se preparando para uma vidéncia ou benzencao. Entao,
rapidamente procurava marcar um outro horario para realizar a visita. Houve situagdes em que
cheguei e que a curadora estava dando ateng@o a um cliente enquanto outro aguardava a sua vez.
Notei, nesta conjuntura, uma preocupag¢do em saber quem eu era, ou se iria também tratar de
assuntos com o curador, mas depois que expliquei o que estava fazendo ali e que confirmava que

morava em Belém, uma sensag¢ao de alivio se estabelecia.

Dependendo do curador eu poderia retornar no outro dia, ou apds dias, sempre um pouco
mais cedo da hora marcada, pois no instante em que pediam para esperar eu ficava observando o
espaco, a disposicao dos bancos e a ornamentacao de todo o ambiente, mas com outros curadores
essa tentativa de chegar antes do momento marcado era vista como incomodo. Entdo, estabelecia
meu comportamento de acordo com as regras que me foram sinalizadas. No caso dos rituais ndo
havia interdito para eu chegar mais cedo, desta forma, observava o movimento das pessoas na
casa dos curadores, destes se preparando para o inicio dos seus ‘trabalhos’, as pessoas chegando,
os serventes preparando o ambiente com defumacdes e incensos, bem como ficava escutando
atentamente o que as pessoas conversavam, suas angustias e expectativas para com aquele

‘trabalho’.

12 Atividade realizada por pessoa com capacidade extraordinaria -neste caso o curador- de prever o futuro ou traduzir
acontecimento de dificil compreensdo a quem solicita esta modalidade de trabalho também realizado por aquele
profissional. E uma atividade de adivinhagdo, que de acordo com (Galvao, 1955, p.132), ¢ uma habilidade atribuida a
todo pajé.

13 Dentre as atividades realizadas pelo curador, cabe também a ele realizar benzengdes, isto €, abengoar uma pessoa
com rezas e um ramo de arruda para fins curativos. Ver também (Galvao, 1955, p.122).
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Apos os primeiros contatos, em alguns grupos que seguem determinados curadores, ja ndo
era dificil sentir-me a vontade, ja até palpitava frente a algumas questdes a medida que lagos de
amizade iam se construindo com o curador, os familiares destes e com aqueles que freqiientavam
aqueles ‘trabalhos’. Mas para com outros curadores eu ndo tive esta inser¢cdo tdo grande, o que

ndo consistiu em empecilho para continuar participando dos rituais realizados por eles.

O que me surpreendia ¢ que vez ou outra as pessoas pediam para relembra-las o que eu
fazia ali, at¢ mesmo em situagdes antes das entrevistas, uma vez reexplicado, tudo voltava a
correr normalmente. Procurei realizar entrevistas, gravacdes e anotacdes somente apds ja ter tido

um melhor entrosamento para com as pessoas para nao assusta-las.

Logo que cheguei a Sdo Caetano e comecei a procurar por pajés se iniciou juntamente
com esta procura o meu desespero, pois parecia que ndo mais existiam estas referéncias neste
municipio, a ndo ser uma informante que eu mesma ja tinha ouvido falar a respeito dela, refiro-
me a Irene. Relembrar das aulas de Antropologia da Religido foi fundamental para notar o vacilo
que estava cometendo, sobretudo porque ha termos que possuem muito peso em determinado
contexto do que em outros. Parte das dificuldades construidas por mim mesma estava em
empregar termos que a populacdo local ndo reconhece, esta ndo identificagdo com tais
nomenclaturas afastava um pouco as pessoas. Isto ja fora apontado por Pacheco (2004, p. 5) onde
“a pajelan¢a ndo é um rotulo universalmente reconhecido nem uma denominagao religiosa stritu

sensu. Ndo se diz eu sou pajé ou eu sou da pajelanga.”

Com isto em mente, em meus Sucessivos regressos, ja passava a utilizar os termos nativos,
ndo as categorias do pesquisador. Com esta mudanca o entrosamento passou a ser maior,
surgiram tantos curadores que fiquei meio perdida. Entdo, dividi o trabalho da seguinte forma:
escolhi duas mulheres, Irene que mora no bairro do Pepéua, Fé que reside no bairro do
Marabazinho e Branco que vive no bairro da Cachoeira. Estes no ntcleo Sdo Caetano, ndo nas
vilas ali proximas. Visitei também mais outros trés, estes ndo ‘na cidade’, mas nos ‘interiores’,
em Boa Vista, Perert de Cima e de Baixo. Em relacdo aos curadores mortos, pois me foi
solicitado que fizesse um resgate destes, notei que a maioria dos familiares destes ndo mais

residem em Sdo Caetano ou areas proximas, estdo em Vigia ou em Belém, mas ndo eram
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informagdes bastante precisas. Dos que ainda possuem familiares em Sao Caetano, consegui falar

com filhos e esposa.

Aprofundei as observacdes em Sao Caetano, pois os curadores do ‘interior’ ndo possuem
uma regularidade para ‘trabalhar’, o que dificultava o meu lado. Logo, segui as orientagdes de
Evans-Pritchard (2005, p.244) onde “o antropdlogo deve estudar o que encontrou do grupo
social que escolheu”. Neste sentido, optei em desenvolver a pesquisa com Irene, Fé e Branco,
pois estes realizam suas sessdoes de cura com muito mais regularidade, ndo se impondo tal
caracteristica aos curadores das vilas proximas a Sao Caetano. Ainda iniciei conversas com trés
curadores em regides proximas a sede do municipio, mas creio que o aprofundamento destas deva
ser feito em um outro momento, pois a irregularidade de seus ‘trabalhos’ se mostrou como um

problema para mim, considerando o tempo que dispunha para finalizar este trabalho.

Desta forma, espero ter conseguido mostrar ao leitor minhas intengdes, que ¢ de
compreender a configuracao da pajelanca que se expressa em Sao Caetano de Odivelas, onde ai ¢
conhecida como cura, ora mais “umbandizada”, ora menos, assim como um pouco do que foi
meu contato inicial com pessoas que as vezes parego ser bastante proxima por ser natural deste
municipio como elas, e em outros casos bastante distante por ndo ter compartilhado com estas a
construc¢do, para mim, de uma identidade odivelense mais arraigada. Nao querendo dizer com
1sso que Sao Caetano ndo esteja presente em minha vida. Seria impossivel afirmar isto,
principalmente porque neste local as pessoas, algumas que me conhecem, costumam se referir a
mim com outro nome, ou seja, possuo uma identificacdo que ¢ exclusivamente acessada em Sao
Caetano, e melhor, pelos odivelenses. Entdo, Sdo Caetano, pode ndo ter se feito muito presente na
minha vida pelo fato de eu ndo ter vivido 14, mas a vida me foi concebida nesta localidade, o que

de alguma forma deixou marcas odivelenses em mim.
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1.1. APRESENTANDO O CENARIO.

Sao Caetano de Odivelas estd localizado na Mesoregido do nordeste do Par4, na Micro -
Regido Homogénea denominada de Salgado, e as margens do rio Mojuim. Sua populagao
estimada em 2006 era de 14.608 habitantes. Possui uma area de 748,694 km?, formada de
campos, manguezais e floresta secundaria. Proximo ao municipio hé trés importantes rios, sdo
eles: Mocajuba, Barreta e o0 Mojuim, destacando este ultimo, o qual corta a cidade no sentido
sul/norte, desaguando no oceano Atlantico. E uma regido de clima equatorial superamido com

intensas chuvas no primeiro semestre do ano.

Para melhorar a visualizagdo, mostro a localizacdo deste municipio em relacdo ao Estado

do Para e ao Brasil.

Fig.01- Localizacdo de Sao Caetano a Leste do Marajo, Mesorregido Nordeste do Para e Norte do
Brasil.

Disponivel em:  http://www.museu-goeldi.br/pesquisa/uas/uas800/Mapa%?20Dinamica.htm.
Acesso em 26/02/2007.
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E no curso dos rios mencionados que estd a grande marca de Sdo Caetano, os manguezais,
ou como dizem os nativos, ‘mangais’, com area superior a vinte e seis mil campos de futebol. A
porta de entrada do municipio revela muito bem esta caracteristica, onde a estrada que lhe da
acesso recorta uma majestosa reserva de area de manguezal. E esta area que garante a saida diaria

do municipio de cerca de dez mil unidades de caranguejos ao dia.

E perceptivel hoje que a arquitetura das casas tem ar de modernidade, construidas em
alvenaria e cobertas por telhas de barro. Entretanto, durante muito tempo as casas foram
construidas em barro ou madeira e cobertas com palha, conferindo ao lugar uma genuina
aparéncia de regido pesqueira. Mas, no bairro do Pepéua, pude observar um certo nimero de
casas com as paredes em madeira e cobertas com palha. O local onde estdo essas casas ¢ um
pouco afastado do centro de Sdo Caetano e em alguma quantidade s3o de pessoas que migraram,

principalmente do Maranhao para este municipio.

Fig. 02-Mostrando a mudanca na arquitetura das casas.
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Fig. 03-Mais um exemplo de nova arquitetura.

Os prédios historicos, como o da Prefeitura, Camara dos Vereadores e o Foérum, ainda
possuem uma estrutura conservada de €pocas anteriores, 0 maximo que se faz sdo sucessivas

reformas para a conservacdo destes e da memoria daquela cidade.

Fig. 04-Camara dos Vereadores.
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Outros prédios que conferem grandes caracteristicas a cidade ¢ o Clube de Maes e a
Colonia dos Pescadores. Naquele as mulheres se reinem promovendo discussdes acerca da
condi¢do da mulher do pescador, da mulher do tirador de caranguejo e da mulher que trabalha na
roca. Dentre outros assuntos articulam festas, principalmente no Dia das Maes, com a finalidade
de angariar fundos, de modo que se conserve esta instituicdo com a funcdo de discussdes que

inquietam as mulheres.

A Colonia dos Pescadores de Sao Caetano (Z-4) ¢ fundamental para manter coesa esta
parte dos individuos que garantem vida a economia local, possui uma hierarquia que permite a
tomada de decisdes para esta classe, mas nem sempre se verifica resultados praticos. Todavia,
serve para reafirmar a condi¢do daqueles que conferem a Sdo Caetano sua caracteristica de regido
pesqueira. Esta primeira colonia composta basicamente por homens, incentivou a criagdo da
Colonia das Mulheres Pescadoras, ndo necessariamente composta por mulheres casadas com

pescadores, mas por todas aquelas que desenvolvem esta atividade.

Fig. 05- Colonia dos Pescadores.

Prédios como o Centro Cultural, a Prefeitura, a igreja do Santo Caetano, as trés pracas,
com excecdo das sedes da banda Milicia e Rodrigues, assim como o Mercado Municipal e a
Coldnia dos Pescadores se localizam de frente para o rio Mojuim, o qual possui a margem

ornamentada pelo verde do manguezal.
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Fig.06- Placa que marca a funda(;ao do predlo da Prefeitura.

Fig. 07- Imagem do Centro Cultural.
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Fig. 10- Vista do rio Mojuim a partir da cidade. Ao fundo, em amarelo, o prédio do
Mercado Municipal. E o trapiche que fica logo ali perto, o qual permite o desembarque do
pescado.

Em S3o Caetano ha duas escolas, uma mantida pelo governo estadual, ¢ a Escola de
Ensino Médio Osvaldo de Brito; e a outra mantida pela administra¢ao local, Escola Rosa Rocha,
atendem ndo somente as necessidades dos moradores do ntcleo Sdo Caetano, ou da ‘cidade’, mas
também das regides vizinhas como ¢ o caso do Camapu Miri, Monte Alegre, A&, Sdo Jodo dos
Ramos, Madeira, Ponta Bom Jesus, Boa Vista, Pereri de cima, Pereri de baixo-também
conhecido como Pererti de Fatima- ¢ Espanha. Ha também outras escolas, estas, particulares e de

ensino infantil.

As atividades econdmicas locais mais importantes ¢ a retirada de caranguejo e a pesca.
Onde esta pode ser praticada em currais'®, ou com a utilizacio de redes, aquela objetiva a
subsisténcia e esta tltima a comercializagdo externa. O pescado que sai de Sdo Caetano conta
com uma unica industria de beneficiamento, a PESCOL, localizada no bairro da Cachoeira,

distante cerca de trés quildometros da sede do municipio.

' Armagdes feitas de talas da palmeira do Inajazeiro para capturar peixes.



Fig. 11- Trecho da estrada que liga Sdo Caetano ao bairro da Cachoeira.

Fig.12- PESCOL

50



51

Fig. 13-Foto de cima do trapiche que fica proximo a PESCOL, o que facilita a chegada e
desembarque do pescado que sera ai beneficiado e logo deixara o municipio.

A pecudria e a agricultura ndo correspondem a maior parte do capital que circula naquela

. , . . - . .15
localidade, mas ¢ esta que ainda representa maior expressdao que aquela pela retirada do tucupi °,
da goma'® e da producio de farinha'’, todos para consumo local, atrelada a esta agricultura de
subsisténcia a populagdo, para complementar sua alimentagdo explora o mangue de onde retira o
caranguejo € o turu, que com a aparéncia de um verme ¢ retirado das partes apodrecidas das
arvores. Dos rios sao consumidos a ostra, o siri € o mexilhdo. Estes sendo mais encontrados no

‘tempo’ deles.

Enquanto a pesca ainda ¢ uma atividade predominantemente masculina, atividades de
outras épocas, muito mais relacionadas as mulheres, como a criacdo de porcos e galinhas ndo sao
mais realizadas com a freqiiéncia de antigamente. Se percebe hoje um alto consumo de carne

bovina e de aves, abatidos. Uma situa¢do que observei com bastante regularidade, quando me

7

" Liquido de cor amarela utilizado na culinaria que é extraido depois que a mandioca ja tiver sido ralada e
espremida.

' Espécie de polvilho que se origina do mesmo processo de feitura do tucupi, onde estes (tucupi e goma) serdo
separados, pois a goma fica concentrada no fundo do recipiente, sendo necessario separa-los para que se tenha
elementos com utilizagdes diferentes, mas ambos utilizados na culinaria.

"7 A farinha ¢ o p6 a que se reduz a mandioca depois de todo um processo pela qual esta passa, processo este que
inclui coloca-la de molho, rala-la e separar o tucupi da goma.
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retirava de S@o Caetano para outras dreas ali proximas, eram as pessoas em suas bicicletas ou
motos levando para suas casas as compras que fazem na sede do municipio, e entre estas sempre
havia frango e carne bovina que compraram ‘na cidade’, o que demonstra que raramente se

ocupam com a criacao de aves, habito este que ja foi muito freqiiente.

Ha somente um tnico hospital em S@o Caetano onde as consultas as especialidades que
sao ai oferecidas sao divididas da seguinte forma. Dia de segunda-feira, quarta-feira e quinta-feira
0 acesso ao hospital ¢ para as pessoas que moram na sede do municipio. Terca-feira e sexta-feira

sdo os momentos para os moradores das vilas proximas a Sdo Caetano.

No campo da religido ha a igreja de Sdo Caetano da Divina Providéncia, Adventista do
Sétimo Dia, Deus é Amor, Filadélfia, Centro Espirita e o ‘trabalhos’ de curadores que aqui sera

aprofundado.

Tuh
11

Fig.14- Igreja Filadélfia



Fig.15-Assembléia de Deus.

Fig.16 Assembléia de Deus situada no bairro da Cachoeira.
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Fig.17- Deus ¢ Amor na Cachoeira.

Fig.18- Outra Deus ¢ Amor, em fase de constru¢do, também na Cachoeira.
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Fig.19-Igreja do Santo Caetano, em Sdo Caetano.

Fig.20- Igreja do Bom Jesus, em Sao Caetano.
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E comum observar no comportamento do odivelense a ida a beira do rio, observar aquelas
aguas, que ora sdo verdes, ora sdo escurissimas; olhar os varios furos que se perdem na visdo de
qualquer pessoa nao revelando o seu término; assim como o movimento destas aguas, permitindo
um doce balancar dos currais ‘fincados’. Isto se perfaz em uma atividade muito constante na vida
do odivelense. Esta beira de rio disputa esta fungdo com as pragas que sdo: Monsenhor Edmundo
Igreja, Centenario e dos Pescadores que servem de ponto de encontro. Tais encontros também sdo
realizados nos trapiches, principalmente por turistas, sobretudo naqueles que foram
transformados em bares com o rio passando logo embaixo e servindo refeigdes baseadas na
logica da culinaria local, peixes e crusticeos. Este lugar também serve para que as embarcagdes
que chegam do rio ou do mar descarreguem tudo o que se conseguiu pescar, um pequeno
comeércio local logo se realiza ai, pois a maior parte do pescado ndo fica no municipio, por conta
disto ndo ¢ dificil encontrar situagdes sem ou com pouquissimo peixe na cidade pelo escape deste
para outros lugares, fator este que contribuiu para a mudanca nos hébitos alimentares,

complementando estes com o consumo de carne bovina e frango abatido.

Fig.21- Trapiche, conversas e “viagens”.



Fig.22-Um trapiche que ¢ bar e restaurante.

Fig.23- Praga em frente a Igreja do Santo Caetano.
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Fig.24- Praca em frente a Prefeitura.
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Fig.25- Praga em frente ao Centro Cultural.

58



. 3 K s v
=i e T Sy

Fig.26- Uma rua.

Fig.27- Outra rua. A esquerda, a entrada do cemitério.
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Fig.29- Localizada na estrada da Cachoeira.
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Fig.30- ‘Sede do Impala’ que ¢ uma aparelhagem local.
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Fig. 31- Uma das duas academias que existem em Sao Caetano.

Recentemente foi construida uma praia pela atual administragdo do municipio que
consistiu no aterramento de uma faixa de terra em frente ao rio Mojuim, bastante freqlientada no
més de julho pelos turistas e para a realiza¢do do Festival de Verdo neste mesmo periodo. Ha os

ue chamam para este local de “Praia do Jaco”, relacionando esta ao nome do atual prefeito.
9
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Fig.32- Parte da praia. Principalmente aqui neste trecho as pessoas que visitam Sao
Caetano costumam estacionar seus carros até¢ que voltem, em suas lanchas, da pescaria.



Fig.33-Placa que marca a entrega da orla a populacao odivelense.
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Fig.34- Visdo do outro lado do rio Mojuim. ‘A mar¢ tava cheia’.

Fig.35- Rio Mojuim.
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Fig.36-Rio Mojuim. Agua, vegetagdo, céu e chuva se aproximando.

Cinco festas religiosas sdo realizadas anualmente com intensa participa¢cdo da populacgio:
Bom Jesus, Sdo Jodo Batista, Sdo Jodo da Ponta, Sdo Caetano (padroeiro da cidade) e Santa
Cecilia. As festas mais caracteristicas sdo as de junho, onde os Bois, mascarados e passaros
juninos percorrem as ruas da cidade, destacando também o Festival do Caranguejo no més de

dezembro, atraindo muitos turistas para a regido.

A histéria da fundagdo deste municipio esta relacionada com o empreendimento
portugués de colonizagdo das novas terras no novo continente, bem como com as iniciativas dos
nobres portugueses em batizar as recentes descobertas com nomes de cidades ja existentes em

Portugal.

As origens do municipio de Sdo Caetano de Odivelas lembram a presenga de frades
integrantes da Congregacdo dos Jesuitas (Companhia de Jesus). Os mesmos batizaram a
area onde fixaram seu local de evangelizagdo como sendo Sdo Caetano, ¢ a partir do
qual comegou seu desenvolvimento. No local da vila de Sdo Caetano, fundaram, no dia
7 de agosto de 1735, uma importante fazenda com a denominagdo de Sdo Caetano de
Odivelas. O nome Sdo Caetano originou-se devido o dia 7 de agosto ser o dia de Sdo
Caetano, e Odivelas em homenagem a uma cidade de Portugal com o mesmo nome, e
também terra natal de Frei Filipe, coordenador da congregagdo jesuita local. Esta
fazenda de gado localizava-se a margem do Rio Mojuim, a 11 km de sua foz, na qual
hoje se assenta a sede do municipio. (Rodrigues, 2002, p. 11)
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Os jesuitas como eram bons desbravadores, entraram pelo rio Mocajuba e fundaram esta
importante fazenda denominada de Sdo Caetano de Odivelas. Quase ndo se sabe nada a respeito

dos moradores desta, mas presume-se que nela havia indios em fase de catequese.

Com o advento da lei Pombalina, o Desembargador Feliciano nobre Moura, juiz em
Belém, por ordem do governador da época, em 1760, partindo de Vigia, 14 aportou, e fez de
modo que a fazenda Sao Caetano e a fazenda Tabatinga fossem entregues a administracdo de

prepostos do governo colonial, dai, originando-se, a atual sede do municipio.

Mas foi somente em obediéncia a lei de junho de 1755, que Francisco Xavier de
Mendonga concedeu em 1757, o titulo de freguesia de Sao Caetano de Odivelas. De 1833 a 1872,
Sao Caetano de Odivelas ficou como parte do municipio de Vigia, quando a lei numero 707, de 5
de novembro de 1872, desmembrou-o desse municipio com o titulo de vila, constituindo seu atual

territorio. Mas foi somente dois anos depois que os politicos vigienses cumpriram a lei.

Com o advento da republica, os vereadores odivelenses ndo queriam aderir ao novo
regime, de modo que se realizou uma sessdo popular de adesdo ao regime republicano. Como
municipio permaneceu até a revolucdo de 1930, pois o decreto estadual nimero 6, de 4 de

novembro de 1930, incorporou-o aos municipios de Curuga e Vigia.

Em 1933 foi restabelecido o seu territorio, mas como subprefeitura, e em 31 de outubro de

1935, a lei estadual nimero 8 lhe restaurou o municipio.

Deste tempo para cd, pode-se afirmar que a modificacdo mais significativa ocorrida foi a
construgdo da estrada que liga o municipio a capital do Estado, fator que conseguiu diminuir as

dificuldades de acesso a Belém, sobretudo para a comercializagdo do caranguejo e pescado.

Antes era so6 de canoa. O papai tinha, o pai do Manoel tinha, o finado Manoel Lesbao
tinha. Cada qual tinha a sua canoa pra fazer esse servigo, a do papai se chamava
Progressinho. Essa viagem era feita at¢ numa semana, dependia da bandalheira deles
também (risos). Eles vinho com a canoa cheia de caranguejo vendiam em Mosqueiro,
Icoaraci ou em Belém. Era tudo conforme a maré. Eles sempre saiam de noite. Nesse
tempo era muita canoa, vinha até do Maranhdo. Nesse tempo ndo tinha carro, era de
barco mesmo.(...) Agora essa estrada tem mais de cinqiienta anos, duns sessenta pra
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mais porque eu me lembro do Anastacio falando: Varou carro em Sdo Caetano! E ele
tem muito mais de vinte anos de morto. (Felita, Registro de Campo, 2006)

Certamente que encontrar a maneira para contornar a vasta drea de manguezal que esta no
entorno de Sao Caetano foi a maior dificuldade para a construgdo desta estrada.
Esse manguezal tem sua existéncia intrinsecamente ligada a proximidade da foz do rio
Paré, com suas aguas formadas pelos rios Tocantins € Amazonas, carreando, por essa
origem, grande quantidade de matéria orgdnica em suspensdo proveniente desses
caudalosos rios; com o movimento das marés, essa matéria organica, que se langa mar
afora, num fluxo e refluxo, acaba por se fixar na faixa litoranea, formando os grandes
manguezais que se estendem nao s6 ao largo de Sdo Caetano, mas desde o Oiapoque até

a baia de Sdo Marcos, em Sdo Luis do Maranhdo, dada a grandiosa vazdo de aguas da
calha do Amazonas. (Fernandes, 2004, p. 50-51)

A regido de mangue chamou bastante atengdo e gerou certa preocupacao no sentido de
ndo degradé-la quando iniciou a construcdo da estrada que consiste em um brago da PA-140, ¢é
nesta extensa area ou no rio em redor daquela que se proliferam uma enorme quantidade de seres
que completam a alimentacao do odivelense como ja foi mencionado. Sao eles: o pescado, o qual
estd nitidamente dividido entre aquele que sera para consumo local, isto €, os ‘peixes pequenos’
ou de ‘béra’ como € o caso da tainha, pescada branca e pratiqueira; e os ‘graudos ou de oceano’,

por exemplo, pescada amarela, dourada e a gurijuba .

E o fato de Sdo Caetano estar localizado préximo, ao mesmo tempo, do rio e do oceano
que lhe confere variadas referéncias nutricionais; o grande potencial pesqueiro e de retirada de
caranguejo; € o menor empenho do odivelense em desenvolver a agricultura e pecudria diferente

do que ocorre em outras areas do Estado do Para.

Mesmo que o odivelense possa contar com uma rica variedade de peixes ha momentos em
que este ‘falha’ nas 4guas ali proéximas , e no caso do pescador, se faz necessario entdo, nos dias
de peixe escago, € apos o contrato ter sido acertado anteriormente, sair ainda pela madrugada e
‘aventurar’ a pescaria em outras aguas, como ¢ o caso da ida ao oceano ali proximo, ou para
algumas ilhas j& bastante distantes de Sdo Caetano, por exemplo, a ilha do Machado e das

Flechas, ambas localizadas na ‘contra-costa’ do Marajo.

O jeito era sai pra outro luga. A gente ia pra la pesca ¢ a geleira ia pega o pescado.
Ficava dias. SO que essas ilhas some. Tinha uma na frente de S8o Caetano, era a das
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Gaivota, hoje ndo existe mais. Dize que quando vai familia mora pra la elas some mais
rapido, os dono das ilhas ndo gostam. (Seu Duca, Registro de Campo, 2006)

Contudo, além de contar com a vontade e necessidade do pescador de ir realizar sua
atividade em alto-mar, ficando ai durante dias ou meses distante da familia, um outro fator que
justifica o anterior ¢ o financiamento destas viagens por aquele conhecido como ‘dono de barco, ’
uma vez que o pequeno pescador ou pescador artesanal ndo dispde de altos recursos financeiros

para tal empreita, tendo, logo que voltar, prestar contas com o dono da embarcagao.

Mesmo com a constru¢do da estrada, onde € notdria a melhoria no acesso a0 municipio e
o escoamento das atividades extrativas realizadas, como a citada acima, até pelo menos ha uns
dez anos atras, ir a S3o Caetano era de fato estar distante de Belém, distancia esta que pode ser
compreendida, sobretudo em nivel temporal, isto é, parecia que era um outro tempo, onde os
acontecimentos que ocorriam na capital demoravam para ecoar naquela cidade, e quando

ecoavam chegavam na forma de um distante burburinho.

Este “distanciamento”, proporcionado também pela dificuldade de acesso ao municipio, a
constru¢do de uma vida comunitaria erguida a partir destas referéncias e com caracteristicas
locais, permitiu que os aspectos culturais se manifestassem como reflexo deste fato. Um exemplo
disto ¢ que ha algum tempo atréds, durante as curas realizadas por alguns curadores, os caruanas
que ai se manifestavam refletiam em grande parte o imaginario local, isto ¢, eram muito mais as
olaras brancas que curavam e as pretas que malinavam, do que mae Mariana e Jarina, por

exemplo, que davam conta destas mesmas fungoes.

Nao estou afirmando com isto que estas Ultimas referéncias eram ausentes e passaram a
substituir aquelas. Elas ja se expressavam, no entanto, era com menor intensidade. Contudo, com
o advento da estrada que permitiu ‘varar carro em S3o Caetano’ outros elementos também
chegaram ai, elementos estes que gestaram proficuas mudangas inclusive na religiosidade
daquela populacdo, considerando aqui a cura apresentada pelos agentes desta aqueles que
demandam seus ‘trabalhos’. Configurando, entdo, ndo somente a religido, mas toda uma vivéncia
cultural mais receptiva de influéncias externas, principalmente vindas de Belém, ndo excluindo

também outras regides do Estado, pois, ¢ possivel perceber em Sao Caetano, hoje, as referéncias,
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principalmente as mitoldgicas, presentes nos rituais de cura, bastante relacionadas ao que ocorre
em Belém e no Maranhao; e aos cultos afros, numa perspectiva mais abrangente. No entanto, ¢
necessario salientar que estes personagens mitologicos chegam ai falando com uma linguagem
local, isto ¢, as doencas que eles detectam e o mecanismo utilizado para a cura, como por
exemplo, as manipulagdes de vegetais que sdo transformados em banhos e chas, ndo estdo

desconectadas da realidade que o odivelense experiencia e que lhe ¢ reconhecivel.

Este ¢ um aspecto ja& mencionado por Lévi-Strauss (1989, p. 250), onde este autor
estabelece a necessidade de “definir cada mito pelo conjunto de todas as suas versoes”, pois
desta maneira ndo existiria uma versao verdadeira, todas dizem respeito ao mito uma vez que ele
¢ um elemento que faz parte de um sistema maior de transformacdes, cabendo ao pesquisador
localizar de quais novas referéncias culturais ele tera de sugar elementos, nutrir-se, manter-se e
dar respostas compreensiveis ao nativo de uma dada cultura. Partindo disto, deve-se compreender
as modificacdes que ocorreram na estrutura da religiosidade odivelense atrelada as que
acompanharam a mudanca na paisagem daquele municipio, uma vez que foi um acontecimento
que passa a permitir maior fluxo de pessoas, ¢ atreladas a elas, variadas idé€ias.

Os atores sociais, nessa dramaturgia da cultura, deslocam-se no mesmo cenario social e

representam ainda os mesmos papéis. Isso porque as relagdes de produgdo se mantém,
ou seja, a cultura popular esta estreitamente vinculada ao trabalho do homem comum

das classes subalternas, no caso ao pescador. (Fernandes, 2004, p. 52-53)

E possivel afirmar, é claro, que muita coisa se manteve apés este maior contato da
populagdo de Sao Caetano para com pessoas vindas de outros lugares, vinda esta propiciada por
um melhor acesso ao municipio, e ¢ esta memoria presente na religiosidade popular que permite
verificar aspectos que se modificaram principalmente a pedido de uma nova tradicdo em
detrimento de uma outra que ndo mais dava respostas € ndo mais permitia compreensdes. O
exemplo dos mitos mencionados acima serve para ilustrar esse movimento e entender que estes
devem ser lidos a partir de como eles refletem os acontecimentos de uma sociedade, e que podem

se configurar de diferentes formas em diferenciadas conjunturas.

Mas o que parece ¢ que a despeito das mudangas ocorridas em Sdo Caetano, inclusive as

que influenciaram diretamente na religiosidade da populagdo, existe um fator que ¢ o da
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memoria, e que a todo instante permite comparagdes das curas realizadas ontem e hoje, podendo
ser, acrescentadas ai, avaliagdes de cunho negativo, em especial por aqueles para quem os

‘trabalhos’ sdo dedicados.

Hoje pelo menos os curad6 curo tudo no modo normal, tudo no claro, né? Quando eu
comecei a caminha pra esse lado o curad6 era tudo no escuro, ndo existia esse negocio
de vela acesa no canto e ponto firmado, né? Pelo menos esse negdcio ¢ moderno, né? A
gente percebe eles falare que Mariana, que esses outro sdo espirito. Eles mesmo dize
que eles sdo espirito, né? Antes de hoje eles ja tiveram uma vocagdo com alguém, né? E
a parte do curadd € a mesma, o curadd de pena e maraca ndo ‘trabalha’ com espirito, €
oiara. Porque eu venho me envolvendo e convivendo no meio disso desde quando eu
me entendi, ¢ agora tem muita diferenca. Na noite passada, naquele servico na dona
Irene, chegou dois caruana, aquela que era uma mulhé antes da Mariana e do Z¢
Raimundo(_..), aquilo é caruana mesmo, aquilo que ¢ oiara. Aquilo eu reconhego que ¢
oiara porque o caruana...assim...ele ndo muda. Eu conheco um senh6 aqui no Guaruma
(...) ele tinha uns caruana 14, que de 14 encostavo na minha mae, hoje encosta numa filha
dele, e a doutrina é a mesma:

Meu pai é um preto

Minha mae serd uma negra

Trago meu nome por escrito

Em cima de uma medalha

Eu vim do fundo, do fundo do mar

Trago saudade no peito e um amor no coragdo.

Entdo, cantava essa doutrina 14 com ele, cantava também com minha méie e com a filha
dele. Entdo, a oiara mesmo, de verdade, ela faz isso. Os outro ndo, canto dum jeito,
canto de outro, ndo tem um limite igual. (Seu Camapu, Registro de Campo, 2005)

Quando ¢ confrontada aos curadores, em especial para aqueles que migraram para Sao
Caetano, a compreensdo que as demais pessoas possuem deste processo de mudanca percebido
nos ‘trabalhos’ realizados, a logica para assegurar a veracidade das sessdes de cura onde
encantados muito mais ligados a matriz afro se fazem presente em detrimento daqueles que
possuem uma tessitura mais amarrada a um imaginario que ¢ da Amazonia, e por isso melhor
compreensivel ao nativo, como ¢ o caso das oiaras, toma o caminho da desqualificacdo destes

ultimos seres.

Ah, eu sei! Mas é como na igreja que canta os hino, quando passa os tempo aquele hino
ja muda as palavra. (Se referindo as mudancas nas letras das doutrinas)

Mas esses guias podem ser chamados de oiaras?

Nio.

Tem diferenga?

Ta errado, oiara ¢ que vive na beirada, ela é bicho.

E o que chamam de Mae d’dgua?

E essas coisa. Esses que baixo sdo os guia. Ndo pode chamé de oiara. Oiara ¢ um bicho
mau que so6 trabalha com mau-olhado, flechada... ¢ o que chamo de flechada —de- bicho.
(Irene, Registro de Campo, 2006)
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Frente as modificagdes percebidas por um setor da sociedade e justificadas por outro, algo
¢ certo, como, em especial aqui, a religiosidade popular também se configura por um processo
diario relacionado as impressdes que os homens possuem de si, dos outros, das no¢des proprias
nesse ambito da religido, de saude e doenca, e de seres capazes de animar tudo isto. Estes fatores
ndo impedem que possiveis desconfiancas em relagdo a esta outra configuragdo que esses
aspectos tomam, sejam, ainda assim, acreditados, mas sendo bastante perceptivel que
determinadas amarras sentimentais, relacionadas a um caruana especifico do passado, € que nao
mais se manifesta, ou ¢ desqualificado, se mostrem por uma explicita sensacdo de saudade e um

certo sentimento, que ainda sobrevive, de identidade para com aquele.

Estas questdes foram se tornando pouco a pouco mais compreensiveis as observacoes de
uma pesquisadora que até entdo era completamente alheia, principalmente a estes conflitos,
existentes no seio de uma expressao religiosa compartilhada por varias pessoas, € que entre estas
existem aquelas que em nenhum momento pareciam, pelo menos para mim, questionar em nada o
que lhes ¢ apresentado. Quando este processo de filtragem realizado por estas me foi mostrado
ficou mais claro que ele também ¢ um mecanismo de pratica cultural que permite recair na
compreensdo que, excluindo a unidade biologica do ser humano, este apresenta grande
diversificagcdo de comportamento, e se durante algum tempo esta diversificagao fora atribuida aos
diferentes espagos que o homem transitava, isto ¢, aos diferenciados ambientes, o que dizer da
contradicdo colocada acima frente as opinides divergentes que se estabelecem em relagdo ao
mesmo aspecto religioso, compartilhado em um mesmo espago? Isto leva a crer que as funcdes
vitais s3o comuns a todos os homens, a satisfacdo destas ¢ que serd diferenciada de acordo com
as diversas formas de aprendizados culturais. Uma vez que as necessidades religiosas sdo
colocadas pelos nativos como algo vital, o ato de satisfazé-las vai, entdo, variar de grupo para
grupo, e até de individuo para individuo na medida em que cada um escolhe e toma para si
determinadas referéncias conforme suas necessidades e herangas, sobretudo estas de cunho

cultural.
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Fato este que permite, no caso da situagdo de contradi¢do ja mencionada, entre pessoas
que fazem parte do grupo de um curador, e este, interagir, mesmo contando com estas diferencas
frente a alguns aspectos de suas crengas, pois, esta religiosidade configurada em Sao Caetano se
expressa, inclusive, aceitando estas diferentes interpretacdes, bem como a soma e interagao
destas, uma vez que qualquer dominagdo tentada por um curador em relagdo as suas praticas e
cosmovisdo ndo se apresenta de todo ampla, tendo espaco até para uma certa resisténcia, por
parte dos que os seguem, permitindo perceber que foi a interacdo de elementos “originais” e
“importados” que ddo o tom da forma como se expressa a cura naquele municipio em razao de
uma dindmica propria da cultura e da religido, mediante aspetos de cunho econdmico, social -e
retomando a informacdo da maior facilidade em acessar o municipio por meio da construgdo de

estradas em seu entorno- também geografico.
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2. DANDO NOMES AOS CURADORES: DESCREVENDO OS RITUAIS
APRESENTADOS POR IRENE, FE E BRANCO.

Exploro aqui 0 xamanismo'® por mim observado em Sdo Caetano de Odivelas-Para, o
qual agrega em si, além de outros, dois aspectos basicos, um sistema de crengas ao lado de um
sistema de praticas que estdo no ambito daquilo que é definido como medicina popular'’,
sobretudo na diferenca desta em relacdo a medicina ocidental, a qual constroi determinados
resultados que continuam inacessiveis e incompreensiveis a muita gente. A dificuldade de acesso
a esta ¢ ainda maior se ela encontra-se nos municipios do interior do Estado do Para, como ¢ o
caso da localidade estudada.

E necessario enfatizar que ainda que a medicina oficial trouxesse os melhores resultados
possiveis, a populacdo odivelense, certamente, continuaria mesclando os usos e praticas do saber
médico e xamanistico. E em muito dos casos optando por este ultimo, ao passo que ele consegue
com maior maestria considerar o conteido das representagdes, tanto individuais como coletivas
das pessoas na comunidade. Sendo, assim, mais facil ao sistema xamanico precisar seu espago ¢
eficacia no cotidiano daquela populagdo, ao passo que, pelas iniciativas do (a) curador (a),
considera a visdo de mundo compartilhada coletivamente, bem como as idiossincrasias. Desta
forma, se mostra como um conjunto terapéutico relacionado a um ambito mais amplo de outros

modos de medicinas populares presentes na bagagem cultural das populagdes rurais ou nao.

% O xamanismo observado em Sdo Caetano, no sentido colocado acima, nio difere daquele estudado por Maués
(1990, 1995, 1999), Motta-Maués (1993,2000) e Villacorta (2000) no municipio de Vigia, onde este, no corpus de
suas praticas, esta sincretizado com os usos dos indios Tupinamba que ja tinham estabelecido contato com brancos e
negros, construindo a partir dai um sistema de medicina com caracteristica popular. Importante também, citar outros
autores que em diferenciadas areas da Amazonia e com diferentes finalidades contribuiram para a compreensao das
praticas xamanicas, ¢ caso de Galvdo (1976), Figueiredo (1976), Figueiredo & Virgulino (1972), Salles (s.d. 1969),
Cravalho (1993) e Pacheco (2004).

' Maués (1999, p. 198) nos mostra a pajelanca enquanto uma forma de culto meditnico originalmente presente nas
praticas dos grupos Tupi, mas hoje consegue reunir influéncias catdlicas, africanas, Kardecistas, entre outras. Além
de seu carater religioso ela se fundamenta como uma pratica médica local popular com caracteristicas mais
abrangentes que aquela pensada pelas universidades, quando em torno daquela estdo determinados conhecimentos
ndo considerados pela medicina oficial. Sdo eles: um certo tipo de saber da natureza atrelado a um determinado tipo
de relagdo social que ndo implica em distanciamento, dai porque as relagdes familiares e de vizinhanga sdo
fundamentais. Envolvendo inclusive “trocas econdmicas, cerimoniais, participagdo em ritual, diversdo etc. (Maués,
1999, p. 200).
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Neste sentido, ela (a pajelanga) se apresenta como um sistema terapéutico, integrado a
um sistema mais amplo de varias formas de medicinas populares, que compdem o
sistema médico global em que se integram as populagdes rurais ou de origem rural da
Amazonia. (Maués, 2005, p. 2)

O esfor¢o de apresentar ao leitor como se configura o xamanismo em Sdo Caetano, ¢
também para explicitar que este se conforma de uma forma diferenciada de um curador para
outro, sobretudo na maneira de ritualizar para o publico. A partir disto, passarei a analisar mais a
frente os aspectos consoantes e dissonantes de trés curadores: Irene, Fé e Branco. Aquelas
residem em Sdo Caetano, e este ultimo num bairro distante cerca de trés quilometros da parte
central deste municipio. Independente das diferenciagdes o estudo acerca da religiosidade de um
grupo explicita a maneira como o homem compreende e constroi referéncias de si e dos outros, a
partir do elemento religioso. A possibilidade de desnudar aspectos que conferem aos individuos
um jeito peculiar de experimentar suas existéncias, com certa exclusividade, em determinados

grupos sociais, € algo que o estudo sobre experiéncia religiosa confere.

Considerando a universalidade demonstrada pelo sistema xamanico, confirmando sua
existéncia nas mais diversas sociedades e em um numero consideravel de religides conhecidas,
ele consegue de acordo com as particularidades dos grupos e dos individuos que o vivenciam, dar
respostas exclusivas a partir de um elemento fundamental: o xama. Este, ao mediar o mundo
natural (das queixas, indagagdes, malinezas e etc.) com o sobrenatural (dos encantados € do dom)
consegue explicar como se constrdi a cultura de um tal grupo, e como os individuos vivem os

acontecimentos proprios de sua sociedade.

As praticas xamanicas sao inerentes a um consideravel nimero de religides. Os curadores,
sabendo dos questionamentos que ainda hoje sdo aplicados as suas crengas apostam no constante
exercicio de mostrar a compatibilidade de seus usos para com o carater xamanico que esteve
presente nas praticas de Jesus Cristo quando curou um varidvel nimero de males. Carater este
que ¢ a finalidade da pajelanca, a cura. Contudo, a nomenclatura xamanismo refere-se a um

variavel nimero de crengas e praticas como ja foi anteriormente mencionado, alguns exemplos ¢é
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.20 ' - 2
o caso da Barquinha™, do Santo Daime™ e da Unido do Vegetal™, cada qual com sua
especificidade, sobretudo na trama sincrética que constroem. Confirmado este aspecto, Maués

segue com mais um exemplo.

No pentecostalismo- forma de culto também xamanica, no sentido de que seus
curadores (leigos ou pastores) recebem um espirito para realizar a cura-, a Unica
entidade benéfica admitida é o Espirito Santo. (Maués, 2005, p. 6)

A expressdo xamanica que aqui discutirei em muitos aspectos reflete a defini¢ao abaixo.

Pajelanga rural ou cabocla, isto ¢, uma forma de pajelanga praticada, sobretudo por
populagdes rurais ou de origem rural ndo indigena, e ndo das diversas formas de
pajelanca indigena encontradas na Amazonia entre diferentes grupos tribais. (Maués &
Villacorta, 2001, p.11-12)

Entretanto, ao visitar os curadores e aqueles que os procuram em Sdo Caetano de
Odivelas, ndo os veremos se referir a categorias do tipo pajelanga, Xxamanismo, pajé ou xama,
ainda que ao observar aquelas praticas eu consiga identificar semelhancgas entre estas € o que esta

descrito na literatura antropoldgica com as denominagdes colocadas acima.

%% Religido criada em Rio Branco, no Estado do Acre, em 1945, por Daniel Pereira de Matos. Os adeptos da religiio
ingerem uma substincia psicoativa chamada ayuasca, feita com o cipd (Banisteriopsis caapi) e uma folha (Psychotria
viridis). Ela retine ao mesmo tempo praticas religiosas africana, européia e indigena.

! Mestre Irineu desenvolveu a religido conhecida atualmente como Santo Daime, apresentando-se a seus seguidores
como aquele que recebeu a doutrina apos ter tomado um cha. A bebida, conhecida como ayuasca, ou oasca, ¢ feita
pelo cozimento de duas espécies de vegetais encontrados na floresta amazonica. Sdo eles, o cipd jagube
(Banisteriopsis caspi) e a folha chacrona (Psychotria veridis). Ao ser ingerida, ¢ a partir do contato com os seres
espirituais, proporciona vidéncias, conforto fisico e psiquico, ¢ a cura de diversos males. Daime esta relacionado ao
imperativo do verbo dar. Dai-me paz, dai-me saude, dai-me felicidade!

Mestre Irineu foi para o Acre num momento de intensa migracdo de nordestinos para esta area com o intuito de
trabalhar na extragdo de borracha nos seringais da regido amazonica. A partir do contato com os indigenas da regido
aprendeu a fazer o cha que provoca a experiéncia mistica.

22 José Gabriel da Costa, Mestre Gabriel, saiu da cidade Coragdo de Maria, no Estado da Bahia, para Porto Velho,
Rondonia, para trabalhar como seringueiro. Foi ai que teve contato com o cha Oasca, também chamado de Vegetal.
Depois deste contato passa a recordar de suas vidas passadas permanecendo durante trés anos examinando estas
revelagdes. Foi em 1961 que comegou a distribuir a Oasca e doutrinar pessoas. Tendo recebido os ensinamentos de
como entrar em contato com a Forga Superior pela ingestdo da Oasca, fundou em Porto Velho um grupo que ele
chamou de Unido do Vegetal. Pela pressdo policial mudou o nome para Centro Espirita Beneficente Unido do
Vegetal.
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Ha na literatura referida acima a consagracdo do uso de termos que fazem referéncia ao
xamanismo aqui expresso. E o caso de pajelanca por Galvao (1955); Aratjo (1979); Figueiredo,
A. (1996); Figueiredo, N. (1976); Figueiredo & Vergolino e Silva (1972), Pacheco (2004);
Wagley (1957) com pagelanca e pajeismo; Maués (1990, 1995, 1999, 2004, 2005); Motta-Maués
& Villacorta (2000) e Villacorta (2000) com o termo pajelanga cabocla.

Os agentes em Sao Caetano se referem ao termo cura, isto €, eles ‘trabalham’ para fazer
uma cura. E o que realizam. Podendo ser efetivada somente por alguém que é de arte”. Contudo,
o termo cura ¢ extremamente abrangente. O (a) curador (a) deve ter respostas @ demandas que
vao de um problema no joelho; a resolucdo dos mistérios que fazem com que as vendas nas
mercearias sejam menores; ou a retirada de caranguejo e a pesca, insuficientes; problemas
amorosos; reinacdo; feiticos; cirroses; benzengdes®; passes25 e desmentiduras®®. Foram situacdes
que presenciei e que a solucdo estd no universo da cura. Contudo, de acordo com Rabelo (1994) o
termo cura ¢ extremamente vasto, sobretudo nas religides, onde estas possuem de alguma forma

uma marca terapéutica.

Tal definicdo ¢ para que eu possa dizer que a cura realizada em Sao Caetano de Odivelas,
enquanto uma pratica xamanica, ¢ uma linguagem dominada pelos curadores que tive contato, e
que ¢ este termo que aqui utilizo para ndo destoar da fala nativa, entretanto, cada um daqueles
possuem suas formas proprias de conduzir seus ‘trabalhos’, mas em todo caso curar significa
dizer que se estd ‘trabalhando’ com a ajuda sobrenatural de encantados e técnicas proprias das
praticas xamanicas. Tais subjetividades explicitarei quando descrever os ‘trabalhos’, relacionando
estes a seus respectivos curadores, mas no geral, a cura realizada naquele municipio agregou a

contribuicdo de varias matrizes como ja bem informou Maués (1995) a respeito da pajelanca

3 De acordo com as defini¢des nativas a expressio ‘ser alguém de arte’ se relaciona a pessoa que possui o dom para
ser curador.

** Fazer rezas com a ajuda de um ramo de Arruda ou Vassourinha para fins curativos.

2 O passe também tem um sentido curativo, mas diferente da benzengio o curador ndo se utiliza de nenhum
elemento material ou vegetal para realiza-lo, estd baseado em oragdes onde o aquele pode executa-lo tendo seu corpo
tomado pelas entidades espirituais, ou nao.

26 Termo relacionado a desmentir, isto ¢é, a retirada acidental de um osso do corpo humano de seu ‘lugar’ , onde o
curador passa a ter a missao de coloca-lo na posicéo correta.
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estudada em Itapud, onde esta originou-se nos grupos Tupi, mas associando também outras
praticas, destacando o catolicismo, o kardecismo e a umbanda, Maués (1990,1994,1995). Em Sao
Caetano, encontra-se o Tambor de Mina®’ influenciando bastante, influencia esta relacionada aos
guias que ‘baixam na cabeca do curador’, pois ha aqueles que procuram enfatizar que seus
encantados, ndo sdo, como por exemplo, Jarina e Mariana, sdo nestes casos as Oiaras. Isto ocorre
como uma possibilidade de diferenciar os ‘trabalhos’, isto é, quando o curador coloca que os
caruanas que se fazem presente em suas sessdes de cura sdao as Oiaras ele quer dizer, mas nao
explicitamente, que ¢ um curador que ndo ‘trabalha’ com entidades da ‘macumba’, logo, ele nao
¢ ‘macumbéro’, e sim curador. Desta forma, o limite entre ser curador ou ‘macumbéro’ poderia

ser percebido a partir do momento em que se nota quais personagens se colocam nos rituais?

De fato, seguir este rastro ndo seria a melhor solucao, pois mesmo nos rituais daqueles
onde somente as Oiaras deveriam se apresentar h4 momentos de intercessdes para com aqueles
‘trabalhos’ tidos como ‘macumba’, e isto ocorre, por exemplo, quando Z¢ Raimundo se mostra na
sessdo de um curador onde seguindo a logica colocada acima, ele ndo deveria dar sua

contribui¢do. Como compreender esta questao?

E que toda essa logica de organizagdo e exclusdo de determinados personagens deve ser
entendida como um recurso de desqualificacdo de pessoas que realizam atividades semelhantes,
mas que a todo instante procuram se diferenciar entre si. Este exercicio se configura como
condi¢do para a garantia da existéncia, sobrevivéncia e do fortalecimento dentro de um campo

religioso, que como muitos outros, se estabelece na perspectiva da disputa e dominagao.

As posi¢des antecedem seus ocupantes, diz a teoria geral de funcionamento dos campos
(BOURDIEU, 1992). Assim, podemos pensar que no caso de Sdo Caetano de Odivelas podera

constantemente existir espago para as praticas de curas. Entretanto, os eleitos a este ¢ que

>’ E 0 nome genérico que as religides afro-brasileiras receberam no Maranhio e na Amazonia. O termo tambor
enfatiza a importancia deste instrumento nos rituais. Mina estd relacionado a Negro-Mina de S2o Jorge da Mina,
denominacdo atribuida aos escravos vindos da costa localizada a leste do Castelo de S@o Jorge da Mina, que
atualmente é a Reptblica de Gana, trazidos do que é hoje Republicas do Togo, Benin e da Nigéria, os quais eram
bastante conhecidos como negros Mina-Jejes e Mina-Nag6. Ha dois modelos de Tambor de Mina no Maranhdo:
Mina-Jeje e Mina-Nagd. Registra-se o primeiro como mais antigo e se estabeleceu em torno da Casa Grande das
Minas Jeje, fundado em Sdo Luiz na década de 1840. O outro, contemporaneo ao anterior ¢ a Casa de Nago, situada
no bairro Sao Pantaledo.
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deverdo, da melhor forma possivel, apresentar ao publico que se forma em seu redor uma cura
que de fato convenga, de modo que este agrupamento de pessoas que elegem e legitimam as
praticas de determinado curador ndo se desfacga, e na pior das possibilidades, passe a se relacionar

com outro agente de cura. Este fato ¢ tido em Sao Caetano como a pior das desqualificagoes.

Desta forma, a cura ou ‘trabalho’, realizado em casa ou num ‘terreiro’, em Sdo Caetano,
combina variados elementos, inclusive do catolicismo em sua vertente mais popular e de uma
visao médica nao nos moldes da ruptura estabelecida pelo pensar médico e ocidental que trata da

separacdo de um carater magico-sobrenatural em relagdo a um cientifico.

De acordo com o colocado anteriormente onde os curadores odivelenses possuem formas
proprias de ritualizar, comecarei descrevendo em que condi¢des se desenrola uma cura no
‘terreiro’ de Irene, posteriormente no ‘terreiro’ de F¢, e a forma como Branco ritualiza nas casas

das pessoas onde seus préstimos sdo solicitados.

2.1 O TERREIRO “AO LADO” DA CASA DE IRENE.

Irene ¢ uma curadora de sessenta e cinco anos nascida em Deolandia, municipio que
pertencia a S3o Caetano antes do desmembramento, hoje pertence ao territorio de Sao Jodo da

Ponta.

A curadora costuma marcar o inicio do ‘trabalho’ por volta das vinte horas. Em alguns
casos ela ja estd com as roupas necessarias para iniciar a cura. Saia, esta, com elastico na cintura
e com um corte que lhe permite bastante movimento; blusa com botdes na frente que vao deste a
gola até a altura do umbigo, com mangas enroladas até os cotovelos e colocada por dentro da
calca ou saia; cinta de croché amarrada com um nd, disposta em torno do torax, abaixo dos seios
da curadora; guias™ longas no pescogo e¢ por cima da blusa, estas sio confeccionadas em

migangas coloridas ou a¢o, e ainda podendo ser os dois materiais em conjunto; costuma usar os

2 ~ ~ . , ~ . .
¥ Sdo colares. Nio se deve confundir com os encantados que também sdo mencionados como guias, sendo que cada
encantado permite ao curador trocar a guia que traz no pescogo, ou este pode ainda iniciar um ‘trabalho’ utilizando
ao mesmo tempo as guias referentes aos variados caruanas que irdo ‘trabalhar’ naquele dia.
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cabelos amarrados para trds e sempre se mantém descalca. Com excegdo das guias todos os
demais elementos sdo feitos por ela mesma. Caso o ‘trabalho’ comece com um caruana
masculino, troca a saia por uma calca de eldstico na cintura e com altura logo abaixo dos joelhos,
as vezes ela inicia e termina um ‘trabalho’ com a mesma vestimenta, o que causa reclamagdes por
parte dos caruanas femininos quando a encontram com roupas masculinas, ou vice-versa. Estas

vestimentas atendem as preferéncias de cor determinadas pelos encantados.

Enquanto ela ‘debulha’®® ervas dentro de uma cuia que servirdo para defumar o ambiente,
e a pessoa para quem o ‘trabalho’ sera dedicado estd sentada em um dos bancos, inimeros
assuntos do dia-a-dia da curadora e dos demais presentes sdo comentados, principalmente
experiéncias sdo trocadas em relacdo a estorias que aqueles tenham sido vitimas e que aquela
tenha curado. Criangas ndo sdo toleradas no espago, com excec¢ao dos outros curadores que aqui
sdo mencionados, Irene se recusa a aceitar a presenga de criancas nos ‘trabalhos’ que ela realiza
com a justificativa de que ‘aquilo ndo ¢ coisa pra crianga’, ou pelo fato de que elas poderdao

prejudicar o bom andamento da cura.

Ela se levanta, segue em direcdo a mesa que serve de altar para inumeras imagens de

santos catolicos e de alguns encantados, bem como para cuias, casticais, guias e copos. L4, ela
. L, . . 30 .

retira de uma gaveta as velas necessarias para ‘firmar os pontos riscados’" e as organiza sobre a

mesa.

Abaixo desta hd intimeros ‘pontos ja firmados’ em funcdo de outros ‘trabalhos’ ja
realizados, assim como as bebidas necessarias, isto ¢, canapé, dgua doce e sangue de Cristo’ 1, as
quais sdo oferecidas por quem solicitou o ‘trabalho’, por alguém que queira agradar aos
encantados, pela curadora ou por algum familiar desta, onde estas sdo compartilhadas com todos

os estdo ali.

* Realizar a separagdo das melhores folhas de ervas para que se tenha uma boa defumagao.
3% Ato de acender velas em marcas feitas no chdo com giz para confirmar ou agradecer um pedido.

31 . . .
Cachaca, refrigerante e vinho, respectivamente.
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O local onde se desenrolam os ‘trabalhos’ ¢ em uma casa de dois comodos construida ao
lado da residéncia de Irene. Isto ocorre pelo fato de que o marido dela, o senhor Maximiano,
pessoa extremamente catdlica e maximamente ligada as atividades da igreja, hoje, rejeita em
certa medida as praticas de sua esposa, fator este que levou a constru¢do de um local exclusivo

para que Irene pudesse realizar suas praticas sem que se conformassem como incomodo.

No comodo da frente ¢ onde o publico se reune para ver o desenrolar da cura, todos
sentados em bancos de madeira ndo trabalhada encostados nas paredes laterais. E reservada uma
cadeira de plastico para a pessoa que solicitou o ‘trabalho’, a qual fica no centro deste local e de
frente para a mesa-altar, permanecendo, esta pessoa, de costas para a porta de entrada que sempre

esta trancada, pois se entra pela porta lateral; e de lado para os espectadores.

E no comodo de trés que alguns procedimentos terapéuticos sdo realizados, sempre com a

ajuda de um (a) servente, e muito raramente com algum parente da pessoa ‘reinada’.

Para o inicio do ‘trabalho’ a curadora coloca-se de frente para o altar realizando algumas
oracgoes, entregando seu espirito nas maos de Deus, Nossa Senhora de Nazaré, do Espirito Santo e
de seu Anjo da Guarda. Isto pode variar, pode ser também para outros personagens, alguns santos

populares.

A servente ja defumou bastante o ambiente. Irene retira-se para o comodo de tras. A
servente segue para 14 ficando junto com a curadora, em poucos instantes a voz que vem de 14 ¢
diferente, ndo ¢ mais a desta e sim do encantado, entendendo por encantado, o ser que nao possui
a morte confirmada, somente o sumigo sem pistas do corpo, também desaparecido. Ainda ai faz
recomendacdes aos familiares de Irene, ou chega aborrecido, referindo-se a alguém da
comunidade que tenha criticado a curadora em suas capacidades de realiza¢do de ‘trabalhos’

eficientes. Reclama também do marido de Irene que ndo aceita esta sua atividade.

Dirige-se ao outro local onde todas as outras pessoas estdo reunidas, se a pessoa a ser

curada ainda ndo estiver sentada no lugar reservado a ela, o caruana a convida para ocupar este
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assento. A curadora, mantendo-se de pé, atrds daquele que esta sentado, reza impondo suas maos
na cabeca deste. Trata-se de oragdo com contetido varidvel, depende da situacdo de maleficio que
a pessoa se encontre, modificando também o sentido quando aplicada a outras situacdes, a qual
mescla personagens biblicos ou encantados, assim como passagens de acontecimentos que a

Biblia faz mencgao, ou nao.

A partir dai, sucessivos caruanas vao chegando e cantando suas respectivas doutrinas.
Cito aqui alguns deles: Bilu, Z¢é Raimundo, Mariana, Jarina e etc. Contudo, recai somente para
um ou para alguns destes a responsabilidade de curar, outros apenas saldam o publico e cantam

uma ou outra doutrina, e logo vao embora.

Dependo da queixa que for levada aos caruanas o desfecho do ‘trabalho’ sera
diferenciado. Entretanto, o problema sera discutido por eles e pelas demais pessoas presentes que
queiram se pronunciar. Neste momento o encantado senta-se num banco ao lado da mesa-altar e

de 14 as questdes sdo discutidas com todos.

Seja um problema na garganta, no joelho, problemas amorosos, baixas vendas, pouco

peixe, questdes judiciais, pedidos de emprego e etc. O inicio da cura serd semelhante, a curadora
, .32 ..

passa ‘canapé’ e defuma com a fumaga do tauari’” todo o corpo daquele que solicitou o

‘trabalho’, enquanto que a servente defuma os demais com ervas que queimam no fogareiro.

Se o problema levado ao encantado for, no caso, a melhor possibilidade de resolucao de
questdes judiciais, pedido de emprego, banhos maléficos que sdo jogados na frente dos
estabelecimentos comerciais para prejudicar as vendas, problemas amorosos ¢ etc., a continuagao
do processo acima mencionado faz com que o encantado acuse alguém sempre em uma forma
enigmatica e que somente aquele filho™ podera deduzir de quem se trata. Estes assuntos serdo

discutidos, o caruana de seu banquinho profere sua opinido, e as outras pessoas de seus

32 . 5 . )
Cigarro confeccionado a base de ervas vendido nas casas que oferecem artigos de Umbanda.

3 F a maneira como os caruanas tratam as pessoas, o que d4 sensagdo de aconchego e aproximagio ainda maior entre
estas, o curador e, principalmente, para com o encantado. Lewis (1971, p.75), mostra que os lagos de
relacionamentos misticos podem ser colocados em uma base sanguinea, ¢ nesta possibilidade que surgem tais
nomenclaturas que servem para aproximar ainda mais as pessoas envolvidas na trama da cura.
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respectivos lugares, também. O caruana pede sucessivas vezes sangue de Cristo, este ¢ servido na
cuia pela (o) servente, compartilhando-o com os demais. A partir dai ‘pontos sdo firmados’ no
chdo e recomendados banhos a base de ervas que serdo manipuladas por Irene nos dias

posteriores.

Quando o problema trata-se de doengas onde a percepcao destas leva a crer que foram
. ~ 34 ~ . .

causadas por reina¢do’ tanto de seres humanos quanto das mies — de — bicho, o procedimento

terapéutico a ser utilizado, além da limpeza com cachaga e defumagdo com tauari por todo o
corpo, utiliza-se também, na area afetada, a técnica de succdo da doenca.

Estimulado pelo fumo e pelo 4lcool o pajé entra em estado de transe, durante o qual, ¢

possuido pelo sobrenatural. Nesse estado €le defuma o paciente com a fumaga do

cigarro, faz massagens, e termina por aplicar a boca no local afetado, para com fortes

chupdes extrair o objeto maligno que € a causa da doenga ou do mal. O uso de fumo em

grandes cigarros enrolados em casca de tauari, ¢ considerado indispensavel. Também a
cachaga. (Galvao, 1955, p. 134)

Contudo, a curadora ao sugar a doencga correu para fora da casa onde estdvamos e cuspiu
aquilo que estava fazendo mal a pessoa. Pediu a servente alcool e fosforo para realizar a queima.
Depois, a curadora voltou a defumar o corpo do ‘filho’ com a fumaca de tauari e comegou a

prescri¢dao de banhos.

Houve situagdes em que todo o procedimento descrito ndo fora realizado para o publico, e
sim, no outro comodo, e de 14, a curadora trazia dentro de um copo, que precisava ser virgem,
varios insetos os quais eram a materializacdo da doenga. O que impressionava € que no instante
em que sdo apresentados estes insetos para o ‘filho’, a mudanga de expressao deste, sobretudo no
que diz respeito a sensacdo de sentir-se melhor por estar livre do mal que lhe acometia faz-nos

perceber uma melhora daquele em imediata e consideravel escala.

O clima de um ‘trabalho’ ¢ de grande descontracdo, com muitas brincadeiras entre as
pessoas € os caruanas. As brincadeiras aumentam quando a curadora, a servente e o ‘filho’

adoentado se retiram para o outro comodo. As pessoas comentam a respeito do mal que acomete

34 ~ o e A . . ., . .
Expressao utilizada localmente como sindnimo de malineza ja anteriormente definida.
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o outro; trocas de experiéncias deste tipo sdo o assunto de ordem; expressam sua raiva ao que
fora feito e como fora feito, colocavam seus desejos de retorno da doenga para quem a enviou.
Criava-se toda uma expectativa em relagdo a este Ultimo aspecto. Espera-se que o ‘filho’
manifeste a vontade de devolver a doenga para o responsavel pelo envio desta. Caso ndo expresse
este anseio, parte da platéia fica frustrada. Com isso, 0 movimento no local onde todos estao fica
ainda maior, o que faz, em muitos dos casos, 0 caruana interromper a cura para reclamar da

bagunca.

No instante em que a cura ja foi concluida, o ‘filho’ a quem o ‘trabalho’ fora dedicado e
os demais, se deparam com um constante exercicio de convencimento realizado pelo caruana, o
qual diz que a pessoa ali presente somente vai se curar pelo fato de que ¢ 14, naquela casa, com

aquela ‘filha’ que os verdadeiros caruanas se expressam.

Aproveitam também para chamar a aten¢do de todos para aquelas pessoas que
conseguiram realizar desejos apos terem os levado aos encantados, e, depois de suas conquistas,
os desprezaram. Este informe tem o sentido de disciplinar, de modo que o vinculo entre os que

freqiientam os ‘trabalhos’, Irene e os caruanas nao se desconstrua.

Para o término do ‘trabalho’ € necessario, primeiramente, que seja confirmado o final das
bebidas, sendo assim, o caruana reza novamente na cabeca do ‘filho’ que recebeu o procedimento
terapéutico, danca e canta mais umas doutrinas, e senta-se no banquinho. L4, o corpo da curadora
tem espasmos, precisando da ajuda do (a) servente, pois uma vez desincorporada ¢ necessario
puxar para cima seus bracos e dedos, ao passo que seu nome ¢ chamado inimeras vezes como se

quisesse despertéa-la de um profundo sono.

Com o término e ja em si, Irene pergunta como foi o ‘trabalho’, quais encantados vieram,
a respeito das receitas, que horas sdo naquele momento e etc. Algumas pessoas agradecem e vao
embora, outras ainda permanecem conversando com a curadora, principalmente a servente que

ainda fica na casa daquela por mais tempo.



85

2.2 NO TERREIRO DE FE.

Maria Fé, mais conhecida como Fé, ¢ uma jovem curadora de 39 anos que nasceu em
Pirabas-Pard, ¢ a pessoa que mais tive dificuldades em iniciar uma interlocu¢do, sua timidez e os
muitos trabalhos realizados na comunidade que impediam constantemente nossas conversas, se
constituiram como agravantes. Foi por isso que o ja colocado, em relagao ao uso que fazia de
minha condi¢ao de ter nascido em Sao Caetano e de possuir parentes ai, ndo surtiu efeito para
viabilizar uma rdpida e maior aproximagdo, apesar de ja estd hd alguns anos residindo nesta

localidade ela ndo possui uma identidade odivelense.

O ‘terreiro’, como ela mesma se refere € onde ocorrem os ‘trabalhos’, fica nos fundos do
quintal. E uma constru¢do em madeira, coberta com telhas de barro. H4 uma entrada dianteira
com uma janela ao lado esquerdo; e uma outra entrada neste mesmo lado. H4 apenas um grande

comodo.

Ao lado da janela, sendo que mais abaixo desta e do lado de dentro h4 uma imagem do
Preto-Velho, acompanhada de velas acesas proximas a seus pés. No centro do terreiro tem um
esteio, o qual possui em sua base uma estrela de oito pontas feita em cimento, que poderdo ter

nestas pontas velas coloridas acesas, isto vai depender do ‘trabalho’.

Ao fundo ha um altar com varias imagens e quadros de encantados e santos. Em frente a
este fica uma cadeira na qual F¢é senta-se, e de costas para o publico, sempre fumando muito e

bebendo muita dgua, experiencia o transe.

A direita do altar esta o tambor e o banco reservado ao seu companheiro que ird toca-lo;
ao lado deste ficam mais duas pessoas, um para tocar o triangulo e outro o chocalho. Para estes
dois ultimos instrumentos nem sempre sao as mesmas pessoas que os manipulam, mas precisam

ser proximas a Fé.
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Na parede da lateral esquerda fica uma prateleira com potes que guardam elementos que
sdo acrescentados a defumacdo; ha alguns copos e tacas, estas ultimas utilizadas pelos guias e
somente por eles para tomar ‘cervejeiro’> durante todo o ritual, com exce¢do do momento de
preparagdo da curadora para o transe. Raramente sobram bebidas e dificilmente sdo
compartilhadas com alguém. As vezes sim, com as pessoas que tocam os instrumentos. Ainda
assim, pude observar que estas pessoas na maioria das vezes tomam muito mais goles de cachaca

do que de cerveja.

Ao lado desta prateleira hd um cabide fixado na parede onde ficam organizados os
chapéus, roupas e espadas®® dos possiveis caruanas que poderdo chegar naquela noite. Os
‘trabalhos’ realizados iniciam por volta das vinte horas e ndo raramente, amanhecem. Os
familiares da pessoa que solicitou o ‘trabalho’, e também esta, sdo convidados a permanecer no
‘terreiro’. Redes para a estadia destes sdo providenciadas caso Fé ainda precise fazer alguns
ajustes ao ‘trabalho’ realizado na noite anterior, ajustes estes que somente poderdo ser feitos entre

Fé e os familiares da pessoa para quem o ‘trabalho’foi realizado.

Antes de entrar no ‘terreiro’ € necessario lavar as maos com uma mistura de agua e ervas
que fica em um recipiente de barro sobre um banco do lado de fora do ‘terreiro’. A cantoria
comeca antes da curadora entrar em cena. O toque frenético do tambor envolve os ja presentes,

onde estes acompanham com muita vontade as doutrinas ja conhecidas.

A familia que solicitou a cura costuma chegar cedo aguardando o inicio do ‘trabalho’, as

vezes chega um pouco depois.

As duas serventes, amigas de Fé, defumam todo o ambiente aguardando a entrada da

curadora. Mas antes da entrada desta, seu companheiro, Everton, convida todos a ficar de pé e

%> Referéncia a cerveja. Os caruanas que ‘baixam’ no terreiro de Fé constroem um dialeto onde no final das palavras
empregam o sufixo eiro . Sdo exemplos: garrafeiro (garrafa), copeiro (copo) e banqueiro (banco), dentre outros.

36 S30 pedagos de tecido em cetim que variam de cor de acordo com a preferéncia de cada encantado, um exemplo é
que a bandeira de Mariana ¢ na cor vermelha, sua preferida. Estas possuem tamanho suficiente para enrolar por
completo uma pessoa adulta, de modo que somente o pescoco e a cabega desta fiquem de fora, cobrindo-a por
completo do ombro para baixo.
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rezar o Pai-Nosso, Ave — Maria, o Credo, e a Salve-Rainha, deixando aquele ‘trabalho’ nas maos

de varios santos que sdo citados naquele momento.

Fé entra, ela ¢ uma pessoa um tanto timida, e ¢ com essa timidez que salda a todos, ao
passo que logo se dirige a cadeira que ¢ reservada para ela. Sentada de costas para o publico fuma
muitos cigarros e de vez em quando bebe dgua que ¢ servida por uma das serventes. Se mantém

durante muito tempo neste estado de concentragao profunda.

As roupas utilizadas sdo confeccionadas por ela mesma. Sdo calgas, blusas e vestidos com

cortes e detalhes bastante elaborados.

E possivel saber quando ndo é mais a Fé, porque quando esta concentrada fica calada. Ao
acompanhar as doutrinas, percebe-se que a voz ndo ¢ mais a da curadora. Canta inumeras
doutrinas, sempre de costas para o publico. Algumas vezes enrola em suas maos um pedaco de
tecido em cetim e depois volta a estendé-lo sobre suas coxas. Este tecido ¢ a bandeira acima
definida, cada caruana possui a sua em cores diferenciadas motivo que faz ser bastante facil

identificar qual a bandeira que pertence a determinado encantado.

De repente ela se levanta e agarra uma taga oferecida pela servente, a qual sera
constantemente cheia de cerveja. Danca freneticamente, canta muito alto, e, por vezes, se joga de
joelhos no chdo. O toque cada vez mais forte dos instrumentos a inspira a dancar e pisar com

muita forga.

Este clima de “festa” dura um periodo um tanto longo, cerca de mais de uma hora, até que
a curadora, ja com o ‘guia na cabeca’ pergunta quem ¢ o ‘filho’ ou ‘filha’ que vai curar. E feito o
pedido as serventes que coloquem uma cadeira para a pessoa se sentar. Esta e a curadora ficam

frente a frente, numa distancia de uns quatro metros.

A pedido do encantado as serventes colocam sal no chdo, de modo que a pessoa deva
permanecer pisando neste até que aquele lhe dé autorizag@o para parar. E colocada também uma

vela acesa embaixo do assento da cadeira.
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Mais doutrinas sdo cantadas e o procedimento terapéutico comeca. O caruana com sua
bandeira ja defumada pelas serventes passa esta no corpo do ‘filho’ como se estivesse fazendo
uma assepsia nos bragos, pernas, cabeca e térax. Depois, envolve parte da bandeira em torno do
torax daquele, e as pontas em uma de suas maos. Dai, pendura-o em suas costas sem a ajuda do
outro brago, de modo que as costas fiquem aparelhadas. A servente defuma entre as duas costas, a
da curadora e de seu ‘filho’. Retira a bandeira, e de costas, se joga contra as maos da pessoa a ser
curada, esta deve sustenta-la e empurra-la com forga, como se estivesse expulsando algo de ruim

para fora de seu corpo e para longe de si.

O caruana pede para alguém do publico carregar aquele ‘filho’ mantendo seu corpo na
horizontal, o qual deve, agora, sustentar € empurrar com os pés as costas da curadora. O espago

entre os pés e as costas ¢ defumado pela servente com o tauari.

O corpo da curadora representa o mal que a pessoa tenta afastar de si. Esta se senta
novamente, € tem o corpo ‘limpo’ com cachaca e defumado com tauari. Durante todo esse
processo, sucessivas vezes as serventes jogam no fogareiro pequenos envelopes que denominam
de descarga. Quando acontece isso todos devem ficar de pé, esperando o envelope estourar no

fogo. Feito isso, as pessoas fazem gestos como se estivessem limpando seus corpos.

A curadora chama primeiramente a pessoa a ser curada, depois a familia, para fora do
‘terreiro’. A cantoria, agora, da-se nos espagos internos e externos. As duas serventes sdo
mobilizadas a ajudar no processo de cura na parte externa do ‘terreiro’. Contudo, uma permanece
fora enquanto a outra volta para dentro, assistindo eventualmente o grupo que estd fora, pois
permanece dentro do terreiro cantando e dancando com muita empolgagdo, tentando manter o

publico acordado aquela hora da madrugada.

O que acontece 1a fora ndo posso descrever, s6 que 0 momento de retorno para dentro do
‘terreiro’ € bastante aguardado por todos. A pessoa para qual a cura fora realizada retorna, as

vezes, com roupas encharcadas ou, vestimentas trocadas.
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Depois, a curadora entrou com um prato nas maos contendo uma espécie de crustaceo,
que por uma magia feita por outrem, alojou-se dentro do corpo, prejudicando a saude. Todos
correram para ver, tratava-se de um tamaru, o qual ¢ uma espécie de crustdceo minusculo, com
tamanho bastante inferior ao do caranguejo. O caruana, bastante convencido de seu feito, convida

os demais que ndo se levantaram a ir ver o tamaru.

As cantorias das doutrinas acompanham todo o processo, depois da retirada do crustaceo
sao realizadas com mais fervor, como que fazendo referéncia a uma vitdria. Depois, o encantado
passa a atender a todos que queiram comentar seus problemas em busca de solugdes que poderdo

ser apontadas por este.

Muitas brincadeiras sao realizadas com todos até que o caruana se despede e da lugar para
outros, 0s quais s repetem o processo de assepsia com cachaca em todo o corpo, bem como de
defuma-lo, pois na verdade quem realiza a cura ¢ apenas um encantado, os demais somente

complementam.

Ap0s a cura o clima de “festa” continua com muitas cantorias de outras doutrinas, bebida
e animacgdo, até que os caruanas percebem que ‘seu cavalo’, ¢ a denominagdo que o curador
recebe dos encantados por suportar em suas costas o peso destes, estd muito cansado, por isso, se

despedem e vao embora.

Neste instante a curadora volta a sentar-se na cadeira reservada para ela, de costas para o
publico. Everton e as serventes a ajudam chamando pelo seu nome, de modo que ela acorde de
um profundo sono, as vezes este despertar ¢ demorado. A familia daquele ‘filho’ curado e

pessoas mais proximas continuam no ‘terreiro’. Fé agradece a presenca e os demais vao embora.
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2.3 BRANCO NA CASA DE QUEM VAI CURAR.

Olha, eu ndo sou de terréro, ndo sou de batuque, ndo uso nada disso.
(Branco, Registro de Campo, 2006)

Francisco, mais conhecido como Branco, nasceu em Sao Caetano € com 0ito anos se

o . 37 - N . . 14

mudou para o ‘interior’”’ , retornou para a ‘cidade’ com vinte e quatro anos, depois que casou. E
o curador que reside no bairro da Cachoeira, distante cerca de trés quildometros de Sao Caetano.
Diferente dos ‘trabalhos’ acima referidos, este curador costuma realizar suas curas na casa da
P I3 . ~ . : 3 2

pessoa que solicita seus préstimos. Isto ndo quer dizer que ele nunca tenha realizado ‘trabalhos
em sua casa. Contudo, hoje, somente ocupara a sua residéncia se ndo houver, de fato, outra
op¢do, ou se a pessoa que requer cuidados necessitar ficar sob constante vigilancia deste. Do
contrario, o procedimento de ndo utilizar sua residéncia ¢ justificado no sentido de garantir maior

comodidade.

O cara mora 14, longe, entdo, eu ja encurto a viagem dele. (...) as vezes ¢ um doente
prostado, ndo pode andar. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Contudo, ¢ necessario observar que a esposa deste curador, que com a qual ja vive a vinte
e um anos, hoje em dia, tem uma certa resisténcia a ‘arte’ dele. Um aspecto que contribui ¢ o fato
de ser uma mulher fortemente ligada as atividades da Igreja, como ela mesma se define, em
especial a de Nossa Senhora das Gragas, igreja esta localizada no bairro em que moram. E esta,
dentre as outras ‘companheiras’ que ele ja se relacionou, a que mais tolera as suas praticas.
Detalharei mais adiante estas questdes quando for discutir a relagdo dos curadores e seus

familiares.

37 A oposigio expressa na fala do odivelense entre ‘interior’ e ‘cidade’ esta relacionada a diferenca espacial entre o
nucleo que agrupa as escolas; as feiras; os supermercados; as padarias; a Prefeitura; o Forum; a parada do 6nibus
estrela do Mar, o qual transporta as pessoas até este municipio; os Correios; os bancos; o comércio geral que se
estabelece com a venda de roupas, calgados, hortifrutigranjeiro; e 0 Mercado Municipal de venda de pescado, em sua
maior parte, e de carne também. Este espaco, com estas caracteristicas ¢ Sdo Caetano de Odivelas que se difere do
‘interior’, o qual se perfaz nos municipios deste e sem estas referéncias, um exemplo s@o as localidades de Boa Vista
e Camapu, entre outras.
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Branco costuma marcar o inicio de seu ‘trabalho’ por volta das vinte e uma horas. Sai de
casa aproximadamente uma hora antes. Montado em sua bicicleta e com uma sacola onde leva

todos os objetos que serdo necessarios, segue para a realizagdo da cura solicitada.

Ao chegar no local marcado troca as vestimentas para vestir aquelas coerentes ao

momento, a ldgica ¢ estd vestido completamente de branco, cal¢a e camisa na mesma cor.

A camisa € no estilo masculino, com gola; mangas na altura dos cotovelos; botdes na
frente, e para dentro da calca. Sobrepde-se a esta, a cinta, a qual envolve o térax horizontalmente,

amarrada com um nd entre o peito € o umbigo; bem como as guias dos respectivos encantados.

Em qualquer comodo da casa ¢ solicitada a presenca da pessoa a ser tratada. Dependendo
do caso ¢ reservada uma cadeira para aquela, ou se o caso de ‘prostagdao’ for muito elevado,
realiza-se a cura na cama, se houver, podendo também ser na rede. Neste ambiente, Branco
organiza seus apetrechos sobre uma mesa, banco ou qualquer outra coisa que lhe sirva de suporte.

Dentre estes sdo encontrados o cigarro de tauari e as velas.

Ao se dirigir a pessoa a ser tratada inicia o ‘trabalho’ recomendando este a Deus, e ao
Anjo da Guarda, de modo que o curador esteja sempre amparado por estes, que corra tudo bem e

que a cura esperada seja alcancgada.

Bastante concentrado, logo o transe ¢ observado. Diferente das curadoras anteriormente
elencadas, este, ndo ¢ acompanhado do consumo de bebidas alcoodlicas, vinho e/ou cerveja; nem
de refrigerante, o maximo que Branco consome ¢ chd, café ou 4gua, as vezes, nem isso. Também
ndo fuma cigarro ‘particular’, que € referéncia aos cigarros industrializados consumidos por
outros curadores, inclusive pelas curadoras aqui mencionadas, somente o tauari. Nao utiliza
instrumentos de percussdo. Esta caracteristica dos ‘trabalhos’ de Branco ¢ muito enfatizada por
ele, e ao ouvinte parece que quando se diferencia dos outros curadores pelas particularidades que
sdo inerentes a cura que este apresenta, este fato surge como um ethos que somente ele possui, e

quem coloca em pratica outros usos, sobretudo relacionado ao consumo alcodlico deveria ter seu
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‘trabalho’ questionado em sua veracidade, pois para ele o uso de bebidas alcodlicas esbarra em

transe dissimulado.

Eu fago meu trabalho com as velas comum. Eu n2o uso tamb6. Onde eu chego nao
ocupo varias pessoa pra trabalhd comigo, pra me servi o cha e acender o cigarro. Nao
fumo cigarro particular, s6 tauari (...) ndo bebo, minha bebida € chd, agua ou café.
(Branco, Registro de Campo, 2006)

Sucessivos caruanas vao chegando, cantando suas respectivas doutrinas e receitando as
manipulagdes das ervas necessarias. O chefe de linha, Rompe-Mato, € o primeiro a se apresentar.

Em seguida, Jodo -da —Mata, Z¢ Curupira, Dona Zinza, Cobra Boilina, Mariana e Z¢ Raimundo.

E bicho encantado, do Fundo, do Fundo do Mar ¢ da Mata (...) como eu ja mexo com
linha de terréro, vem outros tipos. Se for linha de trabalho com umbanda entra Mariana
e Z¢ Raimundo. Quer diz€ que ja vou vird minha ‘linha de trabalho’, que ndo € minha,
vou virar porque ¢ obrigado no ‘trabalho’ da pessoa. (Branco, Registro de Campo,
2006)

A cura aqui descrita fora realizada para uma comadre de Branco que ¢ ‘crente’. O mal que
acometia aquela mulher foi anteriormente identificado, pelo médico, como um mioma. Antes de
procurar o curador, ela ja havia ido a ‘Assembléia’ e o pastor afirmou que ela estava com

demonio, uma bruxaria.

Realmente ela ta, ¢ é na forma dum bicho. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Ao realizar os procedimentos de limpeza com cachaca e defumacao do corpo com tauari,
em especial na area afetada, Branco retirou dai, com a técnica da succ¢do, um bicho que parecia
ser uma lesma. De acordo com as informagdes dos que mais se aproximaram e do proprio

curador, parecia estd com muito sangue, pus € ainda ‘ovada’.

O ‘trabalho’ consistiu muito mais no fato de permitir que os encantados cantassem suas
doutrinas, defumassem novamente o local afetado, podessem conversar com a pessoa a ser

tratada e com os demais presentes. Alguns caruanas receitaram um ou outro remédio. Contudo, o
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remédio que de fato era o esperado somente foi entregue no dia seguinte ao neto daquela senhora,

quando este se dirigiu até a casa de Branco para busca-lo.

Outras opgdes de locais para Branco realizar um ‘trabalho’ ¢ na rua ou na praia. Somente
os ‘trabalhos pesados’ sdo ai executados.

E necessario compreender duas categorias colocadas por este curador; ‘trabalho pesado’
como o oposto de ‘trabalho de limpeza’, uma vez que esta diferenciagdo pode estar relacionada
com uma nocao de feitigaria e bruxaria, diferentemente pensadas. Contudo, a diferenciacao destas
recai ao curador, pois se uma pessoa chega até este se queixando de feitigaria, ele pode refutar ou

ndo o diagnostico realizado previamente.

O exemplo colocado acima, onde Herminia fora levada ao curador por ter estado com
bruxaria, de acordo com a analise deste e a posterior aceitagdo do diagnostico por aquela, ¢
diferente quando Branco relata uma situacao de feiticaria, e tal diferenciacdo esta, sobretudo, na
impossibilidade de tratar estas situagdes em um mesmo ambiente, isto €, o que se refere a
bruxaria pode muito bem ser tratado, como foi ilustrado acima, dentro da casa daquele que
solicitou o ‘trabalho’ de Branco; ja o que ¢ pensado como feitigaria deve receber o tratamento

‘fora’, dai de ser na rua ou na praia, porque ¢ ‘pesado’, onde este termo remete a idéia de algo

complicado, bastante perigoso e com qualidade de poluigdo para pessoas e ambientes.

Porque eu s6 procuro uma praia se f6 um ‘trabalho pesado’, que ndo da pra fazé na
casa, porque onde tem um inocente eu ndo vou faz€ um ‘trabalho’ pra quem td com
feitigaria. Ai eu explico pra minha mulhé:

-Nega, vou fazg fora!

Aquilo fica rondando a casa, vem incomoda (...) prefiro até faz€ numa rua, mas dentro
de casa eu ndo faco. Mas se f6 um outro servi¢o, vou na sua casa e fago. Ndo incomodo
ninguém, ‘trabalho’ e nem acordo crianga. Agora na mata, na praia, o meu ‘trabalho’ é
diferente. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Esta idéia de pensar a feiticaria como um aspecto diferenciado da bruxaria encontra
registro na literatura antropologica. Evans-Pritchard (1978), ao analisar o momento de mudanca
pelo qual passaram os Azande, povos da Africa Central, localizados mais especificamente entre o

Nilo e o Congo, informou esta dissemelhang¢a ao colocar a feiticaria no &mbito da manipulagdo de
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drogas maléficas para a realizagdo de ritos com carater magico; e a bruxaria como um elemento

inerente ao individuo, abrangendo o psiquico, o organico e ainda com carater hereditério.

Resguardando as devidas desigualdades de como estas categorias sdo pensadas, seja na
regido da Africa, seja no Salgado paraense, uma vez que foram construidas em contextos sociais
e por atores diferentes, ainda assim, a bruxaria mencionada por Branco estd bastante relacionada
a uma série de males que se expressam na parte interna do ser humano, ndo exatamente, mas
semelhante ao carater colocado por (Evans-Pritchard 1978, p. 38) onde os Azande acreditam que

a bruxaria é uma substdancia existente no corpo dos bruxos.

A loucura, que foi um outro caso que este curador solucionou, também se enquadra neste
ambito, entretanto, ela ¢ pensada na logica da malineza, esta realizada por uma pessoa e nao por

seres encantados, possibilidade esta ja& mencionada.

S6 16co, aqui nessa regido, ja cuidei de quatro que veio de Belém, amarrado. Era
problema de malineza (...) fizero ‘trabalho’ pra ele fica assim (...) o rapaz, no dia que
ele ia pega a farda da Marinha, o cara reinou dele. Mana, pela satde sagrada, quando
dava a hora, parece que o cara mexia com ele 14 pelo ‘terreiro’, ele ficava doido. Comia
dois quilos de frango, um pacote de macarrdo e meio quilo de arroz. Ele dizia: - Seu
Branco, 14 vem o home.

Com dez minuto era um litro de refrigerante com um pacote de bolacha. Quando aquilo
passava, ele chorava muito (...) eu fui fazé limpeza na casa da mae dele em Icoaraci.
(Branco, Registro de Campo, 2006)

J& no contexto da feiticaria, e esta relacionada a ‘trabalhos pesados’, Branco
necessariamente precisa atuar com o que ele denomina de ‘Linha de Umbanda’, ¢ esta, diferente
da de ‘Pena e Maracd,” em que ele também atua e que soluciona os casos de bruxaria, que vem

qualificar o curador para que este dé conta de um tipo de ‘trabalho’ diferenciado.

Hoje em dia tudo existe, do mau, do bom e do ruim. Entdo, hoje em dia eu mexo, mas
ndo é em todo o ‘trabalho’ que eu v6 mexé. Se fo preciso desmancha o nome de uma
pessoa de um ‘terréro’, eu v mexé. Nao tem jeito, € s6 ‘Linha de Umbanda’. Eu vou
mex¢& porque ¢ obrigado, mesmo. Mas eu ndo gosto porque me prejudica, mas quando
ndo tem jeito, eu tenho que mexé. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Ao passo que a feiticaria mencionada por (Evans-Pritchard, 1978, p.37) esta relacionada a

realizac¢do de ritos mdgicos que envolve drogas maléficas, Branco faz semelhante relagdo, isto €,
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no caso do nome ou foto de uma pessoa que podem ser indicados pelos encantados como estando
no cemitério, € que sdo os casos definidos como exemplos de feitigaria na ldgica deste curador,
serd ele que terd de resgata-los, pois, certamente, estes foram parar neste local pelo fato de um
‘macumbéro’ ter realizado ritos com carater magico de modo a prejudicar uma vitima, tudo isso

expresso pela no¢do de magia por contdgio salientada por (James Frazer, 1982, p. 34-35).

O empenho em mostrar tal diferenciacdo entre bruxaria e feiti¢aria recai em uma outra,
isto ¢, a dissemelhanga pode ser entendida por quais encantados serdo utilizados nestes
‘trabalhos’, isto ¢, para um ‘trabalho de limpeza’ o misto, por exemplo, de Cobra Boilina com Z¢
Raimundo esta qualificado para empreender a cura almejada. Considerando aqui duas matrizes, a
amazonica e a afro-religiosa. Entretanto, para um ‘trabalho pesado’, serdo os guias que possuem
suas raizes plantadas nos cultos afro-brasileiros que dardo maior contribuigao.

sksksk

Este fato permite notar que, por mais que os mesmos caruanas, salvo algumas excegoes,
se mostrem presentes nos ‘trabalhos’ dos variados curadores aqui mencionados, se percebe que
alguns aspectos desta religido, ainda que semelhantes, dio condigdes para que o curador
reorganize-os ao seu modo e de acordo com as circunstdncias que sdo apresentadas a ele,
condicionando a resposta que este dard ao seu publico, parecendo até, ser uma construcao
exclusiva de um determinado curador. Isto em certa medida, ¢ verdade. E ¢ o que entre outros

fatores defini a opcao por este ou aquele curador.

Interessante colocar apds a observagdo dos rituais apresentados por estes trés curadores
que pelo menos Irene e Fé ndo se mostram tdo empenhadas em estabelecer uma discriminacao
entre seus guias e ‘trabalhos’ na forma apresentada por Branco, isto ¢, este se permite relacionar

os guias a determinados males, e estes a alguns ambientes que sdo mais propicios a trata-los.

No caso de Fé observei uma divisdo mais no sentido de como ela pensa e organiza seu
universo mitico. Quando realizava somente ‘Trabalho de Pena e Maracd’ os guias estavam
organizados em trés categorias: ‘Povo ou Caboco do Ar e de Rua’, da ‘Mata’ e do ‘Fundo’.
Depois que passou a fazer ‘Trabalho de Tambd’, os caruanas continuaram nesta disposi¢ao.

Contudo, passaram a ter seus grupos marcados pelos seus chefes, sdo eles: chefe de Croa, Frente
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e Ronda. Entretanto, no momento de uma cura, ndo era especificado que guia ou grupo de guias
que estavam mais aptos a solucionar um tipo de ‘trabalho’ em detrimento de outro. A maior parte
dos encantados que compdem o universo referido dava a sua contribuicdo em qualquer que fosse

o mal a ser solucionado.

Ja Trene respondia as suas demandas sinalizando para certos guias que possuiam uma
maior predisposi¢do a tratar determinados casos, mas ndo excluindo a participagdo de outros. E
necessario que fique claro que nos ‘trabalhos’ de ambas as curadoras, como nos de Branco,
também se faziam presentes encantados que poderiam ser pensados na logica dos Pretos-Velhos,
Caboclos, Exus e Pombas-Gira, estes dois ultimos muito mais presentes nos ‘trabalhos’ de Fé.
Mas ndo percebi por parte delas a necessidade, diferente de Branco, de afastamento dessas
entidades em favor de outras que ndo expressassem uma intensa ligacdo com aquilo que ele

definiu como ‘macumba’ ou ‘trabalho de terreiro’, ainda que em determinados momentos ele

precisasse recorrer a estas.

O curador se mostrava empenhado em diferenciar o seu ‘trabalho’ dos realizados por
outros a partir das entidades que ai se apresentavam, procurando enfatizar uma distancia dos
personagens que sao relacionados as religides de matriz afro, e uma intensa ligagao aquelas que
nos remetem a simbolos miticos da Amazonia, € o caso da cobra Boitina, onde o contato estatico

para com aquelas era realizado somente em rarissimos casos, segundo Branco.

Eu fazia muito ‘trabalho pesado’, ndo engano vocé. Eu sou uma pessoa muito positiva.
Fiz muito ‘trabalho pesado’, ‘trabalho de terréro’. Buscd ropa de macumba sio
‘trabalhos forte’. Se f6 uma macumba, eu vou, trato, uso primeiramente Deus no meu
‘trabalho’, trato, vou tomando o meu cha. E eu ndo bebo, trabalho bonzinho. Mas s6 se
fo muito preciso porque me sinto mal. Porque se eu ‘trabalho pesado’, madame, vocé
sente. E se ndo 0, vocé ndo sente. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Outro elemento que Branco constantemente enfatizava no sentido de se diferenciar dos
demais curadores, e estes sendo a partir da visdo dele, ‘macumbéros’, remete, pelo tom de sua
fala, a uma questdo de ethos, pelo fato de que ele coloca em pratica determinados
comportamentos que na sua avaliagdo sdo os coerentes e apropriados a um curador. Fator este

que faz sua pratica ser ‘Pena e Maracd’ e a dos outros, ‘Macumba’.
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Nao, eu ndo bebo. Espécie de bebida nenhuma. Porque eu acho que vocé ja notou,
macumbéro tem o congé dele, ndo é? Tem aquelas estatua de santo, tém muitas pessoa
que ‘trabalha’ com oragdo. Ai vocé vai faz€ um ‘trabalho’, ai vocé€ faz um gasto com
velas forte, as vezes aquelas velas forte ndo € suficiente pr’aquele ‘trabalho’. Faz um
dispacho, ai ndo da certo. Vocé vai se complica. Esses tipos de macumb...de ‘trabalho
de terréro’ envolve até a justica (...) Nao como também, que macumbéro, vocé v€, come
bicho, galinha, porco, bebe sangue...meu ‘trabalho’ ¢ diferente, porque a macumba ¢
independente do espiritual, ‘trabalha’ através de oragdo e bebe muito. A bebida tem
certos espirito, o bom, o mau, ¢ o ruim que ¢ o inimigo. Ele tando incorporado o
Tranca-Rua, o Tranca-rua que ¢ o inimigo. O Exu ¢ o inimigo. Pomba-Gira ¢ o inimigo.
Entdo, eles tém aquela corage de bebé, quer dizé que nao ¢é a pessoa. T6 tomando aquilo
mas ndo ¢ eu, ¢ o demonio, aquele sangue que vai prejudica a pessoa. (Branco, Registro
de Campo, 2006)

Nao percebi, pelo menos com as outras curadoras que convivi, o registro da maioria dos
habitos colocados por Branco e que servem para denominar a préatica de outros como ‘macumba’,
uma vez que para ele esta € uma categoria eminentemente depreciativa. Contudo, elas adotavam
o habito da bebida alcodlica e do fumo de cigarro comum revezando com o de tauari. Irene, vez
ou outra, tocava o seu tambor, principalmente quando ‘estava com Mariana em sua cabeca’. J4 no
‘terreiro’ de Fé o toque do tambor se constitui como elemento fundamental na realizacdo de seu
‘trabalho’. A partir disto, estas curadoras certamente estariam classificadas como ‘macumbéras’,

de acordo com a avalia¢ao de Branco.

Nao ¢ nova esta situacdo de acusacdo entre os praticantes desta ‘arte’, Maués (1999, p.
202) informou que o cardter contraditorio que acompanha o exercicio da fun¢do xamanistica
permite que o pajé seja pensado, a0 mesmo tempo, como feiticeiro. E no caso das mulheres-pajés
esta caracteristica se aprofunda ainda mais sendo acusadas de Matintaperera, de acordo com as

informacdes de Motta-Maués (1993, p. 95).

A verdade ¢ que a acusacdo de ‘macumbéra (0)’ vai recair ao outro, independente da
logica colocada como, por exemplo, por Branco, onde para uma pessoa esta classificada dentro
desta categoria precisa adotar determinados comportamentos, isso reflete muito mais uma
tentativa de resguardar e confirmar a pratica de cura de determinado agente desta, em detrimento

da de outro.

Bourdieu (1992) no capitulo “Génese e Estrutura do Campo Religioso”, em sua obra A

Economia das Trocas Simbolicas, coloca a religido como linguagem. Logo, como elemento
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simbolico de comunicacdo. Neste sentido, o simbdlico presente na religido se dissocia do carater
meramente subjetivo, pois o vivenciar uma religido enquanto uma experiéncia, somente consegue
se estabelecer no ambito social ao passo que responde as exigéncias com esta mesma
caracteristica, ¢ ndo exclusivamente individuais. Assim, sera coletivamente que a religido tera

sentido aos que compdem determinado grupo, neste caso, religioso.

Esta possibilidade acaba por justificar os conflitos colocados acima, e que se configura em
varias vertentes reconhecidas ou questionadas socialmente, isto ¢, de acgdo, opinido, e de
percep¢ao de mundo, logo, também da religido que vivenciam, tanto os curadores quanto os que
lhes seguem. Entretanto, este conflito ndo possui a mesma significacdo de desavenca, e sim a
possibilidade de compreender que estes curadores tiveram formagdes diferenciadas nesta ‘arte’.
Portanto, tem muito a ver com o processo de como este mundo da cura lhes foi comunicado, e
por quem foi feito isto, pois de acordo como estas questdes lhes foram colocadas, ¢ a partir destas

referéncias que as suas praticas foram construidas, permitindo avaliar os usos e costumes alheios,

e respondendo a sua maneira as demandas sociais.

2.4 OS SERVENTES.

Os serventes sao pessoas fundamentais para a organizagao e realizacao dos rituais de cura.

A importancia destes ja foi registrada na literatura antropologica.

Diz-se dos mais famosos (0s pajés) que possuiam um ‘“‘secretario” para anotar as
prescri¢des que receitavam. (Galvao, 1955, p. 136)

Estes costumam chegar antes do horario marcado para o inicio de uma cura; da familia e
daquele para quem sera dedicado o ‘trabalho’, de modo que possam organizar o espago, limpa-lo
e defuma-lo. Nao raro € pessoa bastante proxima ao curador, e durante a realizacdo de uma
sessdo ¢ responsavel pela segurangca no momento em que o curador tem seu corpo tomado pelos

encantados.

E ajudado por um servente, que acende as velas, o cigarro tauari, 0s cigarros comuns
(de carteira) que fuma compulsivamente- mesmo ndo sendo um fumante habitual-, o
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fogareiro de defumac@o, serve-lhe agua e cha de cidreira, assim como realiza varias
outras tarefas para permitir o bom andamento do trabalho. (Maués, 1995, p. 185)

Durante toda a noite esta pessoa ndo se mantém quieta, fora o ja colocado acima, a todo
instante estd realizando alguma funcdo: serve bebida ao curador e ajuda-o na troca de roupas;
defuma o ‘filho’ que serd curado e as demais pessoas; ¢ responsavel para que nenhuma vela do
ambiente se apague; anota as receitas indicadas pelos caruanas; segue juntamente com o curador
para o local onde a doenca terd tratamento mais especifico, e isto em muitos casos significa se
recolher a um quarto ou para fora do local de onde todos estdo reunidos para a retirada do mal
que afeta o corpo de uma pessoa; recepciona aqueles que vao chegando depois da hora marcada;
ajuda o curador no momento em que este tem seu corpo abandonado pelos caruanas de modo que
esse despertar ndo se mostre como uma ameaca aquele, entre outras atividades.

A situagao do servente em S3o Caetano de Odivelas ¢ semelhante ao colocado por
Pacheco (2004, p. 133) onde em Cururupu, no Estado do Maranhdo, o servente pode ser
selecionado, além dos familiares, entre clientes e ex-clientes. Como selecionei para este estudo
trés curadores, consegui observar um numero correspondente a este no que se refere a relacdo

estabelecida entre curador € servente.

Com Irene, além de seu filho, conhecido como sargento; de sua cunhada Nalva; da mae
desta, Maria; ela também conta com a ajuda de Lucimar. Os demais filhos e o marido ndo os vi
participando, pelo menos nas curas que estive presente, auxiliando a curadora. Contudo, o caso
de Lucimar vale ser mostrado, pois, era uma pessoa que nao fazia parte do circulo de amizades de

Irene, e para piorar a situacdo, mantinha contato com outra curadora.

Estive presente nas primeiras vezes que Lucimar comegou a freqiientar os ‘trabalhos’ de
Irene. Em uma destas, eu havia chegado bastante antes da hora marcada para observar como eram
os momentos precedentes as curas. Além de mim estavam mais duas mulheres, quando Lucimar
chegou com algumas cervejas, deu para perceber algo diferente, uma atmosfera estranha e os
burburinhos comegaram. Eu nio estava entendendo nada e realmente quis mostrar-me alheia ao
que estava acontecendo, mas logo fui informada da situagdo. Aquela mulher que acabava de

chegar costumava freqiientar ‘trabalhos’ realizados por outra pessoa, foi este fato que gerou um
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mal-estar, mas aquela curadora, mesmo realizando os ‘trabalhos’ em sua casa, ndo se sentiu a
vontade para pedir que ela se retirasse, enfatizando que o realizado ali ¢ coisa de Deus, sendo

deste ¢ para todos, confirmando, assim, o carater publico das curas.

Foi perceptivel a grande mudanga no relacionamento entre Irene e Lucimar, confirmada
pelas constantes visitas desta a curadora, freqlientando ndo somente o espago € o momento das
curas, mas também as demais esferas da casa de Irene em outras horas do dia. Certa vez cheguei
e Lucimar estava bastante a vontade em uma poltrona e Irene em uma rede, ambas assistindo
televisdo e conversando muito. Esta abertura foi visualizada mais ainda nas situagoes de
‘trabalho’ quando se criava expectativa para a chegada de Lucimar para iniciar a cura, quando se
atrasava, era Nalva ou uma das pessoas ja elencadas quem iniciava os primeiros procedimentos,

retirando-se quando aquela chegava.

Irene com o ‘guia Mariana em sua cabeg¢a’ comenta a respeito do comportamento de

Lucimar e de suas relagdes antes de conviver com aquela curadora.

Minha filha ja desculpd Lucimar, que falavam que ela vinha pra fuxicad. (Mariana na
‘cabega de Irene’, 2006, registro de campo)

Enquanto Mariana pedia a Lucimar que acendesse um tauari, dizia:

Me ajuda que eu te ajudo. Sei que falavo que tu saia daqui pra fazé fuxico, mas déxa pra
la...me ajuda que eu te ajudo. Enquanto que la naquele outro luga s6 querio as tuas
bandéra (dinheiro). Pedio emprestado e ndo devolvio...pois eu te digo, aqui ndo ¢ assim,
e se ti pedire, com certeza vai té€ o ressarcimento (Mariana na ‘cabeg¢a de Irene’,
Registro de Campo, 2006)

Processo semelhante vivenciado por Lucimar aconteceu comigo, isto ¢, primeiramente um
estranhamento por parte do grupo pela existéncia de uma pessoa que até entdo ndo constituia
aquelas relagdes; depois, uma maior aceitagdo de minha presenga pela curadora e pelo grupo que
se inscreve ao seu redor, o que me levou em varios momentos a adotar a postura de um servente,
em certa medida. E importante colocar que foram nos ‘trabalhos’ de Irene que meu status mais se
modificou, pois para com os outros curadores continuei sendo ‘a menina de pesquisa’ que ndo

interagia tanto, em momento ritual, como para com aquela curadora.
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O papel que assumi foi o de anotar as receitas e repassa-las para quem eram dedicadas.
Em alguns momentos os caruanas até perguntavam onde estava ‘a menina que anotava as
receitas’, demonstrando expectativa em relagdo a minha presenga para realizar esta funcao. Isto
constituiu em um aspecto que me permitiu forte aproximagao com todos ali, € como os demais ja

era, inclusive, chamada de ‘irma de cura’.

Tal aproximagao facilitou em muito alguns passos de meu trabalho, se no inicio era uma
dificuldade convencer a curadora e seus caruanas para realizar gravacao, em outros momentos ela
chegava a demonstrar preocupacdo quando eu colocava que meu gravador estava com problema,
pois, poderia escapar a gravacdo que continha as receitas, € 0s caruanas passaram a se sentir

bastante a vontade para se dirigir a mim de modo que eu gravasse as doutrinas por eles cantadas.

A respeito das dificuldades de inicio, eis o trecho do acontecido no momento de uma cura:

- Tu gravaste?

- Sim.

- Nao, ¢ porque eu ndo gosto.

- Mas eu falei anteriormente com Irene se eu poderia gravar...

- Mas a minha voz?

- De todos que fosse possivel.

- Mas ja que tu gravaste a minha voz...tudo bem, mas vai me paga. Vou te ajuda, mas
vai me paga. Sabe o que eu vou ti pedi?

Um castigal, um que dé duas vela. Compra que eu vou te ajudd. Quando eu prometo, eu
prometo...c ajudo. (Mariana ‘na cabega’ de Irene, Registro de Campo, 2006)

Nao foram raros os momentos em que Os caruanas passaram a construir doutrinas e

oragdes exclusivas para a pesquisadora. Seguem abaixo dois exemplos:

Orac¢ao da Manha
Proferida pelo guia Zé Raimundo a Pesquisadora
Lembranca de Dois Amigos

Meu Deus, nunca pensei, em minha vida, que estivesse as coisa tdo escondida,
Nao lembrava que tinha meu coracdo lembrando de um amigo com esta oragao.
Eu rezo com f¢ a Virgem de Nazare,

Ela me lave este dia com a 4gua que Jesus se batizou.

Ando noite e dia, que Jesus te abengoe.
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Rezar trés Pai-Nosso e a Ave Maria, oferecer ao Anjo da Guarda com os seguintes

dizeres.

Meu anjo da minha guarda, me guarde noite e dia com a Virgem Maria!

E a doutrina cantada para a pesquisadora pelo guia Mariana:
Ao meio dia eu me sento,
Eu vou me lembra,
Contigo eu me chegarei.
Eu fago a minha pena e meu maraca,
Com toda a minha emocao,
Eu ndo vou nunca de ti me esquece,
Oh! Venho trazendo o meu coragao,
Eu canto, ndo choro, mas eu posso chora, por ti.
Vou me lembra,
Me lembra porque eu vou te ajuda.
Olha! E pode olh4!
Eu tenho um pedido, tomei de coracao,
Ao te ajudé, com a Nossa Senhora, que vai te ajuda,

Que vai te ajuda, a Nossa Senhora.

Foi com esta curadora que tive esta abertura, chegando ao ponto de receber convite desta
e de Lucimar para irmos juntas as festas que costumam acontecer naquele municipio,
principalmente no més de junho, tratava-se do Festival Junino. Com os demais curadores nao tive

participagdo na vida deles neste nivel.

Fé, conta com duas mogas para lhe auxiliar no bom andamento de suas curas, trata-se de
Monica e Luciana. Contudo, Ewerton, companheiro da curadora, e responsavel em dar ritmo ao

ritual pelas batidas do tambor, se mantem sempre atento para algo que nao esteja funcionando
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coerentemente. S3o exemplos, o caso de uma vela que se apaga, chama a atencdo delas para a
necessidade de ‘dd um descarrego’ quando elas possam estar desatentas, apontar para algum
objeto pedido pelo caruana e que por algum motivo elas nao saibam onde esteja. Mas como nem
sempre elas chegam antes do hordrio marcado, ¢ Ewerton quem recepciona as pessoas com um

banho a base de ervas cheirosas que deve ser passado no rosto e lavadas as maos.

Ewerton ¢ um rapaz que a curadora conheceu quando se mudou para S3o Caetano de

Odivelas, e hoje ¢ também uma pessoa fundamental para a concretizacao de seus ‘trabalhos’.

O Ewerton, sim, ele ajuda muito. J4 tem uns sete anos, desde quando me separei do
meu marido. Eu ‘trabalho’ ja ta com dez anos com tambd, quem batia era um de Terra-
Alta. E, ele ajuda muito. Ele teve umas aula de tambo, mas foi pdco. Ele tinha medo.
Parece que uma avo dele ‘trabalhava’, ele tinha muito medo, mas foi comigo que ele
comegou. Ele tem um dom mas ndo segue. O dom dele é pra sé€ batizado na boca do
tambd. O pai dele ‘trabalhava’, tem disso, ‘trabalhava’ muito bem. (Fé, Registro de
Campo, 2006)

Quanto as duas ajudantes mencionadas acima, ambas sdo amigas da curadora. Elas
defumam o ambiente e as pessoas ali reunidas; ajudam a muda de roupa da curadora, pois, os
caruanas tém preferéncia por um tipo de vestimenta que enfatiza suas caracteristicas; servem
bebidas a estes e as demais pessoas que se sintam a vontade para compartilhar; ficam proéximas a
Fé no momento em que esta prenuncia o transe com o intuito de socorré-la se acontecer algo
inesperado, isto é, uma experiéncia estatica muito violenta; ‘preparam o filho’ a ser curado de
acordo com as exigéncias dos caruanas, que consistem em colocar uma cadeira para este sentar-se
de frente para a curadora ha uma distancia de cerca de trés a quatro metros, devendo ser colocado
embaixo dos pés deste uma mistura de alho com sal; deslocam-se do ‘terreiro’ juntamente com Fé
para a retirada do elemento que estd dentro do corpo daquele ° filho’ e que é o responsavel pela
sua doenga, mas enquanto uma se retira para este trabalho a outra permanece dentro do ‘terreiro’
entoando as doutrinas e dangando freneticamente, ou fica em um constante movimento de entra e

sai, assistindo tanto a curadora quanto os que ficam dentro do ‘terreiro’.
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Ha momentos em que ocorre o inesperado, o atraso de uma delas, o que pelo menos em
situacdo ritual, ndo observei a tentativa de resolu¢do deste problema, somente alguns olhares
acusadores. Mas como no ‘trabalho’ realizado por Fé ¢ comum a chegada de pessoas apds o
inicio deste, creio que seja este fator que impeca, em certa medida, qualquer forma de repreensao

pelo menos naquele instante. Fator este que ndo impede que Fé expresse seu descontentamento.

Sdo umas servente fraca, chego atrasada. Porque antigamente eu tinha umas pessoa
bom. Seis hora ja tavo aqui, arrumando, defumando, era defumagdo, minhas ropa,
banho ja tava...agora t6 quebrada de servente. Eles foro embora, viajaro, ai perdi o
contato (...) o servente ¢ um amigo, como a Moénica, mas nao tem dedicagdo pra ta ali. E
como o Ewerton, diz que ele ta no tambo e precisa ta orientando eles, ai quebra o clima
do tambo (...). Eu v6 faz€ uma reunido aqui nesse terréro pra tira uma pessoa efetivo pra
isso. Porque o trabalho do servente é antes de comec¢a o ‘trabalho’, vem de manha,
defuma; pega ropa e pde no Sol; quando f6 meio dia ‘firma aqueles ponto’; seis hora,
defuma as minhas ropa. Antigamente eu ‘trabalhava’ seis hora, quando nao comegava
meio dia, seis hora tava terminando. Foi a época que mudei de servente, de ‘Pena e
Maracd’, mudei tudo. Até as servente ficaro baratinada. (Fé, Registro de Campo, 2006)

Ja Branco dispensa o uso de serventes justificando grande decepgdo que teve em relacdo a
um destes, com quem conviveu durante cinco anos e dividia tudo que ganhava. Segundo Branco,
este realizava muito bem suas fungdes, entretanto, a perda de confianga, onde o motivo nao me
foi muito bem delineado, se constituiu no fator de ndo mais querer esta companhia nos rituais

realizados.

Eu chego na casa da pessoa pra fazé o servico. Eu benzo, defumo a pessoa com o
cigarro e a cachaga que eu passo. Ele me da um café, um cha. E s6 acendé meu cigarro.
E s6. S6 aquela hora. Nio tenho o compromisso, ta entendendo? Eu ‘trabalho’ por conta
propria porque por um paga todos. Porque perdé a confianga é um risco. Se vocé tem
confianga com uma pessoa, vocé tem confianga, se vocé€ ndo tem, vocé para, porque si
ele ta me prejudicando, ta me prejudicando. Entdo, é dessa forma. Vou pra onde dé, seja
pra onde f0, seja em Belém, pra onde {6, gracas a Deus, qualquer pessoa, velha, nova,
moga, rapaz, crianga, um jovem...se eu vé que tem condicdo, preparo naquela hora e
pronto, acabou-se. Quer diz€, eu ndo tenho compromisso. (Branco, Registro de Campo,
2006)

O que se percebe € que a relacao entre curador e servente se baseia nos lacos de amizade,
seja este para com um familiar (afim ou consangiiineo), ou outra pessoa com quem se tenha
construido fortes relacdes baseadas na simpatia e numa inclinagdo, neste caso, pela aceitacdo da
‘arte’, que em alguns casos acaba por exceder as fronteiras dos momentos em que as curas sio
realizadas, de modo que este servente vai se inserindo nos varios outros meandros da vida do

curador.



105

A palavra “amizade” em portugués refere-se tanto a um sentimento quanto a uma
relagdo especifica. Segundo o dicionario Aurélio, esse sentimento engloba outros, como
afeicdo, simpatia e ternura, ¢ pode, assim, estar presente em relagdes que ndo sdo
caracterizadas como de amizade. Ja no dicionario inglés Oxford, encontramos uma
defini¢do mais restrita da categoria, que se refere apenas a relagdo entre amigos ou ao
sentimento associado a essa relacdo especifica. Embora sejam definigdes formais de
dicionarios, esses significados apontam para elaboracdes culturais particulares,
mostrando como o conceito de amizade pode diferir de sociedade para sociedade.
(Rezende, 2002, p. 01)

E se o conceito de amizade pode diferir de sociedade para sociedade, como afirma a
autora acima, nao seria diferente pensar que para cada curador este sentimento também se
delineie em formas especificas permitindo até a aceitagdo de situagdes que poderiam ser pensadas
como “absurdas” como foi o caso de Lucimar. Sabe-se, que este sentimento também diz respeito
a situacOes bastante singulares, foi esta condicdo que for¢ou Lucimar a optar para qual curador
prestaria fidelidade, apontando inclusive que ela poderd, talvez, em outro momento, construir
novo relacionamento para com outro curador, dada esta flexibilidade inerente ao universo das

relacdes que se inscrevem no universo da ‘arte da cura’.

Durkheim (1971), ao colocar o carater social dos sentimentos, a partir de seus estudos
baseados em fendomenos religiosos, mostrou que os rituais, considerando aqui os de aspecto
religioso, conseguem constantemente consolidar sentimentos coletivos fundamentais a unidade
social. E ¢ esta unidade que os curadores observados em Sao Caetano ou esperam conquistar, ou
ja se despojaram dela, mas a regularidade do grupo que se forma em torno de determinado
curador ndo tem a ver, primeiramente, com a eficacia experimentada nos ‘trabalhos’, pois este
aspecto podera ser confirmado ou refutado se a forma com que determinado curador trata seus
visitantes agrada-os ou desagrada-os, isto €, conforme as relagdes sdo construidas, as pessoas, se
forem bem tratadas e perceberem afeicao por parte do curador, confirmarao aquelas praticas, caso
contrario as desconsiderardo, contribuindo para que a unidade expressa por Durkheim, em
comparagao a verificada em Sao Caetano, mostre que aqui esta unidade tem caracteristicas pouco
regulares, o que permite o transito das pessoas, sem, no entanto, desfazer esta unidade. Foram
estas caracteristicas que me propuseram varias vezes refletir que os sentimentos que envolvem

curadores, serventes e as pessoas que vao em busca dos ‘trabalhos’ daqueles, estdo configurados
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em nivel de discursos e usos, bem como do valor e do sentido que possuem no momento em que

estes sentimentos que envolvem estas pessoas sdo acionados.

2.5 OS FAMILIARES DOS CURADORES.

Entre os curadores que observei pude perceber que nem sempre estes podem esperar pelo
apoio de suas familias, pelo menos da totalidade desta, sempre ha alguém neste grupo que
discorda de seus usos e praticas. Com exce¢do de Fé, que conta com o apoio de seus filhos e
‘companheiro’; Irene convive com as reprovacdes do marido. O alheamento de Mauricio, esposo
dela, dificultou inclusive a interlocucao entre mim ¢ ele, necessitando a utilizagdo de um nome
ficticio para quando for necessario referir-me a ele; e Branco, que conta com as censuras de sua

esposa.

Para comecar com Irene, parto da seguinte afirmagao a respeito da pajelanca cabocla:

A pajelanga cabocla tem implicagdes de carater religioso e, por isso, ha uma longa
histéria de conflito entre as atividades xamanisticas dos pajés e a oposi¢do da Igreja
Catolica oficial. Hoje, certamente, essa oposi¢do se encontra atenuada. Todo pajé se
considera um “bom catdlico”, participando do ritual e das crengas do catolicismo, na
mesma medida em que os outros homens e mulheres de sua comunidade. (Maués, 1999,
p. 201)

A maior dificuldade que Irene enfrenta dentro de sua casa ¢ com seu esposo, pois este
sendo Ministro da Eucaristia tem pouca tolerdncia com as praticas daquela mulher, e ela

constantemente se refere a esta postura dele.

Eu trabalho com a Igreja. Tenho boa relagdo com a Igreja. Meu marido ¢ Ministro da
Eucaristia (...) ele ja me ajudou muito, mas hoje ele fica s6 de longe (...) tem a ver com
esse negocio de Igreja. (Irene, Registro de Campo, 2006)

A postura atual do marido de Irene justifica a construcdo de uma casa ao lado da
residéncia dela, de modo que possa realizar as curas de forma que ndo incomode ninguém. Este
fato vem confirmar a histéria de perseguicdo e de construgdes de estratégias por parte dos

curadores para resistir. A Visitagdo do Santo Oficio que compreendeu os anos de 1763 e 1769 no
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Estado do Pard mostra bem este episodio. Nesse sentido, o que ocorre em Sdo Caetano de
Odivelas, a partir da rela¢do catolicismo e o que 14 ¢ definido como cura, ndo ¢ um afrouxar de
perseguicdes, até porque dentre os aspectos que hoje funcionam como impedimento para as
praticas xamanicas, além do catolicismo, que hoje possui uma maior tolerdncia em relagdo a
estas, principalmente por considerar, com as devidas reservas, o conhecimento de carater
tradicional dos curadores, vem se opondo e questionando os usos e praticas xamanicas o forte
desenvolvimento do pentecostalismo, principalmente nas areas rurais da Amazonia que procuram
associar os encantados a uma nog¢ao demonizada, como bem informa Maués (2005, p. 6-7). Mas a
forma de vivenciar este controle, sobretudo por Irene, teve de considerar que esta ja era uma
curadora legitimada pela comunidade, o poder sacerdotal catolico ficou em dificil situacdo de
dizer-lhe que parasse com suas atividades. E neste cenario que a curadora explicita mais um caso
de dimensdo simbolica peculiar que procurei apreender para além do que me foi verbalizado, e

sim como se comporta frente ao que representa no real. Veremos abaixo:

Eu ja sofri muito, € por isso que eu aceitei. E ainda teve uma que pra mim aceitd, eu foi
pra igreja catolica, me confessei com o Dom Gaudéncio Ramos (...) eu foi contd a
minha estoria, que tava sofrendo, que enxergava, tinha aquele negdcio de ensina
remédio, cura e tudo. Ele disse: - Trabalha! Atende as crianga! Mas nao vai fazé sessao
espirita, e segue a Igreja. Tu ndo ¢é casada? Te confessa, faz tua comunhao, te arrepende
dos teu pecado que tu vai sé muito feliz na tua vida, porque vocé tem um Cristo no teu
coragdo” ( Irene, Registro de Campo, 2006)

E uma situagdo em que a curadora se sentindo coagida e ndo a vontade, mas tendo que dar
vazao as suas praticas, uma vez que possui o dom para a cura e ¢ requisitada pelo grupo, ndo vé
outra solu¢do a ndo ser pedir permissdo para realizar suas sessdes de cura ao representante de
uma religido a qual nunca se poupou em questionar a tarefa xamanistica. Dom Gaudéncio nao
tendo tantas opgdes e reconhecendo a amplitude do problema caso se mantivesse com opinido
negativa, liberou-a para realizar seus ‘trabalhos’, mas ¢ extremamente enfatico no sentido de
manter a curadora atrelada ao catolicismo. Fato que se reflete até hoje, pois no momento das
conversas entre mim e ela, constantemente enfatiza ser catdlica, casada e que com freqiiéncia

comunga nas missas.
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Outro dado ainda a ser acrescentado com referéncia ao colocado acima ¢ o fato de que o
marido de Irene ¢ Ministro da Eucaristia, como ja mencionei. De acordo com conversas que tive
com outros moradores do lugar, esta opcao nao foi sem intencdo. De fato ndo ¢, pois dessa
maneira garante-se um controle por parte do poder catélico local em duas dimensdes, isto €, fora
e dentro de casa. E notoéria a auséncia de Mauricio nos rituais realizados por ela. Nunca o vi
participando, além do que, o local onde ela os realiza ¢ fora de sua casa, em dois comodos
construidos ao lado da residéncia dela exclusivamente para isso. Ha, inclusive, muitos
desentendimentos entre ela e seu marido, desentendimentos estes que os encantados sempre que

podem levam para ser discutidos durante os rituais de cura.

Mais que Fé e Branco percebi uma necessidade maior em Irene, principalmente nas
situagdes em que fui entrevista-la, de se colocar como catolica e que participa com freqiiéncia das
atividades da Igreja. Os demais ndo descartam a possibilidade de se dizer catdlicos, as vezes se
colocam mais como cristdos, ndo havendo nestes discursos um grande empenho em afirmar forte
ligacdo com as atividades catolicas, principalmente aquelas que estdo atreladas a uma instituigdo
com estas caracteristicas. Contudo, ¢ perceptivel o carater sincrético, ja mencionado por Maués
(2005, p.01), presente, também, nas concepcdes e praticas dos curadores mencionados neste
trabalho. Isto em certa medida reflete o fato da intensa penetracdo, sobretudo no interior da
Amazodnia, de variadas referéncias religiosas, ndo somente do catolicismo, ora influenciando
mais, ora influenciando menos, mas também das religides com matriz africana e do proprio

kardecismo.

A respeito disto ¢ interessante que se diga que os elementos que migram de outras
referéncias acabam tendo que adequar suas caracteristicas para o universo da cura. E, embora os
curadores em Sao Caetano se mostrem catolicos em maior ou menor grau, o colocado por Galvao

¢ observado neste municipio.

Os curadores sdo muito devotos como catdlicos. Participam das festas de santo,
acompanham as novenas, € ndo raro ocupam posi¢do proeminente nas irmandades
religiosas. Porém ndo misturam o ritual catblico com seus processos de cura; mesmo
elementos como a reza, o benzer, a mesa, embora calcados em praticas cristas, t€m
nova fungdo na pajelanca, isto é, possuem um significado magico e constituem em seu
conjunto um ritual proprio. (Galvao, 1955, p.145)
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No que diz respeito a F¢, atualmente, ela ndo encontra obje¢des de seus familiares,
considerando seus filhos e seu ‘companheiro’. E até bastante comum verificar os seus filhos
assistindo os rituais, ou ainda fazendo companhia para as pessoas que chegam antes da hora

marcada para o inicio. Entretanto, a participagdo deles se restringe a isto.

Os meus filho, apdiam, ajudam...s6 que eles tém muita pena de mim, de vé a caboca
Erundina. Toda vez eles pergunto se ela vem. Porque ela ¢ uma caboca muito...ela s6
‘trabalha’ com punhal, vidro, pdlvora na médo. Ai ela comega a meter o punhal em mim,
ai eles tém medo que ela me mate porque a pessoa afinca o punhal com for¢a. Nao
machuca, mas eu fico com muita dor no outro dia. Aqui, perto do cora¢do, ai quando eu
vou trabalha com ela eu sinto, e digo:

- Olha, Ewerton, ndo vai déxa a Erundina me machucé muito.(Fé, Registro de Campo,
20006)

Contudo, quando o dom comega a se manifestar, ainda na infancia, a mae de F¢é se sentiu

incomodada, principalmente em relagdo aos castigos corporais que viu sua filha sendo vitima.

Eu sofri muito, por isso a mamae ndo queria. Mandou alevanta. (Fé, 2006, Registro de
Campo)

A respeito da atitude dos pais, como no caso de Fé, que podem optar em definir para o

futuro se as criangas vao ou nao assumir as atividades xamanisticas, Galvao coloca:

Os pais de uma crianga com essas caracteristicas tém que leva-las a um pajé
experimentado de modo a “endireitar os companheiros no corpo” e assim livra-las dos
ataques. Se assim ndo procedem os resultados s@o fatais para a crianga que ndo resiste a
“forca dos companheiros” (...) o pajé ao qual a crianga ¢ levada tem o poder de
“endireitar os companheiros” ou manda-los embora. Ele age segundo os desejos dos
pais. No caso de “endireitar” a crianga tornar-se-a um pajé no futuro, porém durante a
infancia estara livre de ataques. Se os companheiros sdo mandados embora, a crianga
perde todo o seu poder extraordinario. (Galvdo, 2005, p.125-127)

A partir do instante que o dom comeca a se manifestar em Branco, com a idade de sete
anos, ele conta com o apoio de seu pai e de sua mae. Ela, uma mulher extremamente catolica, nao
desautorizou o que um curador, para quem o menino foi levado quando comecou a sentir as
primeiras manifestagdes, onde este falou que era necessario esperar mais um pouco para que 0s

proprios caruanas o ‘formassem’.
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Entretanto, Branco enfrentou sérios problemas com sua primeira esposa, pois, segundo

ele, esta mulher ignorava seus clientes, fato que culminou na separagdo do casal.

- Olha, ele ndo ta. Nao dex6 remédio pra ninguém. Era assim que ela falava. (Branco,
Registro de Campo, 2006)

Com a esposa atual as dificuldades nao foram menores pelo fato de que ela ¢ bastante

ligada as atividades da Igreja Catdlica do bairro em que residem.

Com vinte e quatro anos me noivei com uma menina € me casei. Foi um inferno, essa
menina me prejudicou, primeiro material que comprei ela queimou, ai me senti mal. Ai
o que fiz? Ja tava trabalhando por minhas contas proprias, ai a gente se separou, até
hoje (...) e to com essa daqui ha vinte anos. Na época ela comecd a trabalha comigo,
mas quando ela foi pra Igreja...quando eu fazia ‘trabalhos’ pesado ela se sentia mal
porque ela lidava com a Igreja. Ai eu disse:

- Olha, nega, segue o teu caminho e deixa meu trabalho!

E ela sempre diz:

- ‘“Trabalha’ pro bem! (Branco, Registro de Campo, 2006)

Ao me receber em sua casa e apds ser informada do motivo que me levou a procurar
Branco, Alda, esposa dele, ndo demorou a colocar o problema de aceitagdo que tem com a ‘arte’
do marido. Nao tardou, concomitante as criticas que faz a Branco, a enfatizar com muita
veeméncia sua preferéncia em ser catdlica, mostrando ser pessoa bastante ocupada com as
atividades da Igreja. Tais atividades vdo de cursos de bordado a palestras com variados
conteudos, inclusive discussdes que colocam a importancia da comunhdo. Outras atividades com
as quais ela se ocupa ¢ com a arrecadacdo de alimentos e a distribui¢do destes no periodo
natalino, bem como a organizacdo do Cirio de Nossa Senhora das Gracas, padroeira da

Cachoeira, bairro onde residem.

Esté aqui, a partir da transcri¢do de trechos de minha conversa com Alda que constam em

meu diario de campo, a avaliagdo que ela faz das atividades de seu esposo.

Apos ter falado de sua preferéncia em atuar na Igreja (catolica), ndo exultou em mostrar
que ndo gosta e ndo apdia o que Branco faz, no mdximo, respeita. Qualifica os encantados, como
‘esses outros deuses’, ou ainda como ‘demonios’ expulsos do céu por Deus. Explicou que Deus
expulsou do céu os demonios, esses demonios cairam na terra, na mata e nas aguas. Nas dguas
ha botos da natureza, mas ha também os botos que sdo demonios.
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Questionada se acredita no que o marido faz, ndo responde de uma forma definitiva,
permanece no meio termo entre o sim e o ndo, mas enfatiza que sao demonios, demonios estes
que possuem um conhecimento que aprenderam com Deus antes de serem expulsos, porém,
utilizam estes ensinamentos para fazer feitico e todo o tipo de maldades. Recomenda que Deus é
somente um e que é ele que precisa habitar nossos coragoes. Informou que quando conheceu
Branco este a tornou ciente de sua ‘arte’, o que ocorreu é que ela preferiu o caminho do
catolicismo, e ele, o da ‘magia’.

Ao mencionar que ndo gosta do que o marido pratica, diz que Deus separou o joio do
trigo, isto é, as prostitutas e os feiticeiros, e estes ndo vio ganhar o Reino dos Céus. E bastante
enfatica ao informar que ndo gosta que o marido ‘trabalhe’ na casa deles, pois estes maus
espiritos permanecem na casa apos a execu¢do do ‘trabalho’.

Branco, entao, retruca:

Olha, nega, vou te diz€ o seguinte. Eu ndo sou Deus, mas eu tenho um poder de Deus,
porque se chega um doido na mao do pastor ele ndo poe ele bom, na mao de um padre,
ou alguma bruxaria, gritando...eu tiro na hora. Todo mundo v€, eu tiro e o cara sai
andando. E ele niao tem podé pra tird isso. Eu tenho porque ¢ o meu dom. (Branco,
Registro de Campo, 2006)

Branco ainda responsabiliza a esposa pela morte de seu filho, dada a intolerancia dela

frente ao dom que ele havia ‘passado’ a crianca.

Eu tinha um filho que ja morreu e ele trouxe o meu dom, s6 que ele ja é falecido. Ele
nasceu com uma lacraia no dedo, de carne. Ja faz dezoito anos, com um ano ¢ um dia
ele morreu. Ele era brabo com um ano, era horrivel. Ja era um sinal. A Mariana desceu
em mim numa noite.

-Olha, quando o teu neném nascer repara o que ele tem na méo.

Entdo, ela ¢ catodlica,e vocé sabe, ¢ dificil. Eu viajei e com trés meses ela mandou tira
(...) depois ele pegou uma enfermidade, morreu o bebé. Era o unico com o dom, agora
esses ndo. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Quando o dom xamanistico comeca a se manifestar, ¢ a forma violenta como ele se
apresenta que faz com que o convivio social do candidato a curador seja ameacado. E neste
momento que as relacdes entre os curadores e seus familiares adquirem maxima importancia,
principalmente no sentido de solucionar os primeiros instantes em que a pessoa que apresenta os
sintomas para ser curador, que na maioria das vezes sdo comportamentos extremamente
desagradaveis, para que logo se possa restitui-lo da sua plena convivéncia social. Esta ¢ uma
responsabilidade exclusiva daqueles que pertencem ao ambito do que compreendemos como

familia nuclear, ainda que o ato de apontar o curador que podera conduzir o processo de ‘preparo’
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do novo curador seja, também, realizado por alguém de fora do ntcleo mencionado, esta pessoa,

ainda assim, goza de certa proximidade para com aqueles.

Temos, pois, na carreira do pajé, uma seqiiéncia que vai desde a agdo do agente causal
(caruana) que provoca a doenga corrente do fundo (através da qual se manifesta o dom
xamanistico) e conduz ao tratamento do individuo atingido. Nessa seqiliéncia, a
manifestagdo dos sintomas (febre, dores, inquietacdo, insénia, possessdes
descontroladas, etc) leva a um diagnoéstico (processo de identificacdo da doenga) em
que uma pessoa estranha a familia geralmente desempenha papel relevante, sugerindo o
encaminhamento do doente para um pajé que orientara sua iniciagdo no xamanismo.
(Maués, 1999, p. 298)

Neste sentido, o apoio familiar deve ser compreendido em duas vertentes. Na primeira, se
o candidato a curador convive com seus pais, ¢ a mde que costuma apresentar alguma resisténcia,
mas, convencida pelo marido da gravidade da circunstancia pela qual seu filho vem passando,
acaba acatando a necessidade deste, de ter que passar por um processo para que se livre o mais

rapido possivel dos sintomas do dom.

Na segunda vertente, caso o curador possua um conjuge, este podera ou ndo contar com o
apoio de seu companheiro. No caso dos curadores aqui mencionados, a maioria encontra
dificuldade de aceitacdo de suas praticas por parte de maridos ou esposas, fato este que nao
impede a continuidade das realiza¢des dos rituais de cura, mas consegue constranger em alguma
medida os curadores, o que faz com que eles criem outras possibilidades de concretizagao de seus

‘trabalhos’, de forma que minimize os incomodos e atritos para com o consorte.

Entre os filhos dos curadores ha os que participam ativamente da vida de seu pai ou mae
enquanto curador (a), mas também ha os que, ndo questionando negativamente este quadro, nao

possuem participacao ativa.

Somente no caso de Irene, sua comadre e nora eram bastante ativas na organizagdo de
seus rituais, de modo que nada desse errado, até que sua servente chegasse para assumir as

atividades que lhe compete.

Estes aspectos demonstram o papel fundamental que relacdes fortemente estabelecidas

desempenham no circuito que vai deste o despertar do dom xamanistico com todas as suas



113

implicagdes, até a sublimag¢do destes momentos complicados por aquele selecionado pelos

caruanas a vir se desenvolver como curador.



114

3. DA AQUISICAO DE CONHECIMENTO SOBRENATURAL AS PELEJAS. A
ASSUNCAO AO XAMANISMO.

Considerando a trajetéria de vida dos interlocutores, estes relatam que ¢ sempre na
infancia que passam a ter os primeiros contatos com os seres invisiveis, apds estes contatos, com
caracteristicas muito irregulares, o dom ¢ expresso pela capacidade de realizar curas ainda
consideradas por eles como bastante simples, mas os encantados ja sustentavam para com estes,
relacdo de ensino e aprendizagem, relacdo esta que parte dos seres invisiveis para aqueles, isto €,
¢ neste momento que ocorrem as trocas de conhecimentos entre os curadores e seus

‘companheiros’.

Tal aprendizado consistiu em dotad-los da capacidade de construir ‘receitas’ pela
manipulacdo de elementos da flora, atrelando a esta alquimia oracdes catdlicas, outras oracdes
criadas por eles com carater de improviso e dependentes da situagdo de cura, bem como as
doutrinas dos guias.

As técnicas que o homem se utiliza para lidar com ésses sobrenaturais incluem praticas

catblicas, o uso de rezas (...) e de outras de origem diversa (...) que se pode classificar
como praticas magicas. (Galvao, 1955, p. 110)

Deve-se observar que a relacdo entre curador e encantado que dota aquele dos
conhecimentos necessarios para curar os males que lhe ¢ apresentado parte de uma nocao nativa
onde Irene, Fé e Branco se reconhecem como ‘aparelhos’ dos sobrenaturais, no¢ao esta também
mencionada por Maués (1999, p. 200). Devido a este fato funcionam como recepticulo deste
conhecimento que também possui caracteristicas de estd fora ou acima das leis da natureza, uma

vez que emana primeiramente de Deus.

Contudo, até que o curador consiga, da melhor forma possivel, se utilizar destas
informacdes, ele necessita, primeiramente, aprender a controlar estes seres, isto €, amenizar 0s
efeitos da corrente- do- fundo, onde esta, de acordo com a defini¢do de Maués (1999, p. 194),

trata-se de possessdes desordenadas de caruanas, que para tanto deverad se entregar a um longo
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‘tratamento’, onde a partir dai ele estara ‘dotorado’. Esta condicdo significa estar apto a exercer
controle para com os caruanas que lhe impdem o dom, mas que devida a caracteristica ambigua
inerente a estes seres e verificada por Maués (1999, p.200), nao livram nem mesmo o escolhido

por eles de certos castigos, em sua maioria, fisicos.

Ainda que este conhecimento possua estas caracteristicas sobrenaturais, ¢ interessante
notar que ele estd bastante relacionado com saberes que o curador toma como referéncia da
sociedade que estd em torno dele, isto ¢, bastante semelhante ao que Geertz afirmou quando fez

suas colocagdes em relagdo ao direito balinés.

Nossa visdo se concentra no significado, ou seja, como balineses (ou qualquer outro
grupo) fazem sentido daquilo que fazem- de forma pratica, moral, expressiva...juridica-
colocando seus atos em estruturas mais amplas de significagdo, e, a0 mesmo tempo,
como mantém, ou pelo menos tentam manter, essas estruturas mais amplas em seu
lugar, organizando suas razdes em termos. (Geertz, 1997, p. 270)

As caracteristicas sobrenaturais deste saber tém a ver com o ‘mestre’ que primeiramente
proporciona o contato do curador em formagdo para com as entidades que o auxiliardo nas curas
previstas, uma vez que aquele, no processo de ‘formagao’ de seu discipulo € quem primeiramente
‘desenvolvera’ e ‘endireitard’ os caruanas de modo que a passagem deste conhecimento em muito
trarda em suas caracteristicas a esséncia do curador formador. Este saber, para de fato se
completar, se entrelaga com outras informacdes, a respeito da fauna, da flora e dos maleficios,
que sdo construidas cotidianamente, a partir das relagdes destes curadores para com as demais

pessoas com quem se relacionam, bem como com o ambiente que os rodeia.

Esta ciéncia lida localmente com o sobrenatural -diria também, tradicional- e ndo esconde
o carater simbodlico em que estd baseada, fator este que garante relacionar uma dada manipulagao
de ervas para determinado mal que o curador identifica, satisfazendo primeiramente as exigéncias
intelectuais (do curador e de seu publico), para posteriormente cumprir com as reclamagdes em

nivel de necessidade, confirmado aqui o seu teor simbdlico.
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A verdadeira questdo ndo ¢ saber se o contato de um bico de picango cura dores de
dente, mas, se ¢ possessivel, de certo ponto de vista, fazer juntos, “irem” o bico do
picango e o dente do homem (congruéncia, cuja férmula terap€utica ndo constitui mais
que uma aplicacao hipotética, entre outras) e, por intermédio desses grupos de coisas e
de seres, introduzir um principio de ordem no universo; porquanto a classificacdo,
qualquer que seja, possui uma virtude propria em relagdo a falta de classificacao. (Lévi-
Strauss, 1976, p. 29)

O carater intelectual que primeiramente ¢ contemplado por este saber satisfaz o conteudo
das representacdes tanto individuais como publicas das pessoas na comunidade. E esta fungao
que a cura apresentada por aqueles curadores desempenha com maior desenvoltura, até porque ¢
um sistema que se faz presente na vida daqueles moradores ha muito mais tempo que o sistema
de saude publica vigente. Sendo, entdo, menos dificultoso a este universo da cura precisar seu
espaco e eficacia na vida daquela populacao a medida que, pelas iniciativas do curador, considera
a visdo de mundo compartilhada coletivamente, bem como as idiossincrasias.

Com efeito, este tipo de medicina parece gozar de maior prestigio junto as populacdes
de baixa renda, tanto no que diz respeito ao diagndstico como ao tratamento da doenga.
Quando uma prescrigdo médica ndo ¢ cumprida (...) as mais das vezes ndo ¢
exclusivamente a falta de recurso econdmico do paciente que esta por tras dessa pratica,

mas uma crenc¢a popular, uma visdo de mundo, do organismo e da satde. (Loyola,
1979, p. 225)

O conhecimento que ¢ aplicado na cura de males que sdo levados ao curador ¢
fundamentado na observa¢do e aciimulo de informagdes que permitem perceber como as
substancias encontradas nas ervas agem no organismo humano. Processo este ja notabilizado por
Claude Lévi-Strauss, no capitulo A Ciéncia do Concreto, ao procurar mostrar que as populacdes
e D . . . .

primitivas” ou tradicionais conseguem construir um saber relacionado "a fauna e a flora bastante

cientifico como no ocidente.

Aos doze anos conversavo e ensinavo remédio, a fazé remédio em casa. Eles
conversavo (...) nunca teve medo, me davo terco, colar, ensinavo aplicad injegdo,
soro...Quer dizé que eu ia s€ uma dotora, mas como eu ndo fui a dotora, ele é (o guia).
Eu fiz a enfermagem (...), pois assim eu sonhava, eles me ensinando, mas depois eles
vinho conversd comigo, me ensinavo os remédio, como era pra fazé, como eu fiz pra
minha mae. Ela tinha Erizipla (...) rezei o Credo, Ave Maria, Pai Nosso (...) era s6 o qué
eu sabia. Peguei vassorinha, pilei e coloquei o sumo em cima, ai ela ficd boa. (Irene,
Registro de Campo, 2005)

As primeiras experiéncias em cura, para os curadores aqui mencionados, estdo

relacionadas ao solucionar de doengas que se manifestam em pessoas onde a convivéncia era
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bastante proxima. No caso de Irene, a referéncia foi a mae que sofria de Erisipela. O método
utilizado consistiu em pilar um vegetal conhecido popularmente como vassourinha, espalhar o
sumo na perna daquela, atrelando a isto oragdes catolicas, como € o caso do Credo, Ave Maria e

Pai-Nosso.
F¢é nao foge a regra:

A minha primeira cura foi o primo do pai dos meus filho. Foi a primeira coisa quando
eles baxaro, eu tava com quinze anos. (Fé, Registro de Campo, 2006)

A situacdo se repetiu com Branco:

O primeiro ‘trabalho’ que fiz foi pra uma sobrinha minha, dor de cabecga. Ela gostava de
toma banho no porto e ela foi mestruada, e a mée do rio reinou com ela. Eu tratei pela
primeira vez. Eu rezei, ensinei o remédio e benzi. Ai ela fico boa. (Branco, Registro de
Campo, 2006)

Isto prova que qualquer hierarquizagdo que possa existir se sustenta entre os curadores e
seu pantedo, pois, apesar dele propiciar a eles conhecimentos mais técnicos, como € o caso,
inclusive, da utilizagdo de injetaveis, os encantados continuam na condi¢ao de quem parte estes
conhecimentos, e os curadores, receptores. Fato este que se repetira nas demais curas quando o

‘trabalho’ do curador for solicitado, se mantendo na condi¢do de ‘aparelho’.

Este aspecto serve, também, para anular qualquer relacdo de discrepancia entre o agente
de cura sobrenatural e os profissionais de satide que atuam no hospital ptblico de Sdo Caetano de
Odivelas, mesmo realizando as mesmas fung¢des, como € o caso da aplicagdo de soros e injecdes,
isto porque o carater magico condutor daquela medicina “mistica” acaba quebrando com o

controle exclusivo de determinadas técnicas que parecem estd mais associadas a erudigdo médica.

Contudo, os médicos locais ndo descartam a possibilidade de uma divisdo entre o saber da
“medicina oficial” em relagdo aquela proposta pelos curadores. Por um lado estes também nao,

quando colocam que o que ¢ para médico o curador ndo encontra solugdo.

O dotd Z¢é Maria, ele conversa muito comigo, ele é médico. Ele diz:
- N6s médicos temos o nosso estudo, nds estudamo pra isso. Vocés tém o dom pra
enxerga e sabé o sofrimento.
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O médico bate uma chapa, faz exame de sangue, de tudo isso. Ai ele vai sabé o que ¢
pra ele estuda. Eu ndo, se me pertencé eu digo, e se nio...

- Olha, ¢ tal coisa.

Vocé pode confia que é aquilo. Ai com o remédio e, primeiramente, a pessoa tendo f&,
dismancha tudo. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Contudo, Irene nao confirma a opinido de Branco em relagdo a esta fronteira entre os

saberes:

Se os médico chamo pedra na visicula, ¢ pedra na visicula, si ¢ pineumonia, ¢é
pineumonia. Chamo o mesmo nome que eles (...) ja curei doenga que era pra médico,
que ele ndo deu resultado. Ele ndo boto a pessoa bom. Ai veio pra minha méo, ai ele
fic6 bom. Era miningite. Eles ndo questiono meu trabalho, porque as vez até no hospital
eu levo remédio (...) a mulhé ndo tava tendo cura nenhuma (...) era uma crise de
istbmago que dava nela. Sabi por que eles vigio meu trabalho? Porque eles ndo cunhece
nada dessa parte (...) parece um burro que ndo conhece nadinha. (Irene, Registro de
Campo, 2006)

O ato de negar a biparticao dos conhecimentos acaba por aproximar, inconsciente ou nao,
ambos os saberes. Até mesmo para o curador que reconhece esta divisdo, em uma certa medida,
fara o encontro dos conhecimentos em algum outro momento de suas praticas. Por mais que em
algum instante, os saberes “eruditos” e “populares” se encontrem, € necessario observar que a
utilizacdo destes ¢ diferenciada. A medicina “cientifica” emprega-os de maneira a analisar o
doente apenas como portador de uma doenga, onde esta rouba a cena, a compreensdo dela ¢
desconectada de quem a sente, este serd apenas o receptor da medicacdo recomendada por aquele

que realiza a “verdadeira” medicina.

A cura que uma pessoa vai em busca quando paga pelos servigos de um curador, e este, de
posse dos conhecimentos referentes as plantas e as doencas, consegue fazer com que haja a
interacdo do doente, de seus familiares e de pessoas que participam com freqii€ncia dos rituais de
cura. Permite que todos se comunicam nos limites de suas experiéncias e saberes no indicar desta
ou daquela terapia. Pude observar algumas vezes, em momento ritual, o caruana ser interpelado
pelos presentes, dada a possibilidade em substituir, por exemplo, o uso da berinjela pela chicoria
no combate ao colesterol, haja vista que esta era mais acessivel do que aquela, ndo prejudicando
de forma alguma a eficacia do tratamento. Isto ratifica que a medicina pensada pelos “populares”,
considerando aqui todos os simbolismos que lhe € inerente, impregna-se tanto em nossos habitos
que possibilita até mesmo o negociar destes saberes, seja em nivel sobrenatural ou natural, pondo

de perto os males para aqueles que os sofrem, de modo que estes possam construir respostas a
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eles, a0 passo que todos aqui compartilham a mesma linguagem, ndo importando se os
personagens constituintes desse conjunto sejam pensados dentro ou acima daquilo definido como

natural.

A doenga ndo ¢é pensada fora de seu suporte (...) e fora de seu contexto (...) que
presidem a aplicagdo de uma doenga, como também as representagdes do mundo
natural e, por fim, as modalidades de relagdo entre o mundo humano, mundo natural e
mundo sobrenatural. (Buchillet, 1989, p. 25)

Dai dizer que o projeto de clivagem da natureza e da cultura (Laplantine, 1986) previsto
pelo saber médico erudito ndo se estabeleceu como previsto. Com certeza, impregnou as mentes,
inclusive as pesquisadoras, percebemos isto quando temos a dificuldade de visualizar os aspectos
magicos, cientificos e religiosos, principalmente a importancia que cada um cumpre na produgao
da medicina popular, piorando ainda mais a situagdo quando se trata da medicina ocidental. E
necessario consertar isto para desistirmos de procurar diferengas profundas entre o conhecimento
do médico e o do curador- com ressalvas etnocéntricas- eles possuem a mesma natureza. E mais

certo que as dissemelhangas se manifestem em nivel do manuseio destes conhecimentos.

3.1 A ASSUNCAO AO XAMANISMO.

Frente as colocagdes acima, percebi que a passagem destes curadores de um status que os
identificava como pessoas ‘“normais”, para outro que os identifica como detentores de
potencialidades curativas, permite referir ao mencionado por alguns autores em relagdo a
assung¢do ao xamanismo, o que faz perceber algumas semelhancas em relacdo ao que observei em
Sao Caetano, mesmo que aqueles tenham estudado o mesmo fendmeno em outras localidades.

As crencas locais a respeito da assuncdo do xamanismo ndo diferem em muito do
padrdo geral que é apresentado como classico na literatura antropoldgica: a pessoa
julga-se perseguida por uma ou mais entidades que lhe impdem o dom, passa a ter um
comportamento que ndo ¢ considerado normal (...) fica sujeita a males fisicos (...) ¢ a

possessdo descontrolada em lugares e ocasides improprias, necessitando da intervengéo
de um pajé para ser tratada de seu sofrimento. (Maués, 1999, p. 213)
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Lewis faz as seguintes colocagdes frente a0 momento dos primeiros contatos com os seres
invisiveis, no instante em que impdem o dom xamanistico naquele que escolheram para

desenvolver a fungao, que em Sao Caetano ¢ denominada, de curador.

Podemos também verificar que a vocagdo do xama ¢ normalmente anunciada por um
estado inicial de possessdo descontrolada: uma experiéncia traumatica associada com o
comportamento estatico, histeroide. Isso, penso eu, ¢ um trago universal da assungdo
dos papéis xamanisticos. (Lewis, 1971, p. 62)

Pela demora em iniciar os rituais de cura e o agrado aos caruanas, ndo por negar o dom,
mas por ndo compreender o que ocorria, este fato fez com que os curadores tivessem seus

sofrimentos aumentados, pois a imposi¢do do dom que mais tarde podera viabilizar beneficios,

7

num primeiro instante se mostra em relagao a situagdes dificeis pelas quais aqueles passaram. E
sempre como uma forma traumatica e repleta de muito sofrimento que o dom primeiramente se
expressa. Este estado de situagdes violentas € o que os curadores se referem como corrente- do-
fundo, a expressdo inicial do dom, mencionada por Maués (1999, p. 290) com o mesmo nome.
Tais situagdes se configuraram, para os curadores aqui mencionados, por intensos momentos de
febre, dores, processos de adormecimento por varios dias, castigos corporais € esquecimento.
Esses momentos desagraddveis incentivaram os curadores a procurar compreender de onde
vinham os saberes que lhes permitem manipular ervas, raizes e a necessidade de relacionar estes

com oragoes, inclusive as catolicas, no sentido de proporcionar a cura para quem a solicitar.

Eu tinha doze anos, tava no interior (...) era em Deolandia (...) Ai eu disse: Vou la na
varja (Varzea) com a minha mae. Quando eu cheguei, peguei minha faquinha. Eu chego
14, olhei pra cima ¢ vi dois cachos de agai, preto. Eu subi (...) quando eu chego em certa
parte, eu bati na bonequinha (parte que liga o cacho do agai ao tronco da arvore) dela
pra quebrar. Nisso que forcei, senti modo que ia esquecendo, parecia modo uma fumaga
na minha vista. Joguei a faca, ainda forcei o cachinho dela, ai pronto. Ai, eu vou descer!
Quando chego 14 nuns trés metros da acaizéra, tinha uma quebrada do lado. Tinha um
toco daquela agaizéra, eu cai aqui, e a faca aqui, bem do lado. Parece que trabalharo. Ai
eu com essa perna aqui e essa pra dentro do buraco (...) ai quando eu quis fazé forga
com esta perna nido deu sustincia (...) quando olhei, este pé quebrado, e este dedo tirado
(...) ai depois eu sonhei que tinha sido eles. E dizia: Tu caiste, foi maldade (...) mas
como eu ndo aceitava tava com o corpo aberto pra qualqué maldade. Agora ndo, porque
eu tenho protecdo. Foi o sinal que ficou no meu corpo. (Irene, Registro de Campo,
2005)

Estes momentos tidos como ruins também ocorreram com Fé:
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Desde bebé eu tenho isso comigo, a mamae nao gosta de conta. Eles (os encantados) me
levaro com idade de dois anos pro fundo. Com sete dias me truxero de volta. A mamae
disse que eu tava brincando. Era tipo um bando de soldadinho (...) Eu sofri muito, a
mamae ndo queria, mandd alevanta. Apanhei muito. Eu passei um més e quinze dias
esquecida. E falavo pra ela:

- Hoje ela nao amanhece!

- Hoje ela ndo anoitece!

Criou aquele vidro que cria no olho de defunto. S6 sabio que eu tava viva porque meu
coragdo batia (...) tava como morta, e minha perna encolheu dum lado. Quando fez um
meés e quinze dias, parece que tavo com pena de mim, de tanta peia. Ai eles baxaro. Ou
ela aceitava ou me matavo. Foi pra ela aceita. (F¢, Registro de Campo, 2006)

Com Branco se configurou da seguinte forma:

Com idade de sete anos... tinha um experiente 14 no Mojuim. Entdo, eu balava muito
anu na rog¢a, entdo, um anu me malinou. Dor de cabega, e eu gritava. Esse experiente
disse pro meu pai:

-Nao mete teu filho na mao de ninguém porque ele tem arte de nascenga com ele, e com
os tempo eles mesmo vao aprontd ele. Me benzeu e deu um remédio. Passou, com
quinze anos comecei. Enxergava indio, cobra, mulhé de costa com cabelos comprido.
Eu ndo conhecia, aquilo me metia medo. Eu gritava:

-Mamaie, 14 vem um indio.

(...) Eu ndo dormia, as vezes, eu passava vinte e quatro horas dormindo. Quando foi
com dezessete anos eu me sumi, Quinta - Feira Santa. Quando eu cheguei, Sexta-Feira
Santa, meia noite, todo amarrado com a mao pra tras, os pé também, e trés sinais de
sangue nas mao e nos pé. Nessa hora incorporou, ele disse pro papai (...) que era pra
fazere uma barraca no mato e passa trés més isolado. Nem mulhé leva comida (...) eu
sofri muito. S6 meu irmdo leva (...) meu irmdo dormia comigo.Eu fiquei muito
magro.(Branco, Registro de Campo, 2006)

A 1mposi¢cdo do dom, nestes casos, permite relacionar a uma nocao colocada por Geertz
onde o softrer estd ligado a uma forma bastante peculiar de vivenciar a religido.
O segundo desafio da experiéncia, em face da qual a totalidade do significado de um
padrdo particular de vida ameaca a dissolver-se de nomes que nada significam e coisas
amorfas — o problema do sofrimento — tem sido mais investigado (...) principalmente

devido a grande atencdo dispensada nos trabalhos sobre religido tribal ao que constitui,
talvez, os dois loci principais: a doenga ¢ o luto. (Geertz, 1998, p. 118)

Episodios como os referidos acima relacionam a imposicao do dom a acontecimentos que
marcam a vida e o corpo dos curadores. O interessante ¢ que diferente do colocado pelo autor,
Irene, Fé e Branco frisaram ndo ter refletido em termos de como fazer para tornar mais
suportaveis os varios momentos em que se encontraram em estado de padecimento. Ndo sabiam
como lidar em situagdes onde os maiores penalizados por terem sido ‘presenteados’ por um dom,

eram eles mesmos. Nesse sentido, o aspecto do sofrimento agrega-se ao fator perplexidade.
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A partir da fala dos interlocutores, ¢ possivel visualizar que os momentos de sofrimento,
em conseqiiéncia do dom, consistiam em trés formas. H4, primeiro, as circunstancias de mal-estar
ja mencionadas e configuradas por estados febris acompanhados de intensa dor de cabeca. A
segunda situagdo, considerando especificamente Irene, ¢ o que ela define como ‘esquecimento’,
gerador de muito descontentamento, estas circunstancias a atrapalharam tanto no aprendizado de
atividades de outras ordens que ndo as xamanisticas, como ¢ o caso de alguns trabalhos manuais,
onde destas, o que ela conseguiu manter foi a feitura dos pontos de croché; este aspecto do
‘esquecimento’ também se refere aos trés curadores no instante em que estes, ainda na infancia e
adolescéncia, permaneciam em estado de adormecimento, acordando dias depois e ndo

recordando do ocorrido.

Foi com trinta e cinco anos que me intrego de vez na ‘arte’. Isso nem sei te explica,
porque esquecia, minha mée dizia que nestes trés dias eu ndo me levantava, ndo comia,
nao bebia, nada. E quando eu me acordei, normal como eu t6 sentada aqui (...) ai
quando eu tinha trinta e cinco anos foi que eles ja chegaro firmando ponto, acendendo
vela, rezando, cantando, ja fazendo cura e remédio. (Irene, Registro de Campo, 2005)

A terceira ocasido refere-se & marca corporal bastante visivel existente em ambas as
curadoras. Em Irene, esta relacionada ao momento da queda da arvore do agai que a fez ficar com
uma ma calcifica¢do na regido do tornozelo. Em F¢, sdo pequenas bolas existentes no pulso, isto
¢, sdo ‘contas’ que ela trouxe quando retornou de sua visita ao ‘fundo’ no momento em que foi
iniciada neste local pelos proprios caruanas. Branco, ndo trds nenhuma marca visivel em seu
corpo. Se, no caso especificamente de Fé e Irene, ja eram consideradas pessoas diferenciadas das
outras por causa de comportamentos que lhes sdo peculiares, os sinais distintivos vém enfatizar
ainda mais suas caracteristicas exclusivas, servindo também de sinalizadores para que se preste

atencdo para individuos que se sobressaem na comunidade.

Estes acontecimentos marcaram a vida e o corpo destes curadores. Permitiu a eles
perceber que além de ndo mais poderem relutar contra o dom, e a esta altura ja reconhecido na
comunidade pela eficdcia de suas curas, também contam, com exce¢do de Branco, com as marcas
nos corpos, as quais chamam aten¢do para pessoas consideradas “diferentes”, possuidoras de
potencialidades que ora causam sentimento de temor, onde este temor me faz referir a
ambigiiidade inerente ao pajé, mencionada por Maués (1999, p. 202), ora também causam

sensacao de acolhimento.
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Tudo isto pelo fato de ao mesmo tempo serem aqueles apontados como individuos que
curam, mas que podem, também, serem acusados de gerarem situagdes de sofrimento. Contudo, ¢
necessario estar atento de onde partem as acusagdes, sobretudo em relacdo ao segundo aspecto
referido, pois, uma vez em que as (0s) curadoras (es) constroem em torno de si um grupo com
certa coesdo e que afirma a eficécia e a credibilidade da cura mostrada por estes, deve-se perceber
que certamente as acusagdes surgirdo de participantes de um outro grupo formado em torno de
outra (o) curadora (a), ou por alguém que tenha tido, por algum motivo, suas expectativas

frustradas em relacao a ‘trabalhos’ solicitados a determinada (o) curadora (a).

Estas marcas corporais que permitem que as pessoas pensem esses curadores em uma
possibilidade ambigua recai no ja mencionado por Goffman (1980, p. 14), onde o estigma se
expressa, dentre outras formas, pelas varias deformidades fisicas, pois se a cura ¢ algo que a
maioria daquela populagdo busca, isso ndo quer dizer que os agentes dela ndo sejam vitimas de

comentarios que os depreciem em certos momentos.

Nesse sentido, as situacdes de crédito e descrédito, mas principalmente as marcas
corporais referidas servem de sinal distintivo que sinalizam para individuos que em certa medida
sdo tidos como desviantes do que ¢ considerado “comum”, “padrdao” ou “normal”. Causando, ao
mesmo, tempo curiosidade, respeito e inseguranga, pois, ao passo que sao tidos como sujeitos que
curam, a marca corporal acaba por ser simbolo de imperfeicao e sindnimo de um ser falho, e em
certa medida, ambiguo, que em acusagdes indiretas por membros daquela localidade, podem

também fazer o mal se solicitados. Discutirei a questdo das acusacdes no sub-capitulo seguinte.

Estes sdo exemplos de situagdes sofriveis, as quais se apresentam logo que o dom comeca
a se manifestar. Assim, percebem que necessitam dar vazdo aos rituais de cura para um viver

mais suportavel baseado nas vicissitudes do dom.

Contudo, até que os curadores comecem de fato a ‘trabalhar’ e, por conseqiiéncia, se livrar
dos sintomas da corrente —do- fundo, ha todo um processo que antecede este ato, pois, para o

inicio desta tarefa, ¢ necessario que o curador possua a capacidade de controlar suas possessoes,
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j& que o controle destas, segundo Lewis (1971, p. 62), € a principal caracteristica do xamanismo.
A respeito da busca pela cura da corrente- do -fundo, que neste caso ndo ¢ total, pois se

configuraria na perda do dom, Maués informa duas situagdes diferenciadas:

Na primeira, em que o candidato ao xamanismo ¢ submetido a tratamento, o mesmo ¢
dirigido por um “mestre”, sendo o doente o seu “discipulo”. O objetivo final € o
encruzamento, ritual muito elaborado, que indica ter o discipulo “colado grau” ou se
“formado” na arte xamanistica. Para que o tratamento se efetive, ¢ necessario o
“trabalho.” (Maués, 1999, p. 303)

No locus desta pesquisa, o procedimento mencionado pelo autor, se configura com as
mesmas caracteristicas. Contudo, os curadores em Sao Caetano, até que se referem a um possivel
‘mestre curador’, mas esta mencdo vem acompanhada da desqualificagdo do trabalho deste,
colocando em seguida que a completa formagao destes foi efetivamente realizada pelos caruanas,
os verdadeiros responsaveis pela escolha daquele que desenvolvera futuras fungdes xamanisticas.

Sendo, entdo, da responsabilidade destes a condugdo do processo mencionado acima.

O procedimento realizado pelos caruanas, vem no sentido de diminuir os sofrimentos,
permitindo que os curadores se ‘entreguem a arte’, sem o risco de retornar aos momentos de
aflicdo, o que ndo impede, ¢ claro, que o curador, por vezes, seja castigado pelos encantados,
sobretudo quando estes esquecem de ‘lembrar’ dos caruanas. Os pajés mantém contato estreito
com os companheiros, seja para realizar curas, seja simplesmente para ‘“conversar” com eles
(Galvao, 1955, p. 131). Este ‘lembrar’ significa acender velas, oferecer oracdes, encher os copos
que ficam em algum canto da casa escolhido pelo curador com as bebidas preferidas dos seres

invisiveis, as quais podem ser cachaga, vinho, cerveja, ou simplesmente, agua.

No caso de Irene, a ‘entrega’ total as atividades que o dom lhe permite, € com a garantia
de que ndo mais voltaria a ‘sofrer’, ocorre aos trinta e cinco anos de idade, quando nota que nao
déa mais para se livrar de tal sina, iniciando um recebimento mais organizado dos encantados.

Eu iniciei com idade de trinta e cinco anos, pra recebé mesmo. Pra mim trabalha,

porque eu vivia castigada. Era muito doente, febre, dor de cabeca, me jogaro, me
quebraro. (Irene, Registro de Campo, 2005)

Experiéncia também vivida por Fé:
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O meu ddo (dom) (...) eles me levaro pro fundo (...) de 14 eu vim pronta, trouxe espada,
maraca, tudo. SO que eu era crianga, a mamae disse que guardou, mas sumiro tudo. Ai
quando eu fez sete anos, eu ‘trabalhei’ mesmo. Eu fez ‘trabalho’ mesmo, até hoje. (Fé,
Registro de Campo, 2006)

Branco e Fé colocam que mesmo ap0s a entrega total as suas ‘praticas’, e isto quer dizer a
realizacdo das curas apresentadas publicamente, ainda assim, quando ndo realizam estas
precisam, na fala de Fé, ‘dd as passage’, pois se nao as fazem ficam com o estado de humor

bastante abalado.

Olha, se eu passa oito dias sem da as minhas passage, eu fico atacada. Se eu ndo
‘trabalho’, tenho que alimpa o ‘terreiro’, ‘da as passage’, se ndo passo mal. Fico
irritada, tudo me aborrece, dor de cabeca. Quando ‘do as passage’ tudo se resolve. (Fé,
Registro de Campo, 2006)

Branco também se refere ao seu estado de humor:

- T4 com a cara amarrada?
Ela ja sabe de mim (se referindo a esposa) as vezes tem dia que eu nem como aqui. Eu
passo, saio o dia todo. Quero fica sozinho. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Irene constantemente demonstra que ndo estd muito interessada em maiores conversas
com as pessoas. Mesmo benzendo ou realizando uma vidéncia mantem-se a certa distancia de
quem a procura, até mesmo no inicio de uma cura que serd realizada publicamente, mas apds a
esta, mesmo bastante fatigada, ela demonstra um melhor estado de humor em relagdo aqueles do

seu dia-a-dia.

O aspecto ‘da as passage’ mencionado acima ja foi anteriormente referido, (Galvao,1955,
p. 131b),coloca que os pajés mantém contato estreito com os companheiros, seja para realizar

curas, seja simplesmente para dialogar com eles, e ¢ no que se constitui o ato de ‘dé as passages.

Foram com estes detalhes que Irene, Branco e Fé me informaram a respeito de suas
trajetorias desde o momento das primeiras impressdes, com as quais ndo conseguiram definir e

lidar muito bem, até o momento em que hé a entrega as suas constantes praticas de cura.



126

3.2 0 CARATER DAS ACUSACOES.

O carater de acusacao que costuma perseguir aqueles que optam por outras formas de
contato com os seres divinos, neste caso, o universo da cura vivenciado em Sdo Caetano, também
se faz presente, em uma localidade proxima a este municipio, localizada na mesma regido do

Salgado paraense, trata-se de Itapua.

Neste local, Motta-Maués (1980,1993), Villacorta (1998, 2000) e Motta-Maués &
Villacorta (2000), mostraram as denuncias que as mulheres recebem quando possuem um papel
mais ativo em relagdo as praticas xamanicas por meio de interditos que estas sdo vitimas,
principalmente por possuirem uma exclusdo reconhecida socialmente em relacdo a pelo menos
trés dominios bastante importantes naquela sociedade. Sdo eles: a pesca, o poder e 0 xamanismo.
Neste ultimo, as autoras informam que quando as mulheres ndo ocupam uma situagdo mais
passiva- e que ¢ melhor tolerada- em relagdo a este e buscam atingir uma posi¢do mais elevada
que ¢ aquela de xama, serdo logo taxadas de Matintaperera. Contudo, apesar de ter detectado um
elevado niimero de mulheres que demonstravam ter dom para pajé, Villacorta (2000) no
momento de sua revisita a Itapud, verificou que nenhuma destas tinham conseguido se

estabelecer e ser reconhecida em tal condicao.

Em Sao Caetano as acusacdes existem, mas nao se configuram como em Itapud, onde as
mulheres sdo as maiores vitimas, se colocando como um problema de aceitacdo deste género no
ambito do xamanismo, isto ¢, no municipio em que desenvolvi esta pesquisa, inevitavelmente os
curadores e seus ‘filhos’ se acusam (mulheres e homens), mas estes questionamentos nao seguem
somente os rastros das mulheres, ¢ para todos os que se envolvem nesta ‘arte’, vindo inclusive de
pessoas menos tolerantes a esta pratica e com outras preferéncias religiosas. Até porque em Sado
Caetano a concepc¢do de Matintaperera, considerando aqui o colocado por Motta-Maués e por
Villacorta, ndo se relaciona a alguém ligado ao xamanismo, mas tem a ver com esta nogao
colocada por Maués.

A crenga existente ¢ a de que os fadistas, o labisonio € a matintaperera t€ém um pacto

com Satanas, pelo que sdo obrigados a cumprir o “fado”: vagar pela noite sob forma
inumana. No caso da matintaperera, cuja concepcdo ¢ mais elaborada, acredita-se que a
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mesma ¢ acompanhada por um “xerimbabo” (animal de estimagdo), um passaro
homoénimo que emite um assobio caracteristico, o qual também ¢ produzido pela dona,
e que denuncia sua presenca nas proximidades. (Maués, 1997, p, 39)

O comentério abaixo ajuda melhor compreender esta questao:

Aqui? Tem sim matintaperera, tinha mais. Atacavo o pessoal ai nos caminho, ficava
assubiando pra ispanta gente que saia cedo. (...) home sim, home pode s€ matintaperera,
s6 porque nao tem matintaperero, mas pode sé sim. Isso tem é a v€ com o fado. (Seu
Duca, Registro de Campo, 2006)

As acusacdes em Sao Caetano se conformam no sentido de responsabilizar outro curador
pelo fato de um individuo estar doente, isto €, foi vitima da maldade deste; ou surgem no ambito

da desqualificagdo do ‘trabalho’ do outro.

3.3 ENCANTADOS REGENDO A INICIACAO.

Estabelecidos os marcos de como o dom se manifestou, € necessario fazer referéncia a um
detalhe bastante importante dos processos iniciaticos de Irene, Fé e Branco. Perceberemos aqui
que nao diferente do colocado por Maués, afirmar que a ‘formacdo de curador’ foi realizada pelos
proprios caruanas ¢ buscar expressar uma maior fiabilidade e confianca por parte dos curadores
em relacao aos seus usos, onde reconhecidamente, sdo estas caracteristicas que as pessoas estao a
procura, e a contrapartida ao curador € o acatar e validar de suas praticas por parte daqueles que
constroem o seu circulo de relagdes. Importante perceber que as influéncias dos encantados nao
se limitam somente ao contato inicial destes para com o seu escolhido, isto ¢, no momento da
imposicao do dom, mas versara por toda a vida e demais atividades que o candidato a curador

venha desenvolver.

Outro fator que contribui para o respeito ¢ a consideragdo ¢é ser visto como pajé “de
nascenga”. Os melhores pajés sdo aqueles que ja nascem com o dom (...) Os melhores
pajés sdo, entretanto, aqueles que se “formaram no fundo” . (Maués, 1995, p. 240)

Galvao, ao mencionar o acontecido com Satiro, personagem encontrado em sua obra que
passou do status de benzedor ao de pajé, por ele mesmo; informou que como ele nao era pajé de

nascenga teve de contar com a ajuda de um pajé mais experiente para “endireitar” seus
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companheiros. Contudo, Galvdo ndo se resguarda em acrescentar que os pajés mais poderosos

sdo aqueles que expressam o dom ainda no ventre materno.

Diz-se que ainda no ventre da mae, o individuo assim dotado, ja se anuncia emitindo
gritos estranhos. Crianga, sofre de ataques e convulsdes, ou se comporta de modo
peculiar. Nao brinca com os companheiros de idade e desde cedo pratica maravilhas.
(Galvéo, 1955, p. 126b)

Lewis (1971, p. 61), mostra que entre os tungues, a possessdao por espiritos patogénicos
ajuda a compreender que ¢ dessa forma que se configura o chamado para exercer a funcdo de

Xxama.

Viérios curador tentaro me curd quando eu comecei senti aquelas coisa, mas nao
conseguiro. E porque com certeza eu tinha mais forca. Eu ji nem me lembro quantos
foro, mas também depois que eu comecei a trabalhd, morrero, mas ndo porque me
trataro, é porque eles ficavo falando de mim, e depois morrio. (Irene, Registro de
Campo, 2005)

Ocorrendo, de forma semelhante, também com F¢é:

De 14 (do fundo) eu vim formada, eu ndo fui preparada por ninguém, ndo. Eu ja vim
preparada do fundo. As contas (que ela possui nos bragos proximo ao pulso) eu trouxe
de 1a. Ndo doi, mas quando bate...Ndo pode baté. Se apertare eu fico roquinha. (Fé,
Registro de Campo, 2006)

Branco relembra o aviso do curador que informou ao seu pai que com o passar do tempo

seriam os encantados os responsaveis em inicid-lo na ‘arte’.

Ele tem arte de nascenga com ele, ¢ com o tempo eles mesmo vao aprontd ele (...)
porque eu nao aprendi, eu nasci e ja trouxe. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Sao exemplos de curadores que tiveram o processo inicidtico conduzido pelos proprios
encantados. Este fato foi sempre colocado com veeméncia pelos interlocutores, configurando-se
como uma necessidade. Isto permitiu perceber que enfatizar tal aspecto ¢ sindbnimo, por parte
destes, de dar maior énfase a sua pratica em detrimento da de outros curadores que tenham
‘aprendido a arte em livros’. Pois, um mecanismo bastante utilizado pelos curadores, em Sao
Caetano, no sentido de desqualificar os ‘trabalhos’ realizados por outros curadores ¢ mencionar

que sua formacao foi realizada no fundo pelos proprios encantados em oposi¢do aqueles que
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aprenderam técnicas de cura em livros, onde um bastante conhecido ¢ o de Sao Cipriano ou
aqueles denominados de ‘livros de oracdes fortes’. Pessoas com esta formacao diferenciada nao
foram referidas nominalmente, mas sdo sempre informadas. Nao posso afirmar se este estilo de
curador livresco de fato existe, ndo consegui detectar, somente as varias acusagdes, mas o
resultado esperado desta campanha, principalmente por parte do curador iniciado no encante, ¢ o
reconhecimento de uma maior credibilidade deste por parte de quem o procura. E isto ¢

inevitavel.

E colocado, também, que varios curadores tentaram tratd-los quando das primeiras
manifestagdes do dom que é sempre traumadtica, fato que ndo teve resultado significativo; ou
houve ainda a tentativa de se livrar do dom se entregando a uma outra religiao.

Ja pelejei, pelejei (...) ja fui crente, quando dei s6 tava eu e os banco da Assembléia,
tudo revirado. Eu nao queria, chegd o tempo de catorze, quinze anos (...) eu nao queria,

ndo. Eu queria ser crente, ndo acreditava nessas coisa.
(Fé, Registro de Campo, 2006)

Todavia, a influéncia dos outros curadores, a tentativa destes em ajudar no tratamento
desta pessoa que vinha experimentando os sintomas da corrente -do —fundo, onde essa doen¢a
aparece, quer se trate de um dom de nascen¢a ou de agrado, em determinado momento da vida
do individuo (Maués, 1999, p. 292) , e a posterior ineficicia deste ‘trabalho’, ¢ analisada pelo fato
daqueles possuirem linhas de cura menos fortes do que daqueles que ainda seriam iniciados nessa
‘arte’. Logo, os curadores formadores eram lembrados e reconhecidos como tendo menos forca
em seus ‘trabalhos’. Justificando, entdo, a pouca qualidade que ¢ hoje denunciada.

Varios curadd, mesmo, tentaro me curd quando eu comecei sentir aquelas coisa. Ja faz
tempo, ja nem me lembro bem, mas ndo conseguiro. Era porque com certeza eu tinha
mais for¢a. Eu ndo lembro quantos foéro, a minha mae que dizia, que lembrava, (...)

quando eles me trataro, eles usavo benzengao (...) fazio o ‘trabalho’, mas nenhum, mais
que outro conseguiu avangar no tratamento, nenhum. (Irene, Registro de Campo, 2005)

No caso de Branco, foi mostrada para este curador a necessidade dele atingir mais um
‘grau’ pelo fato dele ndo possuir a protecdo necessaria para realizar ‘trabalhos pesados’, mesmo
tendo sido primeiramente formado pelos encantados. Este episodio que pode ser pensado como
um segundo momento de sua ‘formacdo’ ocorreu no Maranhdo, o responsavel em ministrar o

processo que garantiu a prote¢do mencionada foi o ja falecido Z¢é Augusto, morador da cidade de
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Codo, situada naquele Estado. Neste caso, ndo ocorreu o questionamento da competéncia desta
pessoa que permitiu a Branco vivenciar o segundo momento do processo de ‘formacdo’ de

curador.

Eu fui trabalhd numa fazenda, ai um dia ele cheg6 14 (...) ele me chamou e perguntou de
onde eu era.

- De Sao Caetano.

- ‘“Trabalha’ pela ‘arte’?

-‘Trabalho’.

-Vocé ‘trabalha’ pela ‘arte’, mas ndo tem defesa do mal (...) porque eu t6 conhecendo
(...) eu vou ‘trabalhd’ pra vocé, da uma forca que vocé nao tem (...) vou déxa esse
punhal aqui, quando for vinte trés e trinta vocé sai nesse portdo, o primeiro bicho que
vem voceé da sete furada. Nao tenha medo.

O cara se aprontou, meia preta, calga preta, tudo preto, com dez minuto ele tava um
demonio transformado. Ele era um negdo (...) um metro e oitenta. Era cinco tambd, os
cara suavo pra baté. Tava incorporado nele o Tranca-Rua. Ai eu peguei o punhal,
quando veio era um bode, dei as sete furada nele. Ai ele disse:

- Agora vocé ta pronto, pro bom e pro mau, porque vocé ndo tinha essa forga (...)
porque qualqué macumbéro podia lhe mata.

(...) ‘trabalhava’ pela minha arte que Deus me deu. Agora, através de ‘linha de
umbanda’, como esse cara ‘trabalhava’, eu ndo vou dizé que eu tinha porque eu nao
tinha (...) ele me deu uma forga e me protegeu. Que hoje, gragas primeiramente a Deus
e meu ‘trabalho’, eu tenho protecdo (...) porque eu ja fui pronto pra isso com o rapaz de
Codo, porque eu nao tinha (...) se vocé tem o corpo aberto tem que si previni com uma
oragao (...), ou fecha o corpo. (Branco, Registro de Campo, 2006)

E constante o questionar da habilidade do curador eleito, na maioria das vezes, pelos
familiares da pessoa que vem mostrando os sintomas para se tornar um futuro agente de cura.
Este aspecto, ainda que se configure como passo importante para a constru¢do de um novo
curador, vem acompanhado de certo temor, onde a desconfianga de que se o candidato a curador
ndo passar por uma satisfatoria conducdo de seu processo podera ndo ser bem ‘formado’, ou
ainda, ter seus caruanas, logo, também seu poder, ‘roubados’. Ndo sdo raros os relatos de
tentativas feitas por pajés no sentido de ‘“roubar” ou “tirar” os poderes dos outros
(Maués, 1999, p., 202).

Pra formé nido demora. Ainda tem mais que tem pessoa que tem dom que ndo ¢é de
nascenca, ¢ de agrado. Si ndo cuidd, ndo manda tira, vdo unindo os caboco, vao, vao,
vao, e aquele aparelho ta ali pra recebé tudo eles (...) ai eu ja preparo aquela pessoa. Ai
tem aqueles de nascenga que por meio duma reza...s6 que tem aquelas pessoa que vao
tirando aquelas forca. Ai chega aquela idade de quinze e dezoito anos eles fico
pertubando. Ai leva pracula, prali, até chega naquele curad6é que vai organiza e ajeita

aquele aparelho, e coloca o que ¢ dele, o que serve e o que ndo serve...quem sabe o que
ndo serve ¢ quem ta formando. (Fé, Registro de Campo, 2006)
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E observavel também, o estabelecimento de relagdo discrepante para com aqueles que

foram iniciados, principalmente, pelas curadoras mencionadas neste trabalho, onde a explicagao

para tal fato continua sendo a relacdo de maior forca, poder e completude das ‘linhas curativas’

daquelas.

Eu ja preparei uma faixa duns cinco, mas quem ‘trabalha’ mesmo ¢ uma so6, ela ndo ¢
daqui, ¢ de Santa Clara, fica no outro lado de Deolandia. Ela ‘trabalha’ mesmo. Como
forma? Se eles tém a mesma ‘arte’ que eu tenho, que € o dom, ndo tem como, se eles
canto, ensino remédio, mas niao tem como se desenvolvé, ai os meu guia vao
desenvolvé eles. Quer diz€ (...) porque ela € batizada, tem tipo um outro batismo.
Naquele momento os meus guia ajudo ela, depois ela tem os dela, ela d4 o jeito dela.
Ela tem a linha que ela ‘trabalha’ e que eu nao ‘trabalho’. Ela pode té a ‘linha’ do mal e
eu nao tenho. Eu posso sé uma pessoa da Igreja e ela pode nem gosta de Igreja. A
minha ‘linha’ é de cura e de luz, a ‘linha’ do mal eu ndo tenho, outros tém, vai da
intengdo. (...) S6 que ela ndo tem as ‘linha’ competente, ela ndo tem aquela porgdo de
‘linha’ que eu ‘trabalho’ porque as for¢a dela sdo pdca. SO tem as que tinha que s€ pra
ela. Por exemplo, eu tenho uma ‘linha de cura’, de enfermagem, que ela ndo tem, ndo
veio pra ela. Eu tenho sete ‘linha’ e se ela tem trés é muito. Vai curas pra ela que ela
nao dé conta, ndo sabe. E ela ndo passa dessas trés, ndo pode, tem que sé€ aquilo, ta
determinado. Elas ndo terminaro ou nao tinha for¢a, ndo veio aquele dom. Eu nao,
porque eu fui pra frente, porque eu tinha todas essa, e foi pra frente. Se ela mete outras,
é valido, mas ndo faz efeito. E capaz até de mata ela porque pra coisa de maldade ela
ndo tem como enfrenta. Eu enfrento porque eu tenho forga. Eu tenho corage. (Irene,
Registro de Campo, 2005)

Contudo, a0 mesmo tempo em que o carater de disputa se faga presente, acompanha isto,

um sentimento de grupo, sentimento este que parece estar muito mais interessado em fortalecer

uma reunido especifica que acompanha um certo curador em detrimento de outro, € ndo

necessariamente como ¢ demonstrado na oralidade, isto €, estabelecer as bases para uma proficua

interacdo de varios grupos para com todos os curadores ali presentes.

Eu acho que ¢ uma besteira. Dize que a umbanda, ela é a paz e o amor, ela ¢ uma unido,
agora eu ndo sei porque um quer saber mais do que o outro. (F¢é, Registro de Campo,
2006)

Um cardter de disputa, entdo, se estabelece em termos de ser o curador de maior

referéncia, carater este que continua em relagdo aos seus iniciados. E um certame que se inicia no

plano sobrenatural e que faz meng¢ao a elementos como forga, ‘linha’ de atuagdo e a possibilidade

do curador ser ‘experimentado’ por seus iniciados. Estes dados, na verdade, se complementam,

isto ¢, quanto mais ‘linha’ o candidato a curador ‘puxar’, isto ¢, organizar em seu pantedo, o

‘trabalho’ terd mais forga e efic4cia garantidas.
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Tenho muita vontade de té filho-de-santo. L4 (em Pirabas) eu tinha. Aqui também eu
formei, ai quando acha aquela forcinha, ja vao ‘trabalha’ so, queria fazé bestéra pra
mim experimenta. (Fé, Registro de Campo, 2006)

Notei grande satisfagao quando foi possivel mencionar, para mim, um outro curador, das
proximidades, que pelo fato de possuir preparagdo limitada (e a culpa disto nao pode ser, em todo
caso, atribuida a quem conduziu o processo iniciatico, pois esbarra em um determinismo pouco
explicado) logo, ‘trabalho’ deficiente, ndo conseguindo solucionar um infortinio que lhe ¢

apresentado.

Além de enfatizar que a ‘formacao’ de curador foi realizada pelos proprios caruanas, um
outro exercicio realizado pelos curadores para tentar colocar-se em um patamar superior em
relacdo a um outro que realize atividades semelhantes ¢ chamar a atencdo para relagdes
construidas em um maximo nivel de proximidade para com os encantados desde os primeiros
contatos, € que se seguem até¢ hoje. Isto porque como bem afirmou Lewis (1971, p. 65), o
xamanismo supoe uma relagdo especial com a divindade ou divindades, e afirmar este laco, ou
melhor, esta maxima aproximagdo, com caracteristicas bastante peculiares, funciona, em Sao
Caetano, como uma excelente campanha para um maior crédito em relacao ao que ¢ apresentado

por um determinado curador em detrimento ao mostrado por outro.

Nesta realidade, Lewis (1971, p. 66), mostra que a relagcdo entre o devoto e o espirito (...)

¢, frequentemente, representado diretamente em termos ou de casamento ou de camaradagem. E
isto me foi assim relatado:

L4 (no fundo) é uma cidade igual aqui. Eu sou casada no fundo. La tem os bom ¢ os

mau. Os bom que tavo me protegendo e os mau que querio me da aquela fruta pra mim

comé e nao volta mais. Casei com o rei Sebastido. Ele baxa em mim, mas ¢ muito
dificil. E ele que comanda no fundo.(F¢, Registro de Campo, 2006)

Os curadores relacionam a supremacia de seus ‘trabalhos’ ao fato de serem ‘formados’
pelos caruanas; e por explorarem os meandros de uma relagdo que ndo deve despertar diivida de
seu nivel de interagdo. Isto permite que eles afirmem que os seres invisiveis 0os acompanhardo nas
curas, fazendo com que aqueles, constantemente, ou a cada troca de caruana em uma mesma

sessdo de cura, enfatizem que ¢ somente com aquele curador que os verdadeiros encantados se
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facam presente, dado o estreito elo que os relaciona desde os primeiros instantes de contato entre

curador e caruanas.

Nesse sentido, o resultado desta competicao velada que se converte em hierarquizagao
entre curadores, se estabelece em nivel sobrenatural, ao se refletir no social, sera inevitavel a
atribuicdo de maior confianga e o posterior aumento da procura ao curador que se mostra como

mais competente, sendo ulteriormente reconhecido como tal.

Encontrei, em Sao Caetano, uma atmosfera que compreende os seguintes aspectos. O
primeiro faz referéncia a vontade dos curadores em formar outras pessoas na “arte”, até porque
esta ¢ uma atividade que perseguird todo curador ja ‘formado’ e estabelecido, de modo que dai
uma grande unido fosse construida entre os praticantes da cura. Contudo, esta intencao ¢ frustrada
pelas mesmas pessoas que expressam o desejo acima, isto ¢, na contramao deste anseio ocorre o
constante exercicio, por parte do curador que conduz a formag¢do de um discipulo, de
questionamento da qualidade dos ‘trabalhos’ que serdo realizados posteriormente por este, bem

como da forca de seus caruanas.

O segundo ¢ a questdo da disputa presente entre o curador a ser ‘formado’ e os demais
curadores que tentam conduzir o seu processo iniciatico, o que na verdade reflete, em alguma
medida, uma resposta ao aspecto primeiramente mencionado, pois antes de se tornar um curador
autonomo e estabelecido, este devera ter passado pelas maos de um curador mais experiente para
‘endireitd o aparelho’. E, posteriormente, anular a importancia do curador condutor do processo
para que desta forma suas praticas sejam vistas, até mesmo pela pesquisadora, como ndo partindo
de uma linha de descendéncia humana, mas sobrenatural. Entretanto, uma possibilidade para que
nao se dé continuidade as denuncias, mas que no entanto jamais sdo descartadas, entre o curador
dotado de mais experiéncia e o discipulo, ¢ optar pela afirmativa de que a conducdo do processo
iniciatico foi realizada pelos caruanas em resposta ao agrado destes em relagdo a um individuo

que tenham escolhido, o qual, no futuro, vira desenvolver atividades relacionadas a cura.

Afirmar incessantemente o fato que os caruanas primeiro impdem o dom de uma forma

traumadtica, e depois estes mesmos se responsabilizam em encaminhar o escolhido para um
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melhor usufruto das potencialidades daquele acaba por ventilar momentaneamente as acusagoes
entre as pessoas em um nivel que ndo ¢ o sobrenatural, uma vez que anula qualquer relagdo
anterior entre os individuos, pois, se valer da desqualificacao do curador que em algum instante
deu sua contribuigdo para a construcao de uma nova carreira na ‘arte da cura’ ¢ abrir perspectivas
para qualificar uma série de usos e praticas como mais positivos se comparados, estes mesmos
aspectos, com os realizados por outro curador caso este tenha tido uma grande contribuicdo

humana para a constru¢do de sua carreira.

E por isso que, afirmar que os caruanas que ‘baixam na cabega de um curador’ sdo mais
verdadeiros do que os que ‘baixam’ em outras cabegas; ou que em determinado lugar, certo
curador faz uso de artimanhas, como € o caso da utilizagdo de livros para melhor convencer de
suas técnicas, € um exercicio incessante. Vejamos uma passagem registrada em meu diario de

campo que ilustra o acima aludido.

Na tentativa de convencer-me que somente ali e com aquela curadora é que a verdadeira
cura é realizada e os verdadeiros caruanas se fazem presente, o caruana que ‘estava na cabega’
de Fé, Z¢ Raimundo, insistia em afirmar para mim e para o publico que la ndo havia nenhum
livro, que eu poderia procurar em qualquer canto daquele ‘casebre’, principalmente naquele
altar, pois aquela ‘filha’ ndo precisava de livros porque foi formada no fundo quando ainda era
crianga, e que ainda hoje estabelece excelentes relacoes com seus caruanas.

Outro aspecto que se estabelece na perspectiva da disputa tendo como pano de fundo uma
relacdo com caracteristicas estreitas para com os caruanas ¢ a questdo da manipulacido de
elementos da flora para a feitura de banhos, este ¢ um uso que muito chamou a ateng¢do de
Napoledao Figueiredo no momento de suas pesquisas, € que em S3o Caetano, também se
configura com caracteristicas que buscam salientar maior eficacia em relagdo aos preparos feitos,
e depois comparados, com aqueles produzidos por um outro curador, baseando este julgamento
numa maior ou menor aproximagdo em relacdo aos encantados no momento da feitura destas

substancias utilizadas como medicamentos para varias situagoes.

Nas diversas etapas dos varios trabalhos de campo que desenvolvemos na Amazodnia,
estudando os experimentos religiosos existentes na area, um dos aspectos que mais nos
chamou atenc¢do foi a utilizacdo de vegetais, animais e minerais, quer nos cerimoniais
observados, quer no receitudrio da “medicina de folk” ou ‘medicina popular” utilizada
por segmentos de populagdo urbana ou pela populagdo interiorana da regido.
(Figueiredo, 1994, p. 75)
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Nem sempre os curadores informavam possuir os vegetais em seus quintais, por isso, para
que se resguardassem da incumbéncia de garantir que conseguiriam todos os elementos
necessarios para a produ¢do dos banhos, costumavam, em momento ritual, perguntar as demais
pessoas presente se havia ou nao facilidade para conseguir nas matas de Sao Caetano as plantas
necessarias.

Quando ndo ¢ eu € o guia que ensina o remédio porque ali eu ndo t6 lembrada. A gente
ta ali como esquecido, num sonho. Ai, de repente, disperta. Assim sdo essas coisa. Ai

depois eu vou vé€ a receita, vé o que foi que eles ensinaro pra v€ se eu tenho o remédio
no quintal. (Irene, Registro de Campo, 2005)

F¢é coloca da seguinte forma:

Fago o ‘trabalho’, ai passo o banho, e tem a dieta que tem que cumpri. As vezes receito
remédio de farmacia. Tudo depende, depende da pessoa, do problema...aquilo ¢ um
consultorio pr’agente. Num vé que eles ensino duma parte, o pessoal comento de 6tra.
Tem remédio que eles ensino que eu ndo conhego, ai vao, procuro, ai pronto, curd. Aqui
eu planto umas ervas, pr’ali eu plantava mais, aqui so ¢ pedra. (F¢, Registro de Campo,
2006)

O que ocorre ¢ que num primeiro instante do ritual de cura as entidades cantam suas
respectivas doutrinas, fazem oracdes e realizam algumas curas que precisam ser reforgadas no
periodo seguinte desta circunstancia. O preparo dos banhos serd posterior a este momento, no dia
que se segue, seguindo a prescri¢do realizada pelos caruanas, na noite anterior, durante a situacao

ritualistica.

Mas tem momento que eu posso fazé um remédio sem té sido indicado por eles, porque
eu ja sei o remédio, ja conheco da doenga. Porque eu sei o que é pra dor de cabega, dor
de dente...esse conhecimento ¢ um dom, ninguém me ensina. S6 de olha eu conhego, ja
sei pra que € aquilo, vem na mente (...) quando eu t0 fazendo os remédio eu sinto a
presenca deles. Eu converso com eles, e ndo ¢ s6 na hora dos remédio, ¢ qualqué hora.
(Irene, Registro de Campo, 2005)

O que notei foi que em todo este processo colocado acima, os curadores afirmaram estar
impregnados da influéncia dos seres encantados no momento de preparo das manipulacdes.
Afirmar este fato ¢ fundamental, uma vez que prova a ndo busca deste conhecimento em outras
referéncias, muito menos nos ‘livros’, tendo como fonte um dom que ¢ de nascenga, o que acaba
por garantir a quem consome estes banhos, que por conta desta constante proximidade, seja em

circunstancia ritual ou ndo, a eficacia esperada, pois fica enfatizado que em nenhum momento o
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encantado abandonou o seu ‘filho’, particularidade que recupera o elo estabelecido entre o
caruana e¢ o curador desde a génese de seus contatos, € que vai se repetindo em suas acdes

posteriores, podendo este evento ndo se repetir com outro curador, desqualificando este tltimo.

Por outro lado, sendo um dom de nascenga, ndo ha necessidade de aprendizado de
“medicina’ em nenhum “livro”, pois os conhecimentos vém naturalmente a “mente” ou
“cabec¢a”, ditados certamente pelos caruanas que acompanham o “pajé”. (Maués, 1999,
p- 288)

O curador ¢ capaz de solucionar os mais variados casos que lhes sdo apresentados, dai que
quando as pessoas, em Sao Caetano, se referem a este personagem, € no sentido de confirmar esta

completude. Maués a respeito disto, comentou:

E no entanto a figura do pajé que ainda desempenha, em éreas tradicionais ¢ de
colonizacdo mais antiga, como o litoral paraense e o Baixo Amazonas, o papel de
médico popular mais importante. Ademais, o pajé pode também exercer as fun¢des do
experiente (que conhece um grande numero de remédios da flora e da fauna), do
benzedor e da benzedeira (que benze os doentes para propiciar a cura) e, se for mulher,
de parteira (sendo, neste caso, muito solicitada, por ser “parteira de dom”, isto €, que
trabalha com assisténcias dos encantados). Nenhum desses especialistas pode, no
entanto, exercer as func¢des especificas do pajé, que ¢ um xama inspirado. (Maués,
1999, p. 201)

Irene informa a respeito de suas outras agdes:

Eu fago as vidéncia; benzo; coloco uma parte no luga... ai eu ensino o remédio pra
coloca em cima que € pra disincha (...) é o azeite e amor-crescido com um poquinho de
sal, ai prepara e amarra em cima, dai uns dia ta bom; fago parto, ajeito a crianga porque
se ela ta torta eu indireito e ela fica normal (...) eu sinto s6 de p6 a mdo (...) ai eu receito
remédio fortificante por causa de ndo enfraquecé a crianga. Quando comega da enxume
nas perna, digo pra fazé banho, pra elas banha as perna. Pra disincha as perna ¢ bom
folha de eucalipito, canela, patichuli, faz o banho e banha a perna. (...) isso vem de dom,

eles passo tudo certinho pra mim. (Irene, Registro de Campo, 2005)
Fé informa assim:

D6 passe, fago vidéncia...o que eu sinto? E um calor que chega escorré, quando do
conta de mim a crianga ja nasceu. E uma coisa deles comigo que eu nio sei. Quando do
conta ja tenho cortado o imbigo, t4 tudo prontinho. Aqui ja peguei mais de vinte
crianga, nunca teve problema (...) ajeito brago, perna, ajeito sim. E depois eu fico me
apalpando. Como ¢ que ¢, né? (F¢, Registro de Campo, 2006)

Branco realiza fungdes semelhante as curadoras acima, menos os partos que ¢ uma

atribui¢ao eminentemente feminina.
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Sdo esses tipo de ‘trabalho’ que eu fago. Benzo crianga, quebranto, tiro malineza de
bicho, de oiara. Eu tiro na hora e amostro. Primeiramente eu oro muito e entrego pra
Deus. Fico concentrado, se {6 pra tird seis horas, tiro seis horas, se fo pra tira meio- dia,
tiro meio-dia. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Assim, 0 modo como o do dom xamanistico se manifesta, que pode ser de ‘nascenca’ ou
de ‘agrado’, ndo ¢ menos traumdatico em nenhuma destas circunstancias, o que pede que o
candidato a curador seja ‘tratado’ para que se ‘forme’ como tal. Contudo, ¢ a maneira e por quem
serd conduzido este processo de formagdo que fara toda a diferenca na avaliagdo da carreira de

curador por parte da sociedade e dos demais curadores existentes nesta.
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4. A ORGANIZACAO DO UNIVERSO SOBRENATURAL.

Apresento, agora, os personagens que ilustram os ‘trabalhos’, bem como a forma em que
estdo organizadas as ‘linhas de cura’ dos interlocutores, ‘linhas’ estas que organizam os caruanas,
e a partir dai passam a proporcionar melhora a males fisicos e a outros que fogem a esta logica.
No caso de Irene, estas ‘linhas’ costumam dar destaque a determinado guia, o que ndo quer dizer
que somente este personagem destacado se apresente ai. Elas possuem carater variavel no sentido
de que em dada cura ndo héd definicdo exata do guia que participara desta. H4, sim, os mais
requisitados e que j& possuem fama de excelentes curadores. No entanto, ha encantados que no
momento ritual apenas pedem licenca para cantar suas doutrinas e logo vao embora. Este circuito

se repete em todos os curadores aqui mencionados.

Alguns guias ou caruanas que chegam pedem para ver o doente a quem o trabalho ¢
destinado, mandam defumar-lhe o corpo, ou passar cachaga em sua pele. Mas somente
um guia especial ¢ que faz o tratamento propriamente dito. Trata-se do “mestre
curador”, que também chega dangando e cantando sua doutrina. (Maués, 1999, p. 196)

Irene possui, mais ou menos, cerca de quarenta guias organizados em sete ‘linhas’. No
caso de Fé, esta ‘trabalha’ com setenta ¢ uma ‘linhas’. Branco, divide suas atividades em
‘Trabalhos de Pena e Maraca’, o qual compreende os ‘trabalhos leves’; e fora da logica do

‘Trabalho de Pena e Maraca’, ha os ‘Trabalhos Pesados’ que estdo na ‘Linha de Terréro’ .

Comecando com Irene temos entre as criangas os seguintes encantados: Menina das
Flores, Menina das Estrelas, Menino da Luz e Mariazinha. Nos ‘trabalhos’ ajudam a compor as
‘linhas’ com a finalidade de curar, trazendo com eles o ethos infantil, estando completamente

excluidos dos ‘trabalhos’ de parto.

As crianga ¢ tudo encantadinho. Chego, vado brincando, sdo de luz, sdo crianga. Eles
faze como criancinha, brinca (...) tu ia gosta de v€ eles canta (...) e nem é a minha voz
(...) a crianga ajuda na cura, mais no parto nao. (Irene, Registro de Campo, 2005)

Ha o Benedito que ¢ espirito de um médico, ndo esta na categoria de encantado como ja
foi definida, e agora continua suas fun¢des médicas pos-morte, realizando estas nos ‘trabalhos’ de
Irene. E uma entidade que adota trés fungdes, pois a0 mesmo tempo em que realiza curas nos

momentos rituais, ainda assiste a curadora nos partos ¢ nos seus afazeres de puxadora, o qual
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consiste em colocar algum osso do corpo que acidentalmente tenha saido da posi¢@o correta, ou
‘puxar’ a barriga de uma gestante para ‘colocar a crianca no lugar’, caso esta ndo esteja em

perfeita disposicao.

E tem o Benedito (...) ele é um adulto (...) é espirito de médico (...) ele fez varias cura
(...) porque ele era cirurgido, ai o espirito fico procurando uma pessoa (...) ¢ o mais
famoso da cura, do parto (...) me ensina fazé€ remédio pra cabecga (...) t& sempre me
ajudando na cura porque ele fazia isso. Afinal, pra todas coisa, né? Trabalha com
espinha dorsal, é tudo. Remédio pra derrame, pra cabeca...afinal, pra todas cura. E por
isso que eu faco tudo isso com ele na minha cabega. Ele fazia tudo essas coisa. (Irene,
Registro de Campo, 2005)

Benedito ¢ um guia que Irene se refere sempre com discurso repleto de muita
credibilidade, pois, consegue sanar até as doencas que fogem da légica da malineza, esta,
bastante comum no ambito da pajelanca, como € o caso da meningite. Atribuicao esta ligada
certamente ao exercicio da medicina que realizava em vida, mas sempre enfatizava que a eficacia

do tratamento depende da brevidade com que os ‘trabalhos’ dela sdo solicitados.

E remédio contra tlcera, cancer, gastrite. Ndo tando avangada a ulcera ¢ o cancer,
porque tando, nem ele (Benedito), s6 Deus mesmo. Ele ¢ o melhor dos médicos.(Irene,
Registro de Campo, 2005)

Ao falar de Benedito, refere-se aos médicos com inseguranga no que diz respeito ao
carater ambiguo presente em suas praticas, isto €, assim como concebem a cura, trazem a

possibilidade de decidir sobre a morte do paciente.

O proprio médico € assassino (...) entra um doente pra sala, quando ele vé que modo o
cara ndo tem cura, ele aplica uma inje¢do. Fala que ele morreu, ndo agiiento (...) quando
acaba, ele matd. (Irene, Registro de Campo, 2005)

13

Esta men¢do tem muito haver com o explicitado por Loyola (1979, p. 228) onde “a
desconfianga que as classes populares tém com a medicina oficial se exerce mais sobre o médico
e suas manipulagoes do que sobre o saber médico”. Neste caso, Benedito acaba por fazer parte
daquele sistema de cura por ser capaz de provar, primeiramente a curadora, que ¢ apto a
abandonar o exercicio ambiguo do médico, entregando-se numa relagdo que se estabelece no
sobrenatural entre ele e Irene; e ap0s esta fase, se permitem dar respostas concretas as pessoas, as

expressando na eficacia do xamanismo enquanto pratica médica popular.
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Irene enfatizava constantemente o carater variavel das ‘linhas de cura’, isto ¢, apesar dos
quarenta guias, pode vir em uma cura um conjunto irregular de encantados, dentro de uma
‘linha’. E aqui, a curadora ja se refere a personagens vindos de outra matriz religiosa. E o caso de
Erundina, Mariana, Z¢ Raimundo e Bilu.

Eu tenho quarenta guia (...) eles vém dois, vém trés, vém um. SO que as vez ja vem
diferente, mas o Benedito ‘trabalha’ muito em cura, mas se ele ndo vim, vem outro.
Tem a Erundina, a Mariana, o Z¢ Raimundo, o Bilu, a Jarina...eles sdo danado pra cura.
Sdo bom também. Os 6tro vém pra compo a linha, mas eles ndo baxo tudo. Tem vez

que vem eles e tem vez que vem os 0tro, mas s6 que agente nao sabe quem vem, ¢ na
hora. (Irene, Registro de Campo, 2005)

Uma vez mencionados estes guias e procurando mostrar as construgdes singulares da cura
vivenciada e legitimada pelo odivelense, seja na condigdo de curador, de doente ou de
expectador, chamo atengdo a forma como estdo dispostas as sete ‘linhas’ que compdem a

estrutura curativa mencionada por Irene.

)] Linha do Dom

II) Linha da Cura

II)  Linha do Remédio

IV)  Linha do Parto

V) Linha da Magia

VI)  Linha Branca

VII) Linha do Ar e/ ou Pensamento

A ‘Linha’ do Dom ¢ representada pelo anjo da guarda de Irene, dom este viabilizado por
Deus, Espirito Santo e pelo outro componente da Santissima Trindade, o Filho. Sdo estes

personagens que justificam a utilizagdo das oragdes catdlicas nas curas.

A primeira ‘linha’ é a estrela do meu anjo da guarda porque é um dom que Deus me deu
também pelo conjunto da Santissima Trindade, que é por isso que eu ‘trabalho’ com as
oragdo de dentro da Igreja. E a ‘linha’ que comanda, porque primeiro Deus, depois o Filho
e o Espirito Santo, e o anjo da guarda que € nossa luz. Essa ¢ a primeira porque tem o dom
e organiza as oOtra.(Irene, Registro de Campo, 2005)
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A seguir hd a ‘Linha’ do Remédio que é comparada a medicina e a atuagdo médica, esta
Giltima realizada por Bila. E pela ‘Linha’ do Remédio que Irene coloca em pé de igualdade os
servicos que presta a comunidade em relacdo aos dispensados pelos profissionais de satde
publica em relagdo a hierarquizagdo que estes tentam impor em referéncia as técnicas usadas por

eles.

A ‘Linha’ de Cura marca bem para que Irene ‘veio’: para curar, a marca da predestinacao.
Considerando que na concep¢do da curadora cada pessoa terd de desenvolver na vida
determinadas atividades previamente estabelecidas em um plano que ndo ¢ o que vivemos, e sim
em um que ¢ sobrenatural. A atividade dela, por exemplo, é por fim aos sofrimentos
atormentadores dos seres humanos. Aqui, na constru¢do da organizagdo desta ‘linha’, abaixo de
Deus vem José Tupinamba e Made Jurema. O primeiro ¢ o rei dos curadores na “Terra do
Pecado”, o qual vem de seu habitat, a cidade de Maiandeua (que segundo as concepcdes dos

curadores estd no ‘fundo), para ajudar seus ‘filhos que tém arte’.

Tem dom pra tudo, eu tive pra cura (...) o chefe é Deus, o segundo ¢ José Tupinamba. Ele
¢ um rei. O rei dos curadores na “Terra do Pecado” (...) e a cidade dele ¢ tdo linda que se
chama Maiandeua.(Irene, Registro de Campo, 2005)

A cura ¢ explicada por ela na légica do dom, mas ¢ claro que ha aqui um processo de
observagdo, acimulo, e conhecimento realizado por Irene em relagdo a forma como as

substancias encontradas nas ervas agem no organismo humano no sentido de estabelecer a cura.

Na ‘Linha’ do Parto ha destaque para Benedito e mae Jurema. O primeiro, como ja
referido, foi médico em vida, agora tem como principal instrumento o corpo da curadora que
auxilia a ambos nas curas, partos e puxagdes.

Ele faleceu. Era médico. Ele fez varias cura, porque ele era cirurgido. Ai o espirito ficou
e procurou uma pessoa. (Irene, Registro de Campo, 2005)

A ‘Linha’ do Parto ¢ também representada por mae Jurema, e explicita a outra funcdo de

Irene na comunidade. O oficio de parteira encontra-se nos limites entre o saber médico e o




142

religioso, uma vez que as técnicas utilizadas emanam dos seres espirituais € aqui o que ¢ visto

como médico e religioso se encontram imbricados.

Do momento em que diagnostica a gravidez até o instante do parto constroem-se situagdes
repletas de ritualizagdes que confirmam estreita ligagdo com o sobrenatural. Na circunstancia
mencionada, os caruanas sempre estdo por perto para auxilia-la. A maneira como o conhecimento
obstétrico ¢ conduzido ndo demonstra menos inten¢do de desconectar o carater médico do
religioso. Até porque pude observar no caso de Nalva, nora de Irene, um profundo ar de
agradecimento por ter podido contar além da ajuda de Irene, também com a ajuda de Mariana no
momento de seu parto. Mariana ¢ um ser encantado que auxilia em partos e pede que as criangas

sejam envolvidas em um tecido vermelho, sua cor predileta, como forma de protecao.

Isto me permite compreender que ha uma demanda pelo conciliar dos elementos magico e
médico, dado que para a mulher que vai ‘dar a luz’, este momento por si s6 consiste em situagao
de alto valor simbolico, podendo ser melhor vivenciada num sistema que lhe permita extravasar e

confirmar estas sensacoes.

Quanto a referéncias as ‘Linhas’ da Magia, Branca, do Ar e/ou Pensamento, ndo ¢
possivel construir maiores comentarios a partir da fala da curadora, pois, segundo esta, ¢ nestes

trés campos que estao os maiores segredos da ‘arte da cura’, ndo podendo ser revelados.

Salientei em cada ‘linha’ os principais representantes, mas ndo podem ser considerados os
exclusivos componentes. Esta ndo exclusividade garante a rotatividade dos caruanas nos rituais e
nas ‘linhas’. Independente deste carater, ¢ principalmente o estreito vinculo de Irene com seus
caruanas, o foco agregador de funcdes que sao melhores visualizadas quando participei das curas,
onde vi os encantados pedindo para algum expectador anotar a manipulagdo de ervas que melhor
resultado trard a queixa do doente. Apos o ocorrido, acompanhei Irene na feitura destes
‘medicamentos’, e fora do momento ritual, percebi que por mais que o caruana realizasse a cura

no instante ritual — e a técnica mais utilizada era a da sucg¢do, onde a curadora colocava os labios
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no local afetado pela doenca, sugando, atrelando isto a banho de cachaca e defumacdo da area
afetada pela fumaca de tauari — este procedimento devera ser reforcado por meio do uso de ervas
que a curadora manipulard, a partir de uma receita previamente definida pelos guias.

O guia receita o remédio (...) ta ali (...) como num sonho. Ai, de repente, desperta. Ai
depois eu vo vé a receita (...) (Irene, Registro de Campo, 2006)

Contudo, ha momentos em que a curadora expressava ter autonomia na feitura dos
remédios, “tem momento que eu posso fazé um remédio”. Ao ser indagada a respeito da forma
que adquiriu o conhecimento do principio ativo das ervas, ela mostra 0 dom como responsavel
por tal saber. O que nao elimina totalmente a necessidade de estar conectada aos caruanas para
fazer uso das informacdes que possam viabilizar a melhor utilizagdo das plantas. Até porque, se
coloca este aprendizado em termos de dom, este se configura pela aproximacdo entre caruanas e
curador. Em um outro momento em que conversdvamos, afirmou que ocorreram situagdes onde
no ato de estar preparando um medicamento, sente a presen¢a dos caruanas, podendo vir a ser

estes a terminar a manipulacao das ervas.

Outra constru¢do bastante singular referente a forma como Irene vivencia a pratica
xamanica esta relacionada a uma diferente nocao de ‘viagem’ pronunciada e realizada pela
curadora ao mundo dos encantados. H4 mencao de tal deslocamento em Galvao, onde coloca que
0s xamas, ao visitarem o encante, aprendem 14 as técnicas de curas necessdrias para serem
utilizadas nos doentes, podendo, neste local, travar intensa luta com o intuito de combater
espiritos causadores das doengas.

A capacidade de viajar pelo fundo dos rios ¢ a que distingue os pajés mais poderosos,
os chamados sacacas. Acredita-se que possam permanecer dias ou semanas seguidas
sob a agua e viajar enormes distdncias com a maior rapidez. Todo sacaca tem um

“porto” ponto de partida e chegada de suas viagens. Diz-se que para atravessar os rios
os sacacas se vestem de uma “casca” de pele de Cobra Grande. (Galvao, 1955, p.129)

Ja Maugés, em seu estudo acerca da pajelanca cabocla em Itapud, municipio de Vigia- PA,
também encontrou referéncia a pajé que realizava tal viagem, ainda que ndo tenham sido

numeroSos Casos.

O mais famoso pajé do municipio foi Procépio Souza, morador de Itapua, ja falecido
(...) as vezes, viajando de canoa entre Itapua e Vigia, jogava-se n’agua e prosseguia
“pelo fundo”, chegando com muita antecedéncia em relacdo aos outros viajantes,
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completamente enxuto. Sabia das coisas antes que lhe contassem, era “adivinhdo” (...)
Na regido do Salgado nunca via a expressao “sacaca”, mas todas as referéncias a pajés
do género de Procdpio Souza dizem respeito a pessoas ja falecidas. (Maués, 1999, p.
239)

O que chama ateng@o no que ¢ narrado por Irene ¢ o fato que o deslocamento realizado
por esta curadora- e que ela define como ‘viagem ao encante’- ¢ realizada de um jeito diferente.
Irene coloca que a cidade dos encantados, informada por ela como Maiandeua, reproduz os
padrdes de cidades nas quais vivemos. Ela diz que neste local ha ruas, pessoas (encantados),
iluminacao, pracas, casas e etc. Quanto a esta descricdo faco duas colocagdes: a) uma em relagao
a forma como os encantados se deslocam em nivel espacial para realizar a cura; b) a outra tem a

ver com 0 que acontece com Irene ao ter seu corpo tomado pelos caruanas.

O bem-estar de um doente que procura Irene reflete o ‘trabalho’ conjunto desta atrelado a
acdo das entidades ‘companheiras’. E aqui, o elemento fé, tanto da curadora, quanto de quem a
procura, bem como dos demais que legitimam aquelas praticas, ¢ fundamental. Mas o peculiar é
que no momento em que o ritual solicitado por alguém ¢ realizado, salta aos olhos uma nogao de
comunicagdo e espago diferenciada em relagdo a trabalhos anteriormente escritos referentes ao

mesmo tema.

Enquanto os sucessivos caruanas vao chegando, baixando na cabega da curadora,
firmando seus pontos, cantando suas doutrinas e dando suas contribuigdes no sentido de
solucionar as ‘queixas de um filho’, 14 em Maiandeua, os outros guias que ndo foram convidados
a participar daquele ‘trabalho’, permanecem reunidos em uma espécie de assembléia, juntos e
concentrados, enviando forcas e energias as entidades escaladas a ‘trabalhar’ naquele instante na
“Terra do Pecado”. Isto reflete uma maneira de pensar a espacialidade e o ato de comunicar no
viés de dois mundos- o sobrenatural e o ndo sobrenatural-, tendo estes um carater complementar,
que a partir das agdes da curadora consegue aproxima-los, ao mesmo tempo em que se reduzem
consideravelmente as fronteiras, quase as anulando, facilitando o ir e vir de energias
propiciadoras do bem-estar solicitado. Lewis (1971, p. 63), ao mencionar os caribes negros das
Honduras Britanicas coloca a concepgao destes sobre a relagdo do xama e o poder que ele possui,

que véem aquele como que fazendo funcionar uma “ligacdo telefonica” entre o homem e Deus.
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Logo abaixo temos Irene informando sua concep¢do a respeito do colocado anteriormente:

Quando uns tdo aqui ‘trabalhando’, os outro tdo em Maiandeua. Sabe aquelas reunido
da Camara dos Deputados? Pois ¢, ¢ assim (...) envio for¢a e luz pros que tdo aqui
‘trabalhando’. (Irene, Registro de Campo, 2006)

Ainda em relacdo a dimensdo simbdlica referida pela informante, no que diz respeito ao
seu modo de vivenciar a cura e de deixar nesta as suas contribui¢des, ela colocou-me uma
situagdo peculiar quando evidencia o que lhe acontece no momento em que seu corpo ¢ tomado
pelos caruanas. Ao trazer novamente a idéia de Maiandeua, ja definida como a cidade dos
encantados, ela relaciona o que ai acontece com episodios cotidianamente vistos nas casas de

saude.

O espirito de Irene ao se desprender de seu corpo, o qual serd ocupado pelos caruanas,
fica sendo assistido e medicado pelos enfermeiros em um hospital na cidade encantada que ja
mencionei, pois o cansago acompanhado de muito desgaste de seu corpo e espirito sdo enormes,
tanto pela utilizagdo do corpo pelas entidades, quanto pelo deslocamento do espirito para um

outro mundo. E uma menc¢do de ida ao local habitado pelas entidades que possui certa

particularidade se comparada a referéncia encontrada em Eliade.

O xamd é um sacerdote inspirado que, em transe extatico ascende aos céus em
“viagens”. No decorrer dessas jornadas, ele persuade ou até mesmo luta com os deuses,
a fim de assegurar beneficios para seus semelhantes. (Eliade apud Lewis, 1971, p. 56)

Irene ndo vai ao mundo destes para ai aprender técnicas curativas, ou entdo enfrenta-los.
O trajeto cumprido por ela até Maiandeua também nao ¢ realizado pelo conjunto corpo e espirito
que a constitui, mas somente por este ultimo, para que ndo fique completamente ‘solto’, sendo

preparado para o retorno.

No caso de F¢, logo que comecgou a ‘trabalhar’ desenvolvia o que ela denomina de ‘Pena e

Maraca’, que em sua definicdo trata-se de ‘trabalhos’ mais simples.

Hoje o meu ‘trabalho’ ¢ diferente porque ‘trabalho’ com povo de rua, e é ‘trabalho’ com
magia. Eles ndo ‘trabalhavo’, ‘trabalhavo’ s6 com ‘Pena e Maracd’, s6 com sete ‘linha’,
mesmo. (Fé, Registro de Campo, 2006)

O povo de ‘Pena e Maraca’ esta dividido em “Povo ou Caboco do Ar e de Rua”:
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Sdo os que faze ronda, vao busca. Faze ronda, por exemplo, fizero uma malineza pra ti,
solta o povo do ar e de rua que vao procura. (Fé, Registro de Campo, 2006)

Povo da Mata:

E o povo que vai receber as vidéncia na mata. Que faze as afirmacio, eles baixo em
‘terreiro’ também. (Fé, Registro de Campo, 2006)

E do fundo:

Que luto pelas demanda. Eles vive...nem sei te explica, eles navego. E que nem pescadd
que vive na agua, numa encantaria ‘no fundo’, ¢ ai que eu fui. (F¢, Registro de Campo,
2006)

Agora faz o que ela define sendo ‘Trabalho de Tambd’. Como ndo conhecia os

mecanismos para realizar este tipo de ‘trabalho’ seu aprendizado foi por meio de sonho.

E isso foi num sonho que passaro a mensage. O ‘trabalho’ fic6 mais forte numa parte
(...) tinha gente muito brabo na ‘Pena ¢ Maraca’, se fosse pra mata, eu matava mesmo.
Al essas gente eu levantei (...) a diferenga ¢ porque é ‘trabalho’ muito simples, ndo
precisa dum istrumental, em qualqué luga eles baxo, conversa, canta dotrina, faz aquela
cura. Eu achei muito diferente. Agora ¢ um ‘trabalho’ mais cansativo, mais longo. Eu
sinto isso. A mudanga ndo foi complicada porque eles me prepararo pr’aquilo. Eu nunca
pressenti que ia ‘trabalhd’ de Tambd, quando eles baxaro e dissero que aquela
permissdo tinha acabado. Nao tinha acabado, eles tinho levantado. Ia entrd a outra
permissdao. Como eu ia sabé ‘trabalha’ de Tamb6? Mandaro que eu preparasse um
tambd, ensinaro tudinho. E eu preparei. (F¢, Registro de Campo, 2006)

Os encantados, no ‘Trabalho de Tambo’, estdo organizados em grupos, onde cada grupo

destes possui seus respectivos chefes, isto €, tem o Chefe de Croa, de Frente e de Ronda.

O chefe de Croa ¢ o da cabeca. Esta relacionado a mediunidade que esta localizada no

cérebro. E este que se apresenta primeiro.

O Chefe de Frente tem o carater de vigiar possiveis maldades que seja da intengdo de

alguém e que queira enviar a curadora. E uma defesa.



147

O Chefe de Ronda ¢ o que vai em outros ‘terreiros’ para verificar se nestes estdo fazendo
algum feitico para atingir a curadora. Este joga a noticia para o Chefe de Frente e este para o de

Croa.

Se no caso de Irene a organizagdo de suas °‘linhas’ ndo possui carater estitico e
necessariamente hierarquizado, o que faz com que os encantados passeiem de uma ‘linha’ a
outra, a organizacao apresentada por F¢é segue um carater hierarquizante entre os chefes, as

demais entidades que acompanham estes, bem como suas fungoes.

No caso de Branco ¢ possivel perceber que suas ‘linhas’ de atuagdo refletem os seus dois
momentos de ‘formagdo’. A primeira € o que ele define como ‘Pena e Maraca’ e a segunda ¢ o

que ele denomina como ‘Linha de Terréro’.

‘Trabalhar na linha de Pena e Maraca’ permite a Branco elencar determinados
personagens para esta. Em primeira instancia esta Deus, apds este tem o chefe de ‘linha’ que se
chama Rompe-Mato, e as demais entidades, que como ele classifica, sdo todos encantados. Aqui

estdo elas: Jodo da Mata, Z¢ Curupira, Dona Zinza e Cobra Boitna.

Os ‘trabalhos’ dentro da Logica de ‘Pena e Maracd’ sdo considerados ‘leves’. Partindo
disto, Branco apontou alguns males que ele cuida com esta caracteristica, € o caso, por exemplo,

de doengas como cistos, miomas € o0 reumatismo.

Esta ‘linha’ pede um ethos, ethos este que Branco costuma confrontar com o apresentado
por outros curadores, onde o que muito percebi, ¢ que hd uma tentativa de deixar seus usos e
praticas mais ‘limpos’, ‘puros’ e distantes dos ‘vicios do mundo’, fatores que lhes permitem
questionar tudo o que ¢ feito pelos outros que compartilham da ‘arte da cura’, mas com um
comportamento diferenciado, e que ele, ¢ claro, questiona. Dentre estas condutas, as que o
‘trabalho de Pena e Maraca’ pede ¢ a utilizagdo de somente agua ou café, a utilizagdo exclusiva
do cigarro de tauari, das velas comuns (brancas) , ndo usar tambor para que nao incomode os
vizinhos, assim como ndo reunir muita gente em torno dele para lhe prestar assisténcia. Aspectos

estes que o diferencia daqueles que ele denota como ‘macumbéros’.
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Tem ‘trabalho’ que nem agua eu bebo (...) macumbéro tem o congéd dele (...) tem
aquelas estatua de santo (...) ‘trabalha’ com oracdo forte (...) as vez o cara faz um
‘trabalho’ bébado (...) as vez chega uma pessoa que ndo pertence pra ‘trabalho’ de
macumba ¢ ele mete no meio. Ele vai se prejudica através de oragdes fortes porque ele
tem oragdes forte e fraca, boa e ruim (...) quer dizé que invés dele ti fazé o bem, ele vai
te prejudica. Eu fago meu ‘trabalho’ com velas comum, eu ndo uso tambo, onde eu
chego nao ocupo varias pessoa. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Cito algumas personagens que ilustram a ‘Linha de Terréro’. Sdo elas: Mariana e Z¢

Raimundo. Aqui ele repete a mesma logica de ethos colocada acima.

Os ‘trabalhos’ aqui realizados sdo vistos como ‘pesados’. Dentre estes temos, por
exemplo, “tirar’ nomes e roupas que estejam em ‘terreiros’, ¢ dispacho’ e ‘tirar espirito’ que

esteja incomodando uma pessoa.

A utilizagdo desta ‘linha’ refere-se ao momento em que Branco foi ‘preparado’, 14 em
Codo, para ter mais protecao, e poder, a partir dai, realizar estes tipos de ‘trabalhos pesados’ sem

o risco de morte para si proprio.

Devo tecer alguns comentarios a respeito da colocagao de Branco feita abaixo:

Antes ‘trabalhava’ pela minha ‘arte’, a arte que Deus me deu, agora também por ‘linha’
de umbanda. (Branco, Registro de Campo, 2006)

O elemento humano que ‘formou’ Branco pela segunda vez e que lhe garantiu seguranca
para desfazer ‘trabalho de macumba’ ¢ constantemente secundarizado na fala deste curador
ao colocar que sua genuina ‘arte’ foi a que Deus lhe proporcionou.

Que dizé que ja vou vira a minha ‘linha’, que ndo ¢ minha, vou vira porque ¢ obrigado
no ‘trabalho’ da pessoa. (Branco, Registro de Campo, 2006)

Interessante também ¢é que por mais que ele atue com ‘Linha de Terréro”, dando espago
nesta até mesmo para os mesmos encantados como fazem os ‘macubéros’ que se refere, ele
continua se diferenciando destes por conta de um ethos o qual ja me referi, bem como se
eximindo da culpa da necessidade, de vez ou outra, ter de atuar com ‘Linha de Terréro,

aspectos que o resguarda de se visto como ‘macumbéro’.
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A partir de minha convivéncia com F¢, Irene e Branco pude perceber um constante
exercicio, por parte deles, de querer se diferenciar um do outro, seja na freqiiente afirmagao
de que os caruanas que ‘baixam em determinada cabeca’ sdo mais verdadeiros do que os que
‘baixam’ em outras; ou ainda pelas acusagdes de um possuir uma postura mais umbandizada
que os outros, fator este que ¢ julgado, entre eles, como ruim. Mas no geral, e tomando como
referéncia a bagagem dos estudos realizados anteriormente na area do Salgado paraense, pude
perceber que hd muito mais intersecdoes do que exclusdes nos usos e praticas dos curadores

que ai se estabelecem.
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5. CONCLUSAO.

No transcorrer deste estudo procurei analisar o carater das relagdes que os curadores, em
Sao Caetano de Odivelas, estabelecem, e que recursos utilizam para negociar e efetivar isto. Este
fato me chamou a atencdo porque eles estdo integrados entre si pelo que realizam, a cura.
Contudo, num exercicio didrio e constante, fazem questdo de anular esta integracdo baseada no
mesmo elemento, o ato de curar. Funcao que realizam para que sejam reconhecidos como figuras
inigualdveis a outras, € o que seria semelhanca passa a ser dissemelhanca, pois, para um
observador menos atento até parece que o que eles fazem ¢ tudo a mesma coisa. Tanto que este
mesmo observador poderia tracar um script de toda cura depois de ja ter observado algumas
destas, isto €, o curador recebe seus caruanas, canta umas doutrinas, bebe um pouco, brinca com a
platéia, retira de dentro do corpo de seu ‘filho’ o mal que lhe acomete, canta outras doutrinas, faz
mais umas outras rezas, os caruanas se despedem e depois as pessoas procuram suas casas. De
minha experiéncia para com os curadores posso afirmar que o que realizam ndo ¢ meramente a
mesma coisa, ¢ de mesma natureza, mas em sendo de mesma natureza, ¢ € neste ponto que
gostaria de chegar, € necessario que elaborem de forma diferenciada suas atuagdes no ambito da
cura, ambito este que todos pertencem simultaneamente. E aqui que toda diferenca sera colocada
para o publico. E o publico, uma vez convencido que um curador estabelece relagdes mais
verdadeiras para com o sobrenatural, em detrimento de outro, fard sua escolha, sendo construidas
a partir dai rede de relacdes que partem do curador para seus seguidores. Esta rede ndo se
configura entre curadores. Na maioria das vezes eles ndo estabelecem entre si contatos mais
proximos, ignoram-se e desqualificam-se. Assim, ao negarem qualquer possibilidade de
integracdo entre si, os entrosamentos puderam ser mostrados em pelo menos quatro

possibilidades.

Do curador para com a pesquisadora. Aqui, esta personagem externa ao grupo ja
estabelecido também teve de negociar sua estada, isto €, teve primeiramente que convencer o
curador para a partir dai poder transitar nas experiéncias vividas por ele e por seu grupo de
seguidores. Isto se deu de forma diferenciada para com os trés curadores mencionados nesta
pesquisa. Ao lado disto estes mesmos curadores também estabeleceram que forma poderiam

melhor capturar a tengdo da pesquisadora para si, e isto pode ser aqui apresentado, dentre outras,
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de pelo menos duas formas. Uma foi quando o curador, com o caruana ‘em sua cabeca’
comecava a especular de minha vida pessoal. Neste ambito, constantemente, aparecia em sua fala
uma amiga falsa, um namorado traidor ou uma outra pessoa invejosa, e, principalmente, a amiga
falsa teria enterrado meu nome em um cemitério, o qual deveria ser retirado deste local. Contudo,
seria necessario que eu procurasse realizar um ‘trabalho’ para mim, de modo a desfazer o ato,
mas o ‘trabalho’ deveria ser necessariamente realizado pelo curador que me chamou a atenc¢ao
para o fato, pois com outro ndo surtiria efeito. A outra situacdo era quando os caruanas tentavam
me constranger ao colocar em publico que até poderiam me ajudar de forma que os resultados de
minha pesquisa fossem surpreendentes, mas eu deveria ‘fazer tudo certinho’, inclusive nunca
esquecer de levar os presentes solicitados a mim pelos caruanas. O pedido de presentes que me
eram feitos em publico deve ser compreendido na perspectiva de que eu ndo tinha outra opgao a
nao ser entrega-los na minha proxima ida a Sdao Caetano, pois, além da cobranga do caruana para
que todos pudessem ouvir, o constrangimento era maior quando o grupo passava a lembrar da
dadiva prometida, e eu, sem opgdo de recusa-la. Esta situacdo pode ser ilustrada por uma
passagem anotada em meu diario de campo ocorrida no dia da realizagdo do ‘trabalho’ de um
rapaz que tinha ido de Itapud para Sdo Caetano, tratar-se.

Preto-Velho ‘baixou’(...) e apos ter dado sua contribui¢do na cura de Antonio, iniciou os
pedidos de presentes (...). Para mim, solicitou que no proximo ‘trabalho’ eu levasse a ele a
candeia (vela) do Preto-Velho, cachimbo, cuia e o banho do Preto-Velho. Apos os pedidos frisou
que se eu levasse estas coisas seria muito abeng¢oada no ganho de bandeiras (dinheiro),
mostrando também que uma pessoa que falou besteira daquela curadora e ndo cumpriu com sua
palavra, estava sofrendo.

Outra situacao ilustrativa segue abaixo:

Mae Mariana, apos falar com todos, se dirigiu a mim de forma muito agradavel
perguntando se eu queria gravar alguma coisa. Neste dia eu havia optado em somente observar
o ritual, mas pela insisténcia insinuada gravei a doutrina cantada exclusivamente para mim
como agradecimento ao presente que dei a ela. Estava muito mais obedecendo a uma ordem que
me foi colocada, onde as informagoes as quais eu colhia ndo seriam ‘de graga’, tendo, por isso,
que presented-la com um colar chamado guia de sete linhas. Desejo realizado, promessa de
ajuda no desenrolar da pesquisa. Contudo, o ato de doar o presente foi muito mais uma resposta
a coer¢do que minha mde exerceu sobre mim, pois ela reconhece a necessidade e importancia de
realizar os desejos dos encantados.

Segue um pequeno trecho da conversa na situagao ritual.

- Estd aqui o teu presente...
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- Gostei. E um presente? Entdo, obrigada! Lembra do que a gente conversou? A gente
conversou uma coisa, ndo foi? Ta, eu gostei. Depois a gente vai defumar e a nossa tarefa vai ser
cumprida

Com os exemplos acima quis mostrar que minha interacao estabelecida com os curadores,
em alguns momentos, mais profunda, e em outros, menos, se baseou na teoria da dadiva, para que
relacdes fundamentadas no elemento reciprocidade se constituissem, sendo esta caracterizada
pela obrigacdo de dar, receber e retribuir- presentes por informagdes-, fazendo-me ver que estes
trés aspectos estdo no fundamento da vida em sociedade, mas que também foram essenciais para
a concretizagdo deste trabalho, acrescentando a isto fortes caracteristicas de constante
negociacdo, negociacdo esta que deve ser compreendida em mao dupla, isto ¢, do curador para o
pesquisador e do pesquisador para o curador. Aspecto que me fez recordar de Mauss (1974) que
ao estudar as sociedades Americanas, Melanésias e Polinésias percebeu a circulagdo obrigatoria
de riquezas, circulagdo esta que vem acompanhada das obrigagdes acima referidas, constituindo a
teoria geral da obrigacdo onde tudo passa a circular, mas o que estd verdadeiramente em foco sdo
as aliancas espirituais, pois, uma vez que os individuos estdo vinculados espiritualmente aos seus

bens, ao passa-los a outra pessoa ligam-se a estas espiritualmente.

Uma ligacdo espiritual entre os curadores, seus adeptos e a pesquisadora era
constantemente insinuada (penso que ndo respondi a esta exigéncia), principalmente depois que
iniimeras informagdes me foram dadas sendo necessario retribuir de alguma forma este regalo. O
pedido de presentes se estabeleceu muito mais com Irene, mas os demais curadores também

tiveram suas formas proprias de cobrar de mim uma posi¢ao.

A outra forma de relacionamento que os curadores abriram procedéncia para observacao ¢
com o sobrenatural. Aqui, um misto de coisas sdo levadas em consideracao. Dentre elas, temos a
forma como os curadores passaram a ter os primeiros contatos com os encantados, como ambos
interagem no dia-a-dia e em situagdo ritual, e a situagdo de grande relevancia, isto €, como estes
seres invisiveis conduziram o processo de iniciagdo de seus escolhidos para o exercicio das
atividades de cura. Olhar atentamente para este fator permitiu compreender que € especificamente
nesta ceara que o carater das disputas em provar quem realiza a verdadeira cura mais se expressa.

Tal disputa ganha mais elementos pela necessidade em apontar um curador mais experiente, que
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em algum momento tentou reger o processo de iniciagdo dos curadores mencionados neste
trabalho, entretanto, ndo conseguiu levar a cabo a atividade que se propoOs. Este aspecto que
minimiza a atua¢ao do elemento humano na ‘formac¢ao’ de um novo curador vai na contramao do
que ¢ por eles melhor colocado e aceito, isto €, o ‘dotoramento’ realizado pelos proprios seres
encantados. O que fica claro para quem observa isto ¢ que, ainda que haja a necessidade dos
curadores em se diferenciar entre si, eles na verdade acabam se colocando em pé de igualdade,
pois, realizam de forma bastante igual o exercicio colocado acima. A diferenciacao que eles tanto
perseguem se expressa sim, em nivel sobrenatural, mas estd muito mais relacionada a forma

como os curadores organizam este universo e que personagens utilizam para ai ilustrar.

Outra dimensdao que eu pude mostrar neste trabalho, a respeito da forma como os
entrosamentos dos curadores se estabelecem, foi a partir de como se conformam os vinculos entre
estes personagens, seus familiares e serventes. Com os familiares isso varia de curador para
curador, ndo da para se estabelecer uma regra familiar de comportamento, mas se deve considerar
aqui, pelo menos, a opg¢ao religiosa dos membros da familia daquele, pois, este fato se mostra
como muito importante no acatar ou rechagar as praticas de cura de alguém com certa
proximidade familiar. J4 no caso dos serventes a comunicagdo estabelecida entre o curador e
estes estd na base, primeiramente, da conquista. Ambos, mas principalmente o servente, deve
provar que ¢ capaz de ser fiel aos usos e praticas apresentados por determinado curador, mas nao
somente a isso, € sim em relagdo a vida deste. Em se tratando do fato que um servente opte em
passar a visitar os ‘trabalhos’ de um outro curador, a possibilidade de retomar o convivio com o
curador que este se relacionava anteriormente € inexistente. Isto ocorre porque o curador forma
em torno de si um grupo que aprova sua conduta, e sair deste, principalmente sendo um servente
que o curador compartilhou informagdes de sua vida, trara um tipo de san¢do que ¢ sindbnimo de

exclusdo.

Estariam, entdo, F¢, Irene e Branco fazendo o papel de Quesalids?

Lévi-Strauss (1970) ao realizar estudo a respeito dos poderes dos xamas mostrou que a

eficacia de certas praticas magicas ¢ inquestionavel desde que esta seja acreditada, onde a

compreensdo que o polo coletivo tem desta ¢ fundamental para valida-las. O autor coloca que a
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convic¢ao na magia estéd relacionada a trés elementos: o feiticeiro, o doente e a coletividade, mas
para que ela seja eficaz ¢ importante que o feiticeiro confie em si mesmo, bem como o doente € o
grupo possuam a mesma confianca naquele. Nesse sentido, Quesalid, por desconfiar do poder dos
xamas, resolve se passar por um para provar a farsa que envolve as praticas daqueles. Mesmo
tendo descoberto todo o logro que envolvia o trabalho dos xamas, e depois de ja ter realizado um
tratamento e ter obtido éxito, ainda assim, atribuiu o feito a um motivo psicoldgico, isto ¢, a
possibilidade da cura era real na medida em que o doente dava credibilidade ao poder do xama.
Depois disto passa a constatar que havia variadas técnicas que podiam eleger individuos como
xamas, principalmente depois que o consenso social os aprovasse, s6 que ele registrou técnicas
mais falsas que outras, e entre estas passou a querer conhecer as que iam menos de contra a
realidade, sendo, entdo, as mais eficazes. O autor mostra com isso que nao se deve colocar em
davida a cura realizada pelos xamas, mas se deve prestar atengdo ao consenso coletivo que a

legitima.

Quesalid ndo se tornou um grande feiticeiro porque curava seus doentes, ele curava
seus doentes porque se tinha tornado um grande feiticeiro. (...) E, de fato, na atitude do
grupo, bem mais no ritmo dos reveses ¢ dos sucessos, que € necessario procurar a
verdadeira razdo da derrocada dos rivais de Quesalid. (...) O problema fundamental &,
pois, o da relacdo de um individuo e o grupo, ou, mais exatamente, entre um certo tipo
de individuos e certas exigéncias do grupo. (Lévi-Strauss, 1974, p. 198)

Quis mostrar que os curadores referidos neste trabalho se comportam como Quesalid
quando entre eles buscam procurar as técnicas falsas dos outros e se apropriar, mostrar e provar
para o grupo que as suas sao mais verdadeiras, mas aqui ndo cabe o julgamento da verdade
proposto de curador para curador, pois, sera o realizado pelos seguidores destes que poderd
validar ou ndo o apresentado durante uma sessdo de cura, dai que perceber isto no circuito das
relacdes que vim elencando no desenrolar desta pesquisa, € que os curadores constroem e tentam
preservar, ¢ fundamental, pois, € na maneira como o curador ritualiza para agradar ¢ que podera
de fato gerar a eficécia perseguida por ele, por seus ‘filhos’ e pelo publico em geral, ou seja, ele
constroi relagdes e apresenta que meios tem para curar, mas, ainda assim, quem dara o tom de seu
‘trabalho’ ¢ a maneira como as exigéncias partem do grupo que o legitima. Desta forma, ndo se
deve compreender que a cura apresentada por um curador ¢ mais veridica do que a mostrada por
outro, o carater da legitimidade deve ser visto pela forma como eles criam seus sistemas

simbdlicos partindo do que dita a demanda social.
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Ha algo que deixei para explorar neste momento e que ndo foge a logica do carater das
relagdes estabelecidas pelos curadores, mas que tem a ver com um aspecto cultural maior e que
por estar presente nas praticas dos curadores, e, principalmente, nas falas consegui perceber que
acaba por influenciar no ambito dos ‘trabalhos’ realizados por aqueles. Estou me referindo a um

més especifico, junho. E a situacdo € a ‘saida dos Bois de Mdascaras nas ruas de Sao Caetano.

Abaixo, uma definicdo para o que vem a ser Boi de Méascaras:

A designacao “Boi de Mascaras” foi dada pelos técnicos do MOBRAL — Movimento
Brasileiro de Alfabetizagdo, na década de 70. Contrariamente ao tradicional Boi-Bumba
ou o Bumba-meu-Boi, o Boi de Mascaras ndo apresenta a “comédia”, ou seja, a
narrativa de Mae Catirina e Pai Francisco, sendo que o motivo principal da
manifestagdo € o carnaval ou folia de rua em que os brincantes — cabecudo, pierrd,
buchudo — dancam em torno do Boi, ao som de sambas e marchas tocadas por uma
orquestra de metais e percussdo. Antes da brincadeira, o responsavel pelo Boi vai
“cartiar”, isto ¢, fazer o levantamento de quem vai querer que o Boi dance na porta de
sua casa, arrecadando, nesse momento ou durante a apresentacdo, de 5 a 10 reais, que ¢
o dinheiro que pagara os musicos; o dono da casa pode também dar alguma bebida para
os brincantes, por ocasido da apresenta¢do. Depois que o responsavel “cartia” ¢ que se
prepara o trajeto que o Boi vai seguir & noite. O Boi de Mascaras tem a singularidade de
apresentar dois tripas, ou pernas do Boi, que dancam embaixo da armacdo de talas,
ripas e veludo, havendo sempre a substituicdo dos pares durante as apresentagdes, pares
que variam de trés a cinco por noite. “Boi de duas pernas ndo ¢ Boi, ¢ galinha”, dizem
os odivelenses. Castilho (apud Fernandes, 2004, p.71)

O que me refiro aqui ¢ que este momento, o da ‘saida dos Bois’, ¢ aguardado com muita
ansiedade por quem esta em S@o Caetano. E qual a relacdo disto com a cura? O fato estd que ao
que ‘saem os Bois’ nas ruas de Sdo Caetano, isto possui uma qualidade coletiva de extrema
importancia para a vida social daquele lugar, uma vez que consegue maximizar a aproximagao
entre os habitantes do municipio numa grande ‘brincadeira na rua’. Perceba que, considerando
aqui os curadores, eles também vivem esta realidade sendo odivelenses, ou ndo. Nao somente
estes, mas também as pessoas que se fazem presente durante os rituais executados por aqueles. A
expectativa de ‘brincar no Boi’ toma conta de todos. E o interessante ¢ que a linguagem utilizada
em uma cura ¢ completamente contaminada pelo que estd acontecendo na cidade e fora do recinto
onde a sessdo vem sendo executada, isto €, todos os caruanas, sem excecdo, ‘baixam na cabeca’
do curador mas ndo esquecem de avisar ao publico que ‘o Boi ta na rua’ e que o seu ‘cavalo’
nutri a vontade de participar da ‘brincadeira’, logo, a cura ndo serd demorada. E dessa forma o

r

ritual se segue, isto é, os encantados ‘baixam’, cantam suas doutrinas, rezam, realizam o



156

procedimento terapéutico de retirada da doenga de dentro do corpo de quem se queixa desta e se
despedem. Tudo isso passa a ser realizado em uma velocidade incomum para que o desejo do
curador em participar do evento que acontece na cidade ndo seja frustrado. Contudo, nao ¢

somente a vontade do curador que ¢ resguardada, mas de todos os presentes.

Eis uma passagem retirada de meu diario de campo.

Foi um ‘trabalho’ que achei um pouco diferente dos que ja havia participado. O clima
Jjunino, das quadrilhas e dos Bois na cidade fez com que a apresentagdo dos guias fosse bastante
breve. Enfatizavam continuamente que ndo demorariam muito na ‘Terra do Pecado’, pois, neste
caso, Irene, ainda ia ver os Bois e as quadrilhas. Receitavam, ‘firmavam seus pontos’,
defumavam a todos e logo ‘subiam’.

Como procurei enfatizar nesta pesquisa o carater das relagdes entre os curadores e outras
pessoas, a situagdo colocada acima que relaciona Bois, curadores e seus adeptos acaba por se
configurar como importante para o fortalecimento dos relacionamentos, uma vez que os caruanas
‘trabalham’ com o cuidado de ndo interromper a participagdo de ninguém num determinado
momento festivo, considerando também que uma grande parte das pessoas que se encontram
presentes em uma tal cura, no més de junho, e na casa de um determinado curador saem dai todas
juntas para o encontro da massa que ja se diverte pelas ruas de Sao Caetano, o que permite que
variados assuntos, € um bom exemplo ¢ o que ocorreu na situacdo ritual que acabou de ser

realizada, continue se atualizando até que se encontre com o Boi, bem como outros temas.

Entdo, a atualizagdo que me referi acima dentro do contexto da cura, e que considera, em
primeiro lugar, a fala dos curadores, pois, esta passa a ser enriquecida de elementos referentes ao
momento em que o ‘Boi t4 na rua’; e em segundo lugar, contempla também a execugdo do ritual
de cura que passa a ser realizado com mais rapidez, ¢ constante. Contudo, tudo o que coloquei
nao ¢ exclusivo para o momento em que os ‘Bois tdo na rua’. E, nesta situagdo, mais explicito,
mas também considera outros momentos importantes do calendario de atividades humanas, como
¢ o caso do Dia dos Namorados, e que os encantados passam a langar mdo destes momentos
extraordinarios para compor tanto a linguagem que passardo a utilizar; bem como a forma, mais

breve ou mais lenta, para a condugdo de uma cura.
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Leach (1974, p. 203) em seu ensaio a respeito das representacdes simbolicas do tempo nos
mostra que nos diferentes grupos humanos os individuos pensam seus calendarios a partir dos
festivais existentes em suas sociedades, atrelado a este fato uma série de elementos passam a ser
exigidos, isto ¢, as datas prescrevem, por exemplo, comportamentos € vestimentas adequadas
para as variadas situagcdes que estas expressam. Nesse sentido, ‘o tempo do Boi sair na rua’
expressa o colocado pelo autor, pois, pede que as pessoas possuam um determinado tipo de

comportamento, seja nas sessdes de cura, ou ndo. Fernandes informa as caracteristicas deste

comportamento.

Tanto na “farsa” do Tinga quanto na “farsa” helénica, ocorrem, todavia, as mesmas
caracteristicas quanto a participagdo, onde o povo, em procissdo, entoa canticos e danga
por entre libagdes alcoodlicas. Parece haver um qué de dionisiaco no Boi Tinga, quando
a orquestra toca suas marchas e sambas e os brincantes e musicos sorvem suas bebidas,
ao mesmo tempo que fazem evolugdes hilarias em seus passos. (Fernandes, 2004, p. 61)

Este mesmo tempo, assinalado por Leach, pede a utilizacdo de roupas especificas, logo,
vestimentas especificas para ‘brincar no Boi’; e nas curas, onde cada caruana tem sua vestimenta
propria a qual € trocada quando seus respectivos donos ‘baixam’, este exercicio ¢ suprimido,
pois, trocar de roupa requer tempo € o que menos se quer perder ¢ este para que ninguém se
atrase na ‘brincadeira do Boi’, o que faz que o curador inicie uma sessdo de cura com uma roupa
e termine com a mesma. E permitido também adiar as atividades que sio realizadas com certa
freqliéncia por conta deste evento, isto €, em raros casos encontraremos no dia apos a ‘saida do
Boi’ as reparti¢des publicas de Sdo Caetano funcionado em seu horario normal. Marcar entrevista
com alguém que tem intengdo em ° sair no Boi’ ou ‘saiu na noite anterior’ também foi um erro

que cometi.

As questdes colocadas acima me permitem novamente referir Leach (1974, p. 205)
quando coloca que fais fatos mostram-nos que a regularidade do tempo ndo é uma parte
intrinseca da natureza;, é uma nog¢do fabricada pelo homem, que nds projetamos em nosso
ambiente para os nossos proprios objetivos particulares. Entdo, a seqiiéncia anual marcada pelos
Bois de Sio Caetano e pensada pelas pessoas leva em consideragdo os propdsitos destas, que € o
de nao ficar de fora da ‘brincadeira’, colocando em suspensdo um tempo que ¢ o do relogio,

tempo este bastante considerado nos momentos de cura sem que os ‘Bois estejam na rua’, pois,



158

nesta condi¢do os caruanas ndo expressam nenhuma pressa em ‘subir’ mesmo perguntando que
horas o reldgio esta marcando, tanto que as curas ndo terminam antes do amanhecer, isto traz a
tona uma das fun¢des bastante importantes dos festivais que segundo Leach (1974, p. 207) ¢ o da
ordenacao do tempo, que em Sao Caetano esta regulacao acaba por, num exercicio de intercessao,
incluir varias atividades da sociedade odivelense no tempo extraordinario do boi, principalmente

as curas realizadas neste.

Isto tem a ver com o fato j& mencionado por Durkheim (1996, p. 16) onde o tempo ao
pertencer ao ambito das categorias do entendimento, categorias estas que o homem ndo tem como
refletir o mundo sem elas, indica que ndo podemos pensar objetos que ndo estejam no tempo ou

no espacgo.

E por isso que no seio da cura no municipio em que a observei, as referéncias relacionadas
aos Bois de Sdo Caetano acabam por se expressar e interferir no ambito daquela, exigindo do
curador e de seu grupo falas e atos que exprimam este momento e a necessidade de participar
dele, pois estou falando da cura pensada na sociedade odivelense, dai o fato destas trazerem em
si, além de caracteristicas universais, passarem, inclusive, a herdar os quadros mentais presentes

naquela sociedade.

Quando iniciei este trabalho, em especial a pesquisa de campo, devo admitir que fui com
iniimeras informagdes em mente vindas de autores com estudos ja consagrados no ambito da
pajelanca. Se ndo estava enganada passei até em pensar na possibilidade de haver, em alguns
casos, um modelo de pajelanca para a Amazdnia. A propria utilizagdo do termo pajelanga, o que
em Sao Caetano ¢ denominado como cura me fez pensar se ndo estava destoando
demasiadamente do ja colocado na literatura antropolédgica. Contudo, percebi que a diferenciagao
de termos, ainda assim, marcava momentos de intercessdo entre o observado por mim e o ja
descrito por outras referéncias no assunto, mas que também importava para este momento
resguardar o uso dos termos nativos, pois, eles de alguma forma publicitavam as peculiaridades

locais, isto é, mostravam o que € ser curador em Sao Caetano de Odivelas, e, considerando aqui,

o nivel dos relacionamentos que constroem e como negociam com o sobrenatural.
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E, finalmente, referente a problemadtica de género, que nao foi o principal foco para este
momento, mas que incita me auto questionar, pois, sei que causa grandes discussdes no ambito
das praticas xamanicas, principalmente na ceara da pajelanca, e para mim mesma, percebi em Sao
Caetano certa equivaléncia no numero de homens em relacao ao de mulheres que desempenham
funcdes no ambito da cura e que gozam de seus reconhecimentos proprios, € as acusagdes que sao
frequentemente atribuidas a elas, em Sdo Caetano, acabam ndo causando a diminuicdo dos
‘trabalhos’delas frente aos realizados pelos homens, mas se refletem num certo respeito as
mulheres curadoras (respeito que deve ser melhor compreendido), impedindo que ‘mexam’ com
elas, no sentido de ndo xingé-las e deturpar o carater de seus feitos. Percebi muito as pessoas se
referirem a elas, vivas ou mortas, da seguinte forma:* Orita, aquilo era uma curadora’. Contudo,
estas foram questdes que a ida a campo no periodo de 2006, principalmente, comegou a apontar €

que ¢ algo que me desperta a atengdo para desenvolver futuras reflexdes.
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ANEXO

Alguns exemplos de manipulacdes e suas respectivas indicagdes.

Questao Judicial

Enterrar sete pimentas malaguetas e o nome do advogado perto de uma pedra. Acender uma vela

sobre a pedra.

Chamar Fregués
Misturar os banhos Chama Fregués. O Boto Tucuxi e o Chama dinheiro. Jogar no

estabelecimento comercial no sentido de fora para dentro.

Colesterol

Trés talos de pedo branco em um litro de agua.

Banho de Descarga

Sal grosso,um pouco de salamago (sal amargo), trés pingos de amoniaco, um pouco de canapé,
pedo branco, mucura cad e casca de andiroba.

Pilar ou ferver os ingredientes junto com o sal grosso. Depois misturar com o amoniaco e o

canapé. Banhar do pescogo para baixo e deixar secar no corpo. Tomar de trés a cinco banhos.

Banho Desmancha Tudo, sete folhas de Cabi, trés folhas de pedo branco, cinco folhas de Mucura
caa, canap¢é e amoniaco. Ferver os ingredientes e misturar no banho Desmancha Tudo. Banhar do

pescogo para baixo por trés vezes.

Banho de Asseio

Casca do taperebd, andiroba, cabi e sulfaminada. Ferver os ingredientes em um pouco de canapé.
Breu branco, sal grosso, alecrim, sete folhas de cabi e limao galego cortado em cruz. Ferver todos
os ingredientes. Perto de banhar-se acrescentar uma colher de alcool, um pouco de amoniaco e
canapé. Primeiramente ensaboar-se com sabdo grosso. Tomar trés banhos. Durante o banho,
dizer:

Meu Deus, abengoe ¢ afaste os maus dos vizinho!
Seu Bild, me ajude, minha familia e meu curumim!
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Folhas de pau de Angola. Pilar, tirar o sumo e colocar um pouco de canapé para conservar.

Depois do banho colocar num algodao e colocar no corpo.

Desfazer feitico colocado no barco
Um litro de canapé. Jogar por cima do barco e dizer:

Z¢ Raimundo, me ajude na minha pescaria!

Chamar Fregués
Meio litro de vinho, uma garrafa de canapé, folhas de mao aberta, casca de batata, folhas de vai e
volta, banho Chama Fregués ou Raiz do Sol. Ferver todos os ingredientes. Jogar na escada antes

de abrir o estabelecimento e dentro deste, no sentido da frente para dentro.

Tirar Panema do Curral de Peixes
Pegar varios talos de pedo roxo e fazer movimentos em torno do curral como se estivesse

limpando-o, livrando-o da panemisse.

Problemas na Garganta

Ferver a folha do jerimum, do berib4, do pirarucu e do trequenem e um pedacgo de gengibre.

Dores nos Joelhos
Folha de berib4, semente de jerimum pilada, uma cuia, uma colher de 4lcool, folha do cip6 puca e
gergelim pilado. A curadora faz a manipulacdo necessaria e ndo revela como isto € feito. Depois

de preparada € necessario aplica-la no local afetado.

Folhas de arruda, de amor crescido, mastruz, cebola ralada, caatinga de mulata, cip6 puca. Pila os
ingredientes, frita-os no tutano do gado, espalha-se na parte afetada, para finalizar amarra-se um

pouco desta mistura com um pedago de tecido nos joelhos.
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Tauari: Urataria tavary.

Malagueta: Capsicum frustescens L.

Pidao Branco: Jatropha Curcas L.

Pido Roxo: Jatropha Curcas

Mucura Caa: Petiveria allicacea L.

Tapereba: Spodias mombin
Andiroba: Carapa guianensis
Breu Branco: Protium palidum
Alecrim: Rosmarinus officianalis
Pau de Angola: Vitex agnus-castus
Batata: Solanum tuberosus
Jerimum: Curcubita pepo
Gengibre: Zingiber officinale
Cip6 Pucé: Cissus sicycoides
Gergelim: Sesamum indicum
Arruda: Ruta fracedeus

Amor Crescido: Postulaca picosa
Mastruz: Lepidium ruderale

Cebola: Allium cepa

Caatinga de Mulata: Tanacetum vulgare

Vassourinha: Borreria verticillata
Limao: Citrus limon

Eucalipto: Eucalyptus globulus
Canela: Cinnamomum zeylanicum
Patchouli: Pogostemon cablin

Biriba: Rollimia mucosa



