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APRESENTACAO

O e-book Saberes de encanterias: poéticas amazbdnicas e
narrativas decoloniais tem como tema central a investigacdo das
diversas tradicdes culturais, artisticas e literdrias da Amazdnia,
sob uma perspectiva decolonial. Por meio de uma abordagem
interdisciplinar, a obra lanca luz sobre os conhecimentos
ancestrais, as narrativas orais e as manifestacdes artisticas que
emergem da regiio, evidenciando sua importincia para a
compreensio da identidade, da histéria e da resisténcia dos povos
amazonicos.

As poéticas amazonicas, entendidas como as diversas formas
de expressio literdria, musical, estética e performatica oriundas da
Amazbdnia, sio o fio condutor deste e-book. Apresentadas como
manifestacdes de saberes ancestrais, transmitidos através de
geracdes e profundamente enraizados na relagdo entre os povos e
seu territdrio, essas expressdes sio analisadas como formas de
resisténcia e afirmacfo cultural diante dos processos de
colonizacdo e das tentativas de apagamento das identidades
indigenas, ribeirinhas e quilombolas.

Adotando uma perspectiva decolonial, o e-book questiona as
narrativas hegemoénicas que retratam a Amazbnia e seus
habitantes de maneira estereotipada ou exotizada. Em
contrapartida, valoriza os saberes e as epistemologias préprias dos
povos amazdnicos, reconhecendo-os como sujeitos ativos na
producio de conhecimento e na construcio de suas préprias
narrativas, contribuindo para a descolonizacio do pensamento e
para a afirmacdo da autonomia intelectual e cultural desses povos.

Os leitores sio convidados a adentrar no universo das
encanterias amazdnicas, termo que remete a ideia de
encantamento, magia e poder transformador presente nas poéticas
da regiio. Essas encanterias sio investigadas em suas multiplas
dimensdes, abrangendo desde as narrativas miticas e cosmologias
indigenas até as manifestagdes contemporineas das diversas
expressdes estéticas amazdnicas. O e-book explora a relagdo entre



essas poéticas e questdes como territério, identidade, género,
educacio e resisténcia politica.

Com linguagem acessivel e um rico repertério de exemplos e
anélises, Saberes de encanterias oferece uma nocio ampla e
aprofundada sobre a importincia das poéticas amazdnicas e das
narrativas decoloniais para a compreensio da complexidade
cultural da Amazdénia. Ao valorizar esses saberes e expressdes,
contribui para a constru¢io de um conhecimento mais plural,
inclusivo e respeitoso em relagio a diversidade cultural brasileira
e latino-americana.

A obra traz contribuigdes significativas para diversos campos
de estudo, como Literatura, Antropologia, Histdria, Artes e
Estudos Culturais. Uma das principais contribuicdes é a
ampliacdo do corpus literario e artistico amazdnico, trazendo para
o centro da discussio obras e manifestacdes culturais
frequentemente marginalizadas ou invisibilizadas nos estudos
académicos, contribuindo para a constru¢io de um cinone mais
diverso e representativo da potencialidade cultural das
Amazonias.

Além disso, a abordagem interdisciplinar do e-book
estabelece didlogos entre diferentes 4dreas do conhecimento,
propiciando uma compreensio mais aprofundada e nuancada das
relagcdes entre literatura, arte, cultura, identidade e territério na
Amazbdnia, enriquecendo o campo dos estudos amazdnicos com
novos instrumentais tedricos e metodolégicos para a anélise das
manifestacdes culturais da regido.

As poéticas amazdnicas e as narrativas decoloniais
apresentadas no e-book sio de grande relevincia para a
compreensio da cultura e da identidade regional, sendo portadoras
de saberes ancestrais, cosmovisdes e modos de vida transmitidos
ao longo de geracdes, constituindo um patriménio cultural
imaterial de inestimivel valor. Ao fazer erguer a voz dessas
poéticas, o e-book contribui para a valorizac¢do e o reconhecimento
da diversidade cultural amazénica, evidenciando a existéncia de
multiplas identidades e formas de expressio que vdo além dos
esteredtipos comumente associados a regido.



Essas narrativas decoloniais desempenham um papel
fundamental na afirmacio da autonomia e da agéncia dos povos
amazdnicos, questionando as relagdes de poder e as hierarquias
impostas pelos processos de colonizagio. Além disso, oferecem
uma perspectiva critica sobre as questdes sociais, culturais,
politicas e ambientais que afetam a regido, denunciando as
violéncias e as injusticas sofridas pelos povos amazénicos e
propondo formas alternativas de relagdo com o territdrio e com a
natureza, constituindo-se como instrumentos de resisténcia e
transformacgdo social.

Este e-book retine uma série de artigos que abordam temas
relevantes e instigantes, oferecendo aos leitores uma nogio plural
sobre questdes contemporineas da Amazdnia.

O artigo de abertura, "O passado como fonte de forca politica para
o futuro: memdria social do Quilombo do Rosa - Amapd”, de David
Junior de Souza Silva, explora a relacdo entre memdria, identidade
e poder na comunidade quilombola do Rosa, no Amap4. Por meio
de uma abordagem etnografica, o autor destaca o papel da
mem©ria coletiva na coeso social do grupo, que busca alcangé-la
através do afeto e da defesa do lar, sem imposicdes externas. A
relagdo entre a comunidade e seu territério é transformada por
eventos excepcionais, resultando em uma multiterritorialidade
que complementa a territorialidade antiga. A memoéria da
comunidade, marcada por periodos de continuidade, reforca a
identidade do grupo, que vai além da dimensio politica e reflete
uma memoria multidirecional e fragmentaria. O estudo contribui
para a compreensio das dinimicas de resisténcia, identidade e
poder nas comunidades quilombolas, ressaltando a importincia da
memodria coletiva como fonte de forca politica para o futuro dessas
populagdes.

Em “Mina de Cura Pena e Maracd: Um Ritual da Pajelanca na
Amazénia Oriental", de Sariza Oliveira Caetano Venincio,
apresenta uma descri¢io detalhada de um ritual de Mina de Cura
realizado na Tenda Santa Joana D'Arc. O texto destaca os
elementos-chave do ritual, como a abertura com céinticos
especificos e a defumacio purificadora, além da ingestio de
"caribé" pelos participantes para fortalecer o estémago antes do



inicio. O artigo explora a incorpora¢io de entidades como José
Tupinamba e Princesa Mariana, que entoam pontos especificos
para invocar prote¢io e cura. A autora também aborda a
hibridizacdo cultural presente nos rituais, evidenciando as
influéncias amerindias e afro-brasileiras, e ressalta a importincia
histérica de figuras como o Marqués de Pombal. O encerramento
do ritual, que inclui agradecimentos e preces, simboliza a
conclusio das atividades espirituais. O estudo contribui para a
compreensio da riqueza e diversidade das praticas religiosas na
Amazbénia Oriental, destacando a Mina de Cura como uma
manifestacdo singular da pajelanca na regido.

O artigo "Quando o Nkisi vem, a Makota é a primeira pessoa que
ele procura”, de Monalisa Pavonne Oliveira e Emilia Alzira Lima
dos Santos, aborda a importincia da oralidade e da transmissio de
conhecimentos ancestrais no candomblé, tendo como foco as
experiéncias de Emilia Alzira Lima dos Santos, conhecida como
Makota Dandacile. As autoras destacam a perseveranca de quatro
geracdes de mulheres em manter viva a religiosidade ancestral,
enfatizando o papel central do cuidado compartilhado e o
protagonismo feminino nesse processo. Através do relato da
Makota Dandacile, o texto revela a complexidade e a
responsabilidade envolvidas na pratica religiosa, que exige
dedicacgdo intensa. A oralidade é apresentada como um elemento
fundamental para a preservagio da cultura e dos saberes
transmitidos de geragio em geracdo, mesmo diante dos desafios e
das transformacdes impostas pela modernidade. O estudo
contribui para a valorizagdo da oralidade como forma de
perpetuagio dos conhecimentos ancestrais e para o
reconhecimento do papel essencial das mulheres na manutengio
das tradicGes religiosas afro-brasileiras.

No artigo "Cartas entre Docentes: Caminhos para uma Formagdo
Académica Poética e Afetiva", as professoras Adélia Carvalho e
Adriana Moreira, compartilham uma troca de cartas que reflete
sobre suas experiéncias e metodologias no ensino de Teatro
durante os estdgios supervisionados no primeiro semestre de 2023.
Através desse didlogo epistolar, as autoras abordam temas cruciais
para a construcdo de uma pritica pedagdgica significativa e



transformadora, como a integracdo dos ciclos de vida dos alunos,
os desafios e oportunidades apresentados pela sinceridade das
criangas, e a utilizagdo de cartas como uma ferramenta pedagdgica
inovadora e poderosa. O artigo oferece uma perspectiva tnica e
inspiradora sobre a formagdo académica em Teatro, evidenciando
a importéncia do didlogo, da afetividade e da poesia na construgio
de uma educagio que valorize a sensibilidade, a criatividade e a
conexio humana.

No artigo "Mazagdo, a cidade que nasceu duas vezes: Projeto de
um docudrama animado”, o professor Ivan Carlo Andrade de
Oliveira, da Universidade Federal do Amap4, detalha o projeto do
docudrama animado que aborda a histéria e a tradigdo cultural da
cidade de Mazagdo. Dividido em trés partes—sinopse, argumento
e biblia—o projeto utiliza uma narrativa que mescla cenas
histéricas com dramatizagdes, destacando a luta entre mouros e
cristdos e a migracdo dos mazaganenses para a Amazdnia no
século XVIII. A introdugdo de entrevistas transformadas em
animagdes é uma inovagio estética que mantém a coesio visual do
filme. O docudrama visa capturar a rica e complexa histéria de
Mazagdo, utilizando a animagio para representar personagens,
cenérios e eventos histéricos de forma fiel e econdmica, tornando
a produgio vidvel e acessivel a um publico amplo.

O trabalho "Mitologia e Religidgo na Cultura Palikur: Didlogos e
Convergéncias”, de Victor André Pinheiro Cantudrio, Edmar dos
Reis Saraiva e Edmilsan de Jesus Cardoso, da Universidade
Federal do Amap4, analisa a relagio entre os mitos tradicionais e
a religido cristd na cultura Palikur. Os autores observam que a
evangelizacio foi facilitada pelas semelhancas entre as narrativas
indigenas e biblicas, como a criagdo do mundo e da humanidade,
resultando em uma conversio menos traumitica. O estudo
ressalta a necessidade de desconstruir estereétipos negativos sobre
os povos indigenas brasileiros, valorizando suas contribui¢des
culturais e conhecimentos sobre preservacio ambiental. Além
disso, destaca o papel dos mitos como instrumentos atemporais de
reflexdo sobre a existéncia humana, ultrapassando seu contexto
cultural. Através de uma abordagem respeitosa, os pesquisadores
promovem o didlogo intercultural e valorizam a sabedoria e



resiliéncia dos Palikur, oferecendo insights sobre a adaptabilidade
das culturas indigenas frente aos desafios do contato com a
sociedade envolvente.

O texto "O que nos faz humanos? Reflexdes sobre a imagem de si e
do outro no pensamento Wajapi", do professor Cesar de Alencar,
aborda a intrincada relagio entre a cultura ocidental e as
cosmologias indigenas. O autor ressalta o papel crucial do
simbolismo e da imaginacio na compreensio do mundo,
utilizando como exemplo a comunidade indigena Wajipi, da
Amazbdnia. Alencar explora o conceito de imagem e alma (I'3)
como elemento central na reflexdo filoséfica e existencial dos
Wajipi. Ele argumenta que as priticas rituais e miticas, muitas
vezes subestimadas pela racionalidade cientifica ocidental, sdo
essenciais para a preservacdo da identidade e da sabedoria desses
povos. Ao abordar questdes como a preservagio ambiental e as
tensdes entre diferentes modos de vida, o texto sugere que a
sabedoria indigena pode oferecer contribui¢Ges significativas para
a humanidade. Essas contribui¢des incluem uma compreensio
mais profunda de nossa conexio com a natureza e um maior
entendimento de nés mesmos como seres humanos. O professor
Alencar convida o leitor a refletir sobre a importincia de valorizar
e aprender com as cosmologias indigenas, reconhecendo sua
relevincia para os desafios contemporineos enfrentados pela
sociedade global.

Amilia Luane de Oliveira Concei¢io, Mariana Santos de
Oliveira e Daniel Batista Lima Borges, em seu texto "Vivéncia
feminina, espago e conquista: literatura de autoria feminina em Macapd",
discutem a literatura contemporinea do Amap4, enfatizando a
contribuicdo de escritoras como Lulih Rojanski e Bruna Karipuna.
Essas autoras enfrentam desafios de visibilidade e reconhecimento
em um cendrio literdrio predominantemente masculino. Lulih
Rojanski, cronista e romancista, é apresentada como uma
defensora da literatura brasileira em sua totalidade, buscando
promover e valorizar a produgio literdria nacional. J4 Bruna
Karipuna, uma premiada escritora indigena, destaca em suas obras
a importincia da memoria e da identidade indigena, trazendo para
o centro da discussio temas relevantes para as comunidades



originarias. O texto ressalta a luta das mulheres por igualdade e
visibilidade no meio liter4rio, refletindo sobre a segregacdo de
género ainda presente nesse campo. As autoras apontam para a
necessidade de reconhecimento e valorizagio das vozes femininas
e indigenas no panorama literdrio nacional, contribuindo para a
constru¢do de uma literatura mais diversa e representativa. Ao
abordar a obra dessas escritoras, o artigo evidencia a riqueza e a
relevincia da producio literdria feminina e indigena no Amapa,
convidando o leitor a refletir sobre a importincia de ampliar os
espacos de divulgacio e apreciacdo dessas vozes muitas vezes
silenciadas.

Em "Eden, Addo e Eva: o florescer da identidade”, Geisy
Rodrigues Ferreira e Marcos Paulo Torres Pereira apresentam
uma andlise instigante sobre a representacio das identidades do
homem e da mulher no Eden, na obra "Paraiso Perdido" de John
Milton. Através de uma abordagem qualitativa, bibliografica e
interdisciplinar, que inclui entrevistas e documentos orais, os
autores exploram a constitui¢io da identidade dos personagens
edénicos, destacando a interagdo entre eles e os eventos narrados,
e convidando o leitor a refletir sobre questdes universais, como a
busca pelo autoconhecimento, a relagio entre o individuo e o
divino, e a complexidade das dinimicas de género.

O artigo "Conselho da Lagarta: a simbdlica da Lagarta e sua
influéncia na busca da identidade narrativa de Alice em Alice no
pais das maravilhas", de Lorrana Marcela Nogueira de Montalvio
e Marcos Paulo Torres Pereira, apresenta uma anélise instigante
da jornada de Alice no Pais das Maravilhas como uma metafora
para o desenvolvimento pessoal e a formagio da identidade,
destacando como os encontros com personagens simbdlicos,
especialmente a Lagarta, atuam como catalisadores para o
crescimento e a autodescoberta de Alice, enfatizando a
importincia do conflito, da transformacio e da conexdo entre
experiéncias passadas e presentes na construgio da identidade e na
busca por significado.

O dltimo artigo deste E-BOOK, intitulado “’Dentro do mar
tem rio’: limiares da memdria, percursos e experimentacdes dissidentes
com imagens”, de autoria de Fibio Wosniak e Erlom da Silva



Santos, aborda a importincia da decolonizagio do saber e a
valorizagio das manifestacdes culturais locais na formagdo de
professores de artes visuais. O texto destaca a pesquisa de Erlom
da Silva Santos sobre a producdo de farinha de mandioca em
Anajis, no Par4, como um exemplo de combate ao epistemicidio,
promovendo uma educacio plural e contextualizada que celebra a
diversidade e a multiplicidade de vozes e conhecimentos,
contribuindo para a constru¢io de uma educagio mais inclusiva e
representativa.

Este e-book é um convite para uma jornada de descobertas,
reflexGes e experimentacSes através das poéticas dissidentes.
Aqui, vocé encontrard uma série de artigos que tematizam essas
manifestaces artisticas e culturais, revelando sua riqueza,
diversidade e potencial transformador. Os autores e autoras
compartilham suas vivéncias, pesquisas e propostas, buscando
ampliar nossos horizontes e nos provocar a questionar as normas
estabelecidas, valorizar a pluralidade e construir novas formas de
ver, sentir e existir no mundo.

Ao longo dessas paginas, vocé serd convidado(a) a se envolver
com diferentes perspectivas, linguagens e experiéncias estéticas.
Mais do que um simples conjunto de textos, este E-BOOK ¢é uma
plataforma para o didlogo, a troca de saberes e a construcido
coletiva de conhecimentos.

Esperamos que essa leitura seja para vocé uma experiéncia
transformadora e enriquecedora, que desperte sua curiosidade,
sensibilidade e senso critico. Que ela possa contribuir para a sua
formacdo como pessoa, cidadi(o) e agente de mudangas,
inspirando-o(a) a abragar a diversidade, combater as
desigualdades e criar outras possibilidades de existéncia e
convivencia.

Prepare-se para uma viagem instigante, desafiadora e
libertadora pelas poéticas dissidentes. Desejamos a vocé uma
excelente leitura e muitas descobertas!

Os organizadores






O PASSADO COMO FONTE DE FORCA POLITICA PARA
O FUTURO: MEMORIA SOCIAL DO QUILOMBO DO
ROSA - AMAPA

David Junior de Souza Silva

Introdugdo: Memoéria e Territério*

O Quilombo do Rosa localiza-se na zona rural do municipio
de Macap4, estado do Amap4, distante 20km do centro da cidade.
O Rosa iniciou, assim como muitas comunidades quilombolas no
Amapé, o processo de reconhecimento quilombola e titulagio
territorial no inicio do século XXI, sendo a abertura do processo
datada do ano 2003. Em 2024 o territério foi titulado, processo
demorado por conta de muitas adversidades a titulacio pelo
caminho. Diante dos muitos obsticulos enfrentados para
efetivacio do direito ao territério vividos pelo Rosa, e pelas
comunidades quilombolas em geral - malgrado seja um direito
constitucional, respaldado em acordos internacionais assinados
pelo Brasil -, a garantia dos direitos étnicos quilombolas sé se
efetiva com mobilizagdo politica intensa por parte das
comunidades.

Assim sendo, a acao do Rosa no sentido da efetivacio de seus
direitos étnicos tem sido, desde o inicio do periodo em questdo, da
natureza de uma mobilizacdo sociopolitica, caracterizada por
diferentes estratégias, desde a defesa direta do territério contra
invasores e violéncias, o acionamento administrativo das
instincias responsdveis pela regularizacio do direito quilombola,
como Incra, ao acionamento de instincias juridicas estatais, como
Ministério Piblico Federal e Policia Federal, formacio de aliangas
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com atores da sociedade civil e utilizagdo de espacos publicos para
dendncias, bem como elementos de luta simbélica, nos quais a
comunidade tem de responder as tentativas de desqualificagio
exercidas por adversirios e buscar a legitimagio de sua demanda.

Nio sendo, pois, garantido ao Rosa acesso imediato aos seus
direitos constitucionais, a efetiva¢io de sua cidadania depende de
uma mobilizacdo politica por parte da comunidade.

O objetivo deste artigo é interpretar o significado da meméria
social da comunidade na sua contemporinea mobilizacdo politica
por reconhecimento de sua cidadania. Busca-se assim interpretar
o lugar do passado na constru¢io do futuro da comunidade.
Identifica-se, inicialmente, a memdria como fonte do sentido para
a defesa territorial e do modo de vida, e a meméria como
legitimagio da luta.

A investigacio sobre a memdria social da comunidade foi
conduzida sob o referencial tedrico que explica as relacdes entre
membdria e espaco (RATTS, 1996; HALBWACHS, 1990), e que
desenvolve as relacdes entre membéria e poder (POLLAK, 1989,
1992).

A técnica de pesquisa adotada foi a etnografia, com sua
modalidade tipica de registro dos dados, o didrio de campo. As
“idas a campo”, entendidas como as visitas 3 comunidade, somam
em total em torno de 100 dias, em diferentes momentos entre os
anos de 2016 a 2019.

Ao longo do texto, veremos diferentes elementos do passado,
um mais longinquo, outros mais préximos, estdo vivos na
memoria da comunidade, e d3o o sentido, a for¢a moral- subjetiva,
e a legitimagdo para a luta da comunidade.

Membéria social: conceito

Neste artigo me baseio como referencial teérico nos trabalhos
de Maurice Halbwachs (1990) e Michael Pollak (1989, 1992). Ao
realizar a conceituagio da memdria coletiva, Halbwachs faz seu
pensamento girar em torno de algumas categorias centrais, que
podem passar desapercebidas pelo leitor, todavia identificdveis;
sdo elas: comunidade afetiva, imagem de si, continuidade (e seu
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atributo: ‘apaziguante’, sua natureza: ‘ser desejada, buscada’ pelos
seres humanos’), maneira de ser, imagem do meio exterior e
consciéncia - e a relagio de mutua constitui¢do entre estas duas
tltimas.

O primeiro elemento que estd na base da estruturagio da
memoria social de um grupo* a comunidade afetiva, como
substrato da relagdo de afinidade (que estd na base da formacdo de
grupos, familias, sociedades).

Para que nossa meméria se auxilie com a dos outros, ndo basta que
eles nos tragam seus depoimentos: é necessirio ainda que ela ndo
tenha cessado de concordar com suas memérias e que haja bastante
pontos de contato entre uma e as outras para que a lembranca que nos
recordam possa ser reconstruida sobre um fundamento comum. N3o
¢ suficiente reconstituir peca por peca a imagem de um
acontecimento do passado para se obter uma lembranca. E necessario
que esta reconstrugio se opere a partir de dados ou de no¢des comuns
que se encontram tanto no nosso espirito como no dos outros, porque
eles passam incessantemente desses para aquele e reciprocamente, o
que sé é possivel se fizeram e continuam a fazer parte de uma mesma

sociedade. (HALBWACHS, 1990, p. 34)

A comunidade afetiva, assim, é o fundamento comum que
interliga as diferentes memodrias individuais. A lembranga
compartilhada, pois, é somente aquela formada por dados, no¢des
e afetos presentes no espirito dos diferentes sujeitos do grupo, para
que possam intercambiar-se reciprocamente, e, mais, para que haja
condicdo de possibilidade da reciprocidade de lembrancas, ou
ainda, de reconhecimento mituo das lembrancas.

Para o caso do Rosa, a comunidade afetiva é formada pelos
lacos de parentesco e consanguinidade, que nio existem sem
remeter fortemente 3 ancestralidade familiar comum. Porém esta
comunidade afetiva tem um sentido forte igualmente da
consciéncia de ser uma comunidade que estd sendo
sistematicamente alvo de violéncias, como casos de racismo
ambiental e tentativas de expropriacdo territorial, como as
tentativas de grilagem e a presenca de posseiros em suas terras,
nos dltimos anos.

Sua comunidade afetiva, todavia, é mormente marcada pelo
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sentido da perda. Um evento trigico, de dor imensurédvel, na
histéria da comunidade marca o sentido de sua comunidade
afetiva: o assassinato do patriarca da comunidade. A perda
violenta e injusta de Benedito, para Geralda, sua esposa, e para
seus filhos, marca uma forte emogdo, presente até hoje, na vida
comunitéria. A comunidade ndo é um tabu falar da perda de seu
pai. Nio obstante, isto ndo é feito com frequéncia, e nunca sem
muita emocg3o.

Nos filhos de Benedito e Geralda, esta perda produziu uma
forte uniio em torno de sua mie, e uma dedicagio infinita a
protecdo desta. Esta assertiva é verificada em falas dos filhos do
casal, como a dita por Josielson, um de seus filhos: “aqui nés
fazemos de tudo para blindar mamae”. Como se a presenca da
perda de seu pai colocasse os filhos do casal num cotidiano
intranquilo, constantemente alerta i possibilidade de novas
ameacas, e priorizando o tempo todo a protecdo de sua mie.

O sentido de defesa territorial dos filhos da matriarca
mistura-se ao sentido de protecdo de sua mie.

Membéria e Histéria

Definida internamente nesse conjunto de categorias que
orbitam em torno da comunidade afetiva, externamente,
Halbwachs define a meméria coletiva diferenciando-a de histéria.

A meméria coletiva se distingue da histéria pelo menos sob dois
aspectos. E uma corrente de pensamento continuo, de uma
continuidade que nada tem de artificial, j4 que retém do passado
somente, aquilo que ainda est4 vivo ou capaz de viver na consciéncia
do grupo que a mantém. Por definicdo, ela ndo ultrapassa os limites
deste grupo. Quando um periodo deixa de interessar ao periodo
seguinte, ndo é um mesmo grupo que esquece uma parte de seu
passado; ha, na realidade, dois grupos que se sucedem.

(HALBWACHS, 1990, p. 81-2)
A memobria social estd intimamente ligada a uma sociedade;

de tal forma que se muda algo da configuracio social, os elementos
do passado recortados e visibilizados pela memoéria social também
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mudam. Nesta pesquisa junto ao Quilombo do Rosa, nio foi
possivel recuperar nuances das mudnacas da meméria ao longo do
tempo, todavia, pode-se identificar as relagdes entre a memoria
coletiva e os desafios sociais vividos pela comunidade no presente.

Antes de prosseguir, devo enfatizar que nio estou alheio a
tradigdo tedrica a qual pertence Halbwachs e nem as criticas, que
considero muito pertinentes, a essa abordagem feitas por Michael

Pollak:

Na abordagem durkheimiana, a énfase é dada i forca quase
institucional, dessa memoria coletiva, & duragio, & continuidade e &
estabilidade. Assim também Halbwachs, longe de ver nessa membéria
coletiva uma imposi¢do, uma forma especifica de dominagdo ou
violéncia simbélica, acentua as fung¢des positivas desempenhadas
pela meméria comum, a saber, de reforcar a coesdo social, nio pela
coercdo, mas pela adesdo afetiva ao grupo, donde o termo que utiliza,

de "comunidade afetiva". (POLLAK, 1989, p. 3)

Estou ciente, portanto, das rela¢des entre memoria e poder, e
como o poder estabelecido trabalha para impor a membéria que lhe
legitima e contribui para reproduzir seu poder, e apagar ou
silenciar lembrancas que sejam inconvenientes a sua reproducio.

Todavia, para o caso assinalado, de uma comunidade
tradicional que n3o sé tem, mas busca a coesdo interna, busca
erigida sobre o intenso afeto do amor por Geralda e da comunhio
dos irm3os entre si, e sobre preocupa¢des comuns compartilhadas,
entre todos, a defesa de seu lar, entre os filhos, a defesa de sua mie.
No caso do Rosa, nio identifiquei nenhum tipo de coer¢io em
torno a compartilhar os mesmos valores e sentimentos; ao
contririo, a existéncia destes precede qualquer coisa, e anda lado a
lado com os lagos sanguineos, e de parentesco e afinidade - nio
obstante, as fronteiras do grupo em relac¢io ao exterior, e inclusive
a outros ocupantes do territério da comunidade, seja muito bem
delimitada. Em suma, no interior da comunidade nio hd uma
disputa por sua memoria, nio hé diferentes narrativas disputando
a hegemonia. O intenso afeto compartilhado e reciproco é o
fundamento comum da membéria.

Existe uma disputa da narrativa feita por N3 e sua familia,
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posseiros residentes na vila da comunidade, porém esta é feita de
fora da comunidade, uma vez que na definigdo das fronteiras do
Rosa aquela familia é exterior & comunidade, e estdo residindo no
territério apenas na condicdo de ‘emprestados’, ou seja, residem no
territério mediante anuéncia da comunidade, sem ter
efetivamente direitos ao territério.

As precaucdes metodolégicas é fundamental acrescentar a
assercdo de Ratts, sobre a natureza multidirecional e fragmentaria
da memoria.

A meméria é multidirecional, o que pode ser observado em
microprocessos de construgio e de incidéncia: individuos com
diversos pontos de vista e interesses, altera¢des na tradicdo, modos
de comunicacdo oral e outros canais de transmissdo; énfases e
esquecimentos. Nio existe uma totalidade monolitica e os
fragmentos podem ser articulados tanto pelo observado, como pelo

observador. (RATTS, 1996, p. 5-6)

A articulagio dos fragmentos da memoria, no que consiste em
geral o procedimento metodolégico deste ramo de pesquisas, nio
é privilégio do pesquisador. J4 é um trabalho realizado, menos ou
mais sistematicamente, pelos moradores das comunidades. A
pretensio de uma totalizacdo completa deve ser deixada de lado,
porque mesmo a reconstitui¢do cientifica da meméria de uma
sociedade n3o poderd recuperd-la completamente. A totalidade
monolitica n3o existe na realidade, e ndo poderi existir no papel.

Memobria e Identidade

Uma preocupagio, mesmo inconsciente, com a identidade sé
se coloca no contato com o outro. Contextos pluriétnicos de
intenso contato colocam situagdo singular para os arranjos
identitdrios. Além das influéncias do contexto, territério e
memoria incidem sobre a dimensio identitiria da vida
comunitaria.

A relagdo entre coletividade e espago, em um contexto pluriétnico de
intenso contato, nio se resume aos limites visiveis das terras
ocupadas. Se, como propde George Marcus, a produgio de
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identidades é “multilocalizada e dispersa”, mesmo quem trabalha
numa pesquisa “localizada” pode observar esse processo por outro
A - . /1 N

ingulo que nio aquele da comunidade sélida e homogénea. Em
pequenos grupos, numa 4rea delimitada, onde se espera uma
harmonia entre o grupo, a meméria coletiva e o territério, acontecem
vérios processos, is vezes conflituosos, de incidéncia do passado,
construcio da auto-representacio e do territério. (RATTS, 1996, p. 4)

Para o caso do Rosa, processos conflituosos, & medida que
vém ao primeiro plano na consciéncia da comunidade e
demandam um estado de consciéncia especifico bem como uma
configuragio social determinada, com um contetdo politico
especifico e radicalmente novo na histéria do grupo, incidem na
constru¢do da auto-representacio da comunidade e de seu
territério. Os processos conflituosos vividos pelo Rosa ativaram
determinados elementos, antes em segundo plano, de sua
identidade, exigiram uma nova relagio com o espaco, antes de
apropriacdo segundo um uso e sentido tradicionais, agora sendo
acrescentado um sentido importante de defesa. As ameacas
externas e violéncias sofridas e potenciais sio os fatores que
exigiram como resposta uma nova relacio entre coletividade e
espago, sob pena de seu desaparecimento.

Nestes processos, o passado, nos termos da citagdo de Ratts,
ou se se preferir, a memoria, incide como principal elemento
estruturante da identidade. Nio se trata de uma escolha nem de
uma estratégia. A comunidade se volta espontaneamente para a
memoria. Em momentos criticos como este, emerge o ser mais
intimo da comunidade: a ancestralidade africana.

Distingdes temporais na memédria e elementos constitutivos do
territorio negro

Alex Ratts identifica e assinala certa recorréncia de uma
estruturacdo da memoria da comunidade na categorizagio de
tempos distintos: “Entre os Caetano existe uma distin¢io entre o
passado recente e os primeiros tempos” (RATTS, 1996, p. 4). Para
o caso do Rosa, esta distingdo existe, e a ela se agregam outras.

O primeiro elemento desta estrutura é a Africa. Esta aparece
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como imagem da origem de todos.

Em seguida, o tempo dos primeiros antepassados, o tempo em
que viveu Venina, que era tio antiga que “falava arrastado o
africano ainda” (conforme conta Erasmo, filho de Geralda). Este
é também o tempo do mocambo do C-riad, local de resisténcia a
escraviddo. E também é o tempo de Josino Valério, ancestral mais
antigo da comunidade do Rosa.

O tempo de Tebfila, sobre o qual poucas lembrancas foram
ouvidas, porém, existe como tempo distinto.

Em seguida, h4 o tempo de Maria Nazaré. Mie de Geralda,
avé de seus filhos. Também é o tempo da construcdo da estrada de
ferro.

Por dltimo, o tempo presente, abrangendo as duas primeiras
décadas do século XXI. Iniciado com a tentativa de depésito de
rejeito de manganés nas terras do Rosa por uma mineradora. Este
é o periodo de imposi¢io de novos desafios ao Rosa, quando
intensificam- se, além do episédio narrado, as tentativas de
exporpriagio territorial e violéncia sofridas pela comunidade. E o
periodo do tempo recente, caracterizado pela mobilizac¢do politica
da comunidade em torno da defesa de si, seu territério e seu modo
de vida. E também o periodo em que o Estado brasileiro
finalmente publica o titulo territorial do quilombo do Rosa,
marcando momento importante da mobilizagio politica da
comunidade por efetivacdo da sua cidadania.

O tempo presente é caracterizado por esta mobilizacdo
politica. Esta mobiliza¢gdo marca grande parte da vida
contemporinea da comunidade, e é diretriz para muitas decisSes e
condutas do seu cotidiano atual. Todavia, ela nio se confunde com
a subjetividade do quilombo do Rosa. Seu movimento
sociopolitico é uma estratégia de defesa territorial, e ndo engloba
tudo o que o Rosa é. Sua subjetividade se estende para muitas
dimensdes sociais além da mobilizac3o politica.

Como fonte decisiva do sentido de identidade da comunidade,
sua memdria é formada por muitos outros elementos, a maior
parte deles alheio a sentidos politicos ou de defesa territorial.
Halbwachs tem uma explicagio que dialoga com este fato:
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(...) na memoria, as similitudes passam, entretanto, para o primeiro
plano. O grupo, no momento em que considera seu passado, sente
acertadamente que permaneceu o mesmo e toma consciéncia de sua
identidade através do tempo. (...). E ento o tempo decorrido no curso
do qual nada o modificou profundamente que ocupa maior espago em

sua meméria. (HALBWACHS, 1990, p. 87)

Os periodos de continuidade sio os que marcam mais
intensamente a memoria e a identidade da comunidade. A
memoria e o ser do Rosa nio sio sua mobiliza¢do politica. A
estratégia e acdo politica s3o somente uma parte da memoria e da
identidade da comunidade.

Neste tempo presente, uma nova territorialidade vem se
incorporar a territorialidade do Rosa. Incorporar-se, nio
substituir, engendrando uma multiterritorialidade. E a
territorialidade da atuagdo de defesa territorial.

Acontecimentos pontuais nio conformam a identidade do
grupo. Todavia, na reflexdo de Halbwachs, hi acontecimentos
que, por sua magnitude ou qualidade, fazem nascer um “novo
grupo” do grupo antigo.

Se o acontecimento pelo contrario, se a iniciativa de um ou de alguns
de seus membros, ou enfim, se circunstincias exteriores
introduzissem na vida do grupo um novo elemento, incompativel
com seu passado, um outro grupo nasceria, com uma meméria
prépria, onde subsistiria apenas uma lembranca incompleta e confusa

daquilo que precedeu esta crise. (HALBWACHS, 1990, p. 87-8)

Em termos geograficos, poder-se-ia dizer que nio é um novo
grupo, mas uma nova territorialidade que nasce. E, dados os
vinculos entre memdria, espaco e territério, esta nova
territorialidade tem influéncia sobre os elementos da meméria que
serdo trazidos ao primeiro plano.

Para o caso do Rosa, a tentativa de depésito de rejeito de
manganés pela mineradora e a morte violenta do patriarca,
Benedito, sio acontecimentos que levaram a comunidade a
disposi¢do d e uma nova territorialidade. Aos elementos d a meméria
da comunidade identificados ligam-se lembrangas que portam
efeitos de legitimacio de sua mobilizacdo pela efetivagdo de sua
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cidadania, lembrancas tanto de momentos de luta e resisténcia
como da ancestralidade africana.

Alex Ratts indica que o percurso dos antepassados e o
parentesco sdo elementos constitutivos do territério negro para a
comunidade de Conceigio dos Caetano. “Quem deseja entender o
territério negro nio pode se limitar ao desenho original de
Concei¢do, e deve incluir esse territério extenso que se
fundamenta na meméria, nos percursos dos antepassados”
(RATTS, 1996, p. 22).

Para o caso do Rosa, este percurso e este parentesco existem
na lembranca. Uma lembranca afetuosa, porém, nio incorporada
ao sentido de territério contemporineo da comunidade.

A lembranca por exemplo do mocambo, esconderijo dos
escravizados que conseguiam fugir do trabalho forcado na
Fortaleza de Sdo José. Na meméria da comunidade, este mocambo
aparece eivado de afeto, como o local onde seus antepassados se
abrigaram para fugir da escravidio. Localizava-se nas matas do C-
riad, que as épocas eram bem mais fechadas, inacessiveis ao
colonizador, possibilitando esconderijo seguro.

Os antepassados sio sempre lembrados com afeto. Desde
Josino Valério, fundador da comunidade, que conseguiu libertar-
se da condi¢io de escravizado, viveu no mocambo do C-riad,
depois fundou o Rosa, e a mie de Geralda, lembrada com carinho,
e cujas lembrangas suscitam momentos de risos, como quando ela
“emprestou” parte de sua terra para construc¢io de uma ferrovia,
na expectativa de que, quando nio usassem mais, lhe devolveriam
a terra.

Estas lembrancas existem, marcadas por um intenso afeto,
todavia pairando sobre elas uma resignacdo. A resignagio tanto
em relacio ao passado e aos locais do passado, lembrados com
amor, porém inacessiveis mais por terem ou desaparecido pela
acdo de outros ou apropriados por outrem; e tanto em relacdo aos
parentes, que, sendo de outras comunidades, escolheram um
destino diferente em relagdo ao Rosa. E um sentido bésico desta
nogio de destino é a escolha pelo trabalho pelo seu territério, e a
producio do sentido deste. E como se cada um e cada comunidade
fosse responsavel pelo trabalho de producdo - o que inclui defesa
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politica - de seu territério; e deste territério produzido emanasse
o sentido que diz o destino - e o ser identitirio — de cada um. Nio
ha discriminacdo, ndo h4 hierarquia. Mas hd a consciéncia e
aceitacdo tacita de destinos diferentes. E a certeza de que cada um
é responsdvel por seu destino.

Os parentes nas outras comunidades s3o no geral lembrados
com afeto. S3o sempre convidados para as festas. Isto vale também
para alguns agregados que vivem em Macapa. Este afeto, apesar
de real e constitutivo do modo de ser comunidade, que nio pode
passar sem ele, todavia, ndo tem desdobramentos territoriais. Ou
seja, este afeto pelos parentes nio incide sobre o sentido de
territério da comunidade. O sentido de territério é formado por
aqueles que decidiram vincular seu destino a este, ou seja, aqueles
que decidiram viver naquela terra. Nio se expande
necessariamente para outros lugares onde hd o parentesco ou a
memodria, porque uma pretensio como esta nio se legitimaria pelo
desvinculo do destino, ou da vida, com aquele territério - nio
obstante o afeto inegdvel entre os parentes.

Outrossim, aqueles que ligaram seu destino ao territério do
Rosa, mesmo nio tendo origem nele, ou vinculos consanguineos,
foram pela comunidade incorporados a ele. E o caso de pelo menos
quatro pessoas: Macico, Bacabinha, Rogério e Adriano. A escolha
destes quatro de ligar sua vida ao Rosa, e a efetivacio desta ligagio
ao longo de suas vidas levou a comunidade a incorporé-los ao seu
territério. O que nio significa, como veremos adiante, direito ao
territorio.

Memoéria coletiva e espago

Nio sendo uma sua funcio, a meméria social relaciona-se
diretamente com o territério e a territorialidade da comunidade.
Numa via de m3o dupla: tanto a memoéria é fonte subjetiva onde
estd a inscricio do territério da comunidade e de sua
territorialidade, tal como estudado por Ratts (1996), tanto é do
espaco apropriado que ela retira as imagens que formam sua
substincia, como nos diz Halbwachs (1990).

Ao falar da relacdo entre o mundo material e o mundo mental,
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das representa¢des, Halbwachs argumenta que n3o é coincidéncia
a harmonia que se nota entre as pessoas (e tudo o que é préprio das
pessoas, representagdes, relagdes sociais) e os lugares (aqui
entendido como sua materialidade). E uma mitua determinacio
que esta em jogo.

N3o é uma simples harmonia e correspondéncia fisica entre o aspecto
dos lugares e das pessoas. Mas cada objeto encontrado, e o lugar que
ocupa no conjunto, lembram-nos uma maneira de ser comum a
muitos homens. (...) De fato, as formas dos objetos que nos cercam
tém muita significagdo. Ndo estdvamos errados ao dizer que estdo em
torno de nés como uma sociedade muda e imével. Se nio falam,
entretanto os compreendemos, j4 que tem um sentido que deciframos

familiarmente. (...). (HALBWACHS, 1990, p. 13-133)

Destarte, a materialidade produzida pela sociedade nio é
aleatdria ou arbitriria. Ela é plena de sentido e coerente com os
significados culturais e relagdes sociais da sociedade que a produz.
Na apropriagdo especifica do espaco engendrada por cada
sociedade estdo expressas suas relacSes sociais constitutivas. O
espaco nido poderia ser apropriado de outro jeito que nio por meio
dos critérios fornecidos pelo cédigo sociocultural.

Outrossim, o espago apropriado impde de volta uma imagem
a consciéncia do grupo - que se identificard nesta imagem.

A estabilidade do alojamento e de seu aspecto interior [em termos
conceituais, do mundo material com suas qualidades intrinsecas,
porém organizado pelos seres humanos em sociedade] imp&em ao
grupo a imagem apaziguante de sua continuidade. (...). Nio esta
totalmente errado. Quando um grupo estd inserido numa parte do
espaco, ele a transforma  sua imagem, ao mesmo tempo em que se
sujeita e se adapta as coisas materiais que a ele resistem. Ele se fecha
no quadro que construiu. A imagem do meio exterior e das relagdes
estdveis que mantém consigo passa a primeiro plano da ideia que faz
de si mesmo. Ela penetra todos os elementos de sua consciéncia,

comanda e regula sua evolugdo. A imagem das coisas participa da
inercia destas. (HALBWACHS, 1990, p. 133)

Esse mundo exterior transformado 4 imagem do grupo que
nessa porg¢io do espago vive incide sobre a auto-representagio que
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o grupo faz de si e os demais elementos de sua consciéncia. O
mundo externo transformado tem sua imagem refletida na
consciéncia do grupo que o produz. Espaco e consciéncia se
determinam mutua e reciprocamente.

A imagem imposta de volta a consciéncia pelo espago incidira
igualmente sobre a memdria social; as imagens espaciais fario
parte e dardo matéria para a memoria social.

Assim se explica como as imagens espaciais desempenham um papel
na memoéria coletiva. (...) O lugar recebeu a marca do grupo, e vice-
versa. Entdo, todas as a¢des do grupo podem se traduzir em termos
espaciais, e o lugar ocupado por eles é somente a reunido de todos os
termos. Cada aspecto, cada detalhe desse lugar em si mesmo tem um

7

sentido que ¢ inteligivel apenas para os membros do grupo. Porque
todas as partes do espago que ele ocupou correspondem a outro tanto
de aspectos diferentes da estrutura e da vida de sua sociedade, ao
menos, naquilo que nela havia de mais estavel. (HALBWACHS,

1990, p. 134)

Tanto o lugar recebe a marca do grupo, como este incorpora a
marca daquele em sua consciéncia.

Nesta dialética, os acontecimentos singulares tém lugar:
podem tanto transformar a relacdo do grupo com o territdrio,
quanto, sem necessariamente modificar, evidenciar os vinculos
que o ligam a esta por¢io do espaco apropriada.

Certamente, os acontecimentos excepcionais também tém lugar
neste quadro espacial, mas porque na ocasido certa o grupo tomou
consciéncia com mais intensidade daquilo que ele era desde ha muito
tempo e até este momento, e porque os vinculos que o ligavam ao

lugar se tornaram mais claros. (HALBWACHS, 1990, p. 134)

O quilombo do Rosa viveu uma exata experiéncia que lhe fez
evidenciar seus vinculos com o territério. O episédio de injustica
ambiental sofrido a partir de uma mineradora da regido. Neste
episédio, a mineradora cavou doze imensas valas no territério da
comunidade, onde estava depositando e iria enterrar rejeito téxico
da mineragdo. Quando a mineradora tinha preenchido j4 uma das
células com o rejeito da mineragio, a comunidade do Rosa
descobriu a agdo e dirigiu-se ao local para impedir a mineradora de
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continuar fazendo e expulsi-la.

Na acio, a comunidade destruiu toda a estrutura montada
pela mineradora para realizar o depésito, impedindo-a de seguir
com seu plano. Neste episédio, seus vinculos com o territério
vieram a tona fortemente e sua atitude face ao mundo externo
mudou. Apds este episédio a comunidade fundou sua primeira
associacio, a Associacio dos Moradores e Produtores do
Quilombo do Rosa, e iniciou seu processo administrativo-juridico
de reconhecimento como comunidade remanescente quilombola e
de regularizacdo fundidria como tal junto ao Incra. Uma atitude
de defesa ativa do territério, entdo, configurou-se com termos
proéprios.

Pode-se dizer, pois, que este evento, como um
“acontecimento excepcional”, em que “os vinculos que o ligavam
ao lugar se tornaram mais claros, no momento em que iam se
romper” (HALBWACHS, 1990, p. 134), e que disparou uma
transformag¢io na territorialidade do grupo e uma nova
territorializacio.

Halbwachs prossegue em sua énfase de como acontecimentos
excepcionais transformam o grupo e sua relacdo com o lugar.

Porém um acontecimento realmente grave sempre causa uma
mudanga nas relagdes do grupo com o lugar, seja porque modifique o
grupo em sua extensdo, por exemplo, uma morte ou um casamento,
seja porque modifique o lugar, quer a familia enriqueca ou
empobrega, quer o chefe da familia seja convocado para um outro
posto ou passe a ter outra ocupagio. A partir desse momento, ndo serd
mas exatamente o mesmo grupo, nem a mesma membdria coletiva;
mas, a0 mesmo tempo, o ambiente material nfo serd mais o mesmo.

(HALBWACHS, 1990, p. 134)

Para o caso do Rosa, o acontecimento mais grave e mais
traumadtico, ocasionador da maior transformacio na histéria
recente da comunidade, foi a perda violenta do patriarca da
comunidade, assassinado por um grileiro da regido.

A perda violenta de Benedito trouxe para sua esposa e seus
filhos a consciéncia de que a violéncia contra a comunidade era
uma certeza; que estavam em uma posi¢io vulnerdvel,
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demandando uma posi¢io ativa frente a este mundo que se
apresentava agora violento com a comunidade.

Ao mesmo tempo, junto a dor e a saudade, a perda de Benedito
trouxe uma mudanga no estado de espirito da comunidade, para
uma disposi¢do espiritual agora permanentemente alerta e atenta
a possibilidade de novas ameacas reais.

Diante de fatos histéricos novos que se impdem a vida
comunitiria e a agridem, uma transformacio na vida espiritual e
territorial se processa, em que se relacionam representacio do
mundo, auto-representacido de si, tradi¢io e memoria, de um lado,
e espago e territério, de outro.

Tradi¢do e memodria tém papel motriz e diretor no novo
rearranjo: tanto sio energia para a mudanca e novo movimento
necessario, quanto sio alicerce de estabilidade para continuidade
como comunidade.

Um grupo, ao contrdrio, no se contenta em manifestar que sofre, em
indignar-se e protestar na hora. Resiste com todas as forgas de suas
tradigdes, e essa resisténcia nio permanece sem efeito. Procura e
tenta, em parte, encontrar seu equilibrio antigo sob novas condigdes.

(HALBWACHS, 1990, p.137)

S3do pois ao mesmo tempo que energia e sentido para a
mudanca necessdria, fonte da estabilidade e do sentido de
continuidade.

Das comunidades étnicas, boa parte da forca e do sentido para
a resisténcia vem da tradicdo. A reflexdo de Halbwachs nos indica
que esta também se liga e é conservada pelo espaco criado pelo
grupo: “o designio dos antigos homens tomou corpo dentro de um
arranjo material, quer dizer, dentro de uma coisa, e a forca da
tradicio local veio da coisa, da qual era a imagem”
(HALBWACHS, 1990, p.136-7).

Territério e territorialidade mudam diante e acontecimentos
excepcionais. Neste processo, memoria e representacio do espaco
acompanham esta mudanca. A medida em que determinadas
emocdes sio despertadas diante de certos acontecimentos, e ao
serem projetadas incorporaram-se no espaco, involuntariamente
diferentes elementos da membéria sdo realcados; e 3 medida em que
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o ambiente social em que se insere a comunidade é reavaliado
conscientemente, diante dos fatos novos que se apresentam, a
representacdo do espaco - de seu territério e dos movimentos de
territorializacio exteriores que porventura cruzam seu territério
ou comprometem de algum modo sua autonomia territorial,
também  altera-se, incorporando estes  acontecimentos
excepcionais, que por sua natureza e magnitude, nio podem nio
ser incorporados.

A representagio do espaco depende do estado da vida social:
ou seja, das relacdes sociais, do cddigo cultural, e do movimento
politico.

Algumas imagens da memdria espacial do Rosa

Esta secdo retine alguns elementos da meméria social do Rosa,
por meio do vinculo discutido entre meméria e espago.

Apesar de os moradores do Rosa, como a maioria dos
quilombolas em é4reas rurais do Amap4, serem também pescadores
e saberem locomover-se pelos rios quando precisam, em sua vida
comunitdria nas terras da comunidade as principais vias de
locomogdo sio terrestres. Uma rodovia e uma estrada de chio,
ambas cruzando a vila da comunidade; uma ligando-a a &rea
urbana de Macap4, a outra ao Rio Matapi. Pela rodovia circulam
veiculos particulares, transportes coletivos e carretas de transporte
de mercadorias; pela estrada que vai da rodovia ao Rio Matapi,
cruzando a vila, passam veiculos particulares, de pessoas de outras
regides indo aos balnedrios que sdo acessados por meio do rio.

Este ramal, como é chamado, era de uso dos moradores do
Rosa para acesso ao Rio Matapi e igarapés, para pesca, acesso a
mata para coleta de acai, bacaba, manga e laranja. Também era
acesso a parcela do terreno da comunidade os antigos tiravam
pedra para vender para a construcio civil. Fazia parte da economia
do Rosa, até uma geracio atris, a extracdo de pedras para vender
para construtoras. O dltimo morador de que se tem lembranca de
trabalhar tirando pedra é Benedito, esposo de Geralda.

Na lembranca de Geralda, este ramal que liga a rodovia ao Rio
Matapi “era um caminho de andar a pé. Depois quando comecou
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a ter carro para ir até o rio que carro comegou a passar ai e virou
esse ramalzinho. Na beira do rio tinha um lugar para atracar as
canoas, naquela época era tudo canoa a remo, depois que o povo
foi aumentando 14 para atracar mais canoas ai virou aquele porto”.

Este “caminho de andar a pé” esteve associado a reprodugio
econdmica da comunidade. Macico conta que no passado andava
muito nesse caminho, a pé, até a beira do Rio Matapi, para pescar,
uma época em que dava muito peixe. E recorda também a
diferenca nos instrumentos de pesca: “Naquele tempo era tudo no
remo, hoje que tem muita rabeta”.

A memoria do passado como um tempo de fartura aparece.
“Hoje tem menos peixe, mas eu dou razdo. O povo nio respeita o
rio” (MACICO).

Ainda sobre sua reproducio econémica, é este trecho que dava
caminho a regido do territério onde se extraiam os bens da terra.
O extrativismo durante muito tempo foi importante atividade
econdmica do Rosa.

Além do peixe, agai e bacaba, coletava-se muita manga nesse
trecho das terras da comunidade. Macico recorda: “Isso ai uns anos
atrds dava muita manga. O pessoal levava muita manga, mas nio
vencia. Dava muita laranja, limio galego. Mas ai foi se acabando.
Hoje em dia nio tem mais nada”.

O Rosa ja n3o pode contar com o extrativismo para compor
sua reprodugio econdmica, visto que o tempo de fartura de bens
da natureza esgotou-se. Josielson, filho de Geralda, explica que
medida que mais pessoas de fora da comunidade, vindas de carro,
usavam essa rodovia, os frutos da terra escassearam. Hoje, nio se
encontra mais nas terras da comunidade agaf, peixe, manga ou
laranja. A bacaba encontra-se sé6 em poucas épocas do ano, e
mesmo assim, as poucas vassouras (como sdo chamados os cachos
da fruta) tem de ser disputados com moradores de fora, que
acessam as terras da comunidade para colher da fruta.

Além dos moradores do Rosa, no passado e no presente, os
moradores da beira do Rio Matapi e igarapés adjacentes usavam e
usam também o ramal. “O pessoal que morava af na beira do rio
Matapi vinha de pé ai pra rodovia pra pegar carro. Vinha de pé 14

da beira do rio pra cd” (MACICO).
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Macico lembra bastante dos tempos de arrancar pedra no Rosa,
como parte expressiva das atividades econémicas da comunidade,
como uma movimentada atividade em tempos anteriores.
“Arrancaram muita pedra ai pra dentro, ai tinha muita pedra.
Vinha caminhdo, cagcamba, comprar pedra ai”.

Esse pedo que mora aqui [fazendo alusio ao cunhado de Geralda,
vitvo de sua irmi Maria] arrancou muita pedra dai, vendeu muita
pedra. Outro senhor arrancou muita pedra dai, safa para af de manhi
e sé chegava final da tarde. Passava o dia para af arrancando pedra.
Pedra para fazer piso, levantar casa. Naquele tempo tinha valor, hoje
eu nio vi mais ninguém comprar pedra.

Macico explica entdo porque a atividade decaiu.

Depois que inventarem esse seixo nio vi mais ninguém comprar
pedra nem pissarra. Se vende é muito pouco, porque a gente quase
n3o vé. O seixo vem ali da beira do Araguari, que é tirado na 4gua. A
fundura dos buracos que esses homens arrancavam pedra. A fundura
que vocé cafa l4 dentro quase ndo aparecia de fundo que era. E um
trabalho duro o de arrancar pedra. Maltrata muito o pedo. J4 pensou
todo dia o cara fazer pogo.

A esta altura da recordacio, Macico lembra de Benedito,
marido de Geralda. “O pai da Joelma, uma das filhas de Geralda,
arrancou muita pedra também. Aquele homem era muito
trabalhador. O servigo dele era roga mesmo; tirava pedra nas horas
vagas”. O extrativismo artesanal de pedra complementava a
economia de trocas da comunidade.

Macico conta como na época de estudo das criangas, Benedito
cuidava sozinho do Rosa. “Quando chegava o tempo da escola das
criangas, Geralda se bandeava com as criancas pra cidade;
Benedito ficava aqui sozinho, mas dava conta do recado.
Passavam a semana pra cidade, ai quando era fim de semana
vinham com elas”.

Sobre o tempo de estudar das criangas, Macico relembra da
inexisténcia de escolas nas proximidades da comunidade, e o
esforco de Geralda para garantir que os filhos estudassem. “Pelo
interior era a coisa mais dificil ter escola. Na época da Geralda, ela
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e o irmdo dela iam na Campina Grande estudar. Jam de pé 14
estudar. Aqui podia ter escola, mas n3o tem. Tem na Campina
Grande, pularam aqui, e no Mel tem outra”.

A diferenca geracional no acesso 4 educagio formal estd
presente: “A tia Teéfila nunca estudou. Nio sabia ler. Na época
que ela nasceu era mais dificil escola”. E também o
reconhecimento de alguns problemas que geram dificuldade na
oferta de educagio aos quilombos. “Hoje os professores que estio
na cidade nio querem vir pro interior”.

Sobre a rodovia que liga a comunidade i 4drea urbana de
Macapé, Macico lembra que o trajeto era feito pelos quilombolas
a pe.

O velho Joaquim quando era vivo ia a pé pra Macapa. Naquela época
quase ndo tinha carro. Pra vocé pegar um carro era muito dificil. Era
trés horas a pé daqui pra Macap4, no bom andar. Ia na época de fazer
as compras dele, as despesas dele, é que ele ia. Af depois comegou a
dar mais carro, ai pro caboclo fica mais facil.

Eram trés horas a pé, para adquirir alguns produtos
manufaturados, a ‘despesa’. Apesar do trajeto ser feito a pé com
naturalidade, h4 o reconhecimento de que o carro (veiculos de
transporte coletivo em geral, 6nibus, vans), hoje, facilita a ida a
cidade.

Esta rodovia tinha uma importincia significativa para todos
moradores do entorno do municipio de Macap4, pois era o tinico
acesso também a um quilombo vizinho, o quilombo do C-riad.
“Quando ndo tinha a rodovia do C-riad (AP 070), o povo tinha
que vir até aqui (Km 25 da BR156) para pegar o ramal para ir até 14.
O lago nio era aterrado. Quem ia por 14 era de remo” (Bacabinha).

Estio presentes também imagens de descontentamento e
desgosto na memoéria da comunidade, sobre algumas pessoas que
causam ofensa ou mdgoa.

Sobre T4, marido da finada Maria. “Agora esse ai ninguém
sabe de onde ele é”. Macico diz isso referenciando o fato de nio
saberem de que local vem e quem é a familia de T. A expressio de
desconhecimento permanece nio obstante a convivéncia de longa
data com ele: “Muito tempo nés trabalhamos juntos na rogca”. E
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anda lado a lado com a expressio do desconhecimento, apesar da
convivéncia de longa data: “Eu até nem sei lhe dizer qual é a terra
que ele era”. Conhecer alguém é conhecer sua origem e seu
parentesco, seus familiares. Desconhecer isso é ndo conhecer uma
pessoa. H4 uma reprovacdo da conduta de T na convivéncia com
a comunidade.

O cara vai para a terra dos outros, ndo se d4 com os donos da terra,
como é que vai viver assim. Uma vez ele disse pra mim que ndo
gostava do povo daqui. Era para se tratar bem. Vamos se unir, deixar
de ser orgulhoso. Ele nunca foi uma pessoa de chegar e conversar com
o dono da terra. Sempre viver afastado. (Macico).

O orgulhoso assim é o sujeito que n3o se mistura. Expressa a
auto-atribui¢do de um valor humano maior do que o dos convivas.

Sobre a familia de N, Macico também expressa desagrado.
Especialmente sobre o fato de tentarem se impor e tomar conta da
comunidade.

Esse pessoal tdo metido a gato do mato com a Geralda, mas nio
adianta, eles sio tudo emprestado, a terra é dela, eles estio ai
emprestado. Ainda querem ser bonzdo. Pode bancar o valente pra
quem nio conhece, ndo sabe. Mas para mim n3o. Esses ai da frente
[aponta para a familia de N1, e esses af de tras. (Macico).

A fundacdo da legitimidade do direito ao territério estd
expressa nesta fala, que ademais indica a estrangeiridade da
familia de N., expressa no termo “emprestado”.

A relagdo de forca pura, como vemos, nio tem vez. Qualquer
pretensdo territorial de forca tem que se sustentar objetivamente.
Deve ter legitimidade. A valentia tem que ter um lastro na
objetividade. As pretensdes existem, mas precisam ter base, uma
base reconhecida no sistema de legitimidade da comunidade.

No caso, as pretensdes da familia de N. ndo se sustentam:

Sio valentes a toa, porque ela ndo estd no que é deles. Ela estd no que
a mie deixou pra ela. Com ela nio tem papo furado. Se ela der
bobeira, eles estavam por cima da situagio. Querem fazer questio de
terra que ndo é deles. O caso deles é vender terra, ndo é trabalhar n3o.
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Principalmente esse ai da frente: se ele tomar conta, ele vende tudo.

(Macico).

Macico relembra a participagio de N. no episédio da
mineradora. “Foi um pega pra capar desgracado. Queria fazer uma
embolanca pra comunidade. Eu digo que ele nio pode fazer isso.
O terreno nem é dele, como é que vai fazer?!”.

Estas palavras denotam a existéncia de um sistema de
legitimidade j4 estabelecido na comunidade. Todavia, as palavras
“eu digo” denotam igualmente uma luta para defender e para fazer
valer esse sistema. O sistema de legitimidade da comunidade nio
pareceu em nenhum momento estar ameagado, todavia um
processo de luta simbdlica n3o estd ausente.

Além das imagens associadas a estes elementos espaciais e as
atividades econdmicas - portanto, também, materiais - da
comunidade, h4 a saudade e seu efeito como alicerce de imagens
da meméria. A lembranca de Benedito, esposo de Geralda, estd
presente, uma imagem com forte contetiddo emocional.

Palavras Finais: passado e futuro

Como resultados, identifica-se que o passado é fonte de forca
politica da comunidade, nio apenas no sentido de dele emanar a
legitimagdo do direito reivindicado, mas também de dele emanar
a motivacio, o sentido e a for¢a moral para a luta; e também é a
fonte dos cédigos e do sentido de ética e do direito interno a
comunidade

No passado recente, o assassinato de Benedito, patriarca da
comunidade, produziu o elemento emocional que é a principal
fonte de forca politica da comunidade. Este assassinato estd vivo
na consciéncia e na estrutura afetiva dos seus filhos. Diante da dor
e do impacto desta injustica, hoje o sentido de defender o territério
mistura-se com o sentido de protecio de Maria Geralda, a
matriarca, viava de Benedito.

No outro extremo, a memodria do passado mais longinquo,
alcancado quase que exclusivamente pela imaginacio, sua
ancestralidade africana, desempenha papel fundamental na
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sintaxe da luta por direitos, pois é a fonte de legitimidade e de
sentido de uma das mais significativas estratégias de
territorializagdo  contemporinea da  comunidade:  sua
autoidentificagdo como quilombola.

Neste meio tempo, algumas memoérias as quais estdo
associados elementos importantes do cédigo cultural da
comunidade. Memoéria da fundacio da comunidade, por Josino
Valério, que d4 existéncia ao Rosa e legitima sua autonomia
territorial, e a memdria da mie de Geralda, que d4 os sentidos do
pertencimento territorial.

Se o territério é resultante de um langamento de sentido no
espaco, compreender de onde vem o territério comunitario passa
por compreender a subjetividade da comunidade. O que toma
maior parte na subjetividade da comunidade é sua meméria. Meu
argumento é de que da memoria é de onde vem o territdrio.

Outrossim, memodria e identidade estio internamente
entrelacadas para o caso do Rosa: a lembranca da resisténcia de
Josino Valério forma na subjetividade do Rosa o sentido de
resisténcia como parte estruturante e indissocidvel de seu ser. A
atitude de enfrentamento de Josino Valério i colonialidade e
escravizacdo marcou a formacio da subjetividade do Quilombo do
Rosa, em torno da protecdo de sua paz quilombola.

A identidade, por fim, é a mediacdo entre a subjetividade
comunitiria e o contexto multiétnico de contato onde a
comunidade vive. A membdria é a um sé tempo a bussola desta
identidade e a estrutura cognoscente pela qual a comunidade
compreende o mundo e suas mudangas.
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MINA DE CURA PENA E MARACA: UM RITUAL DA
PAJELANCA NO AMAZONIA ORIENTAL

Sariza Oliveira Caetano Venancio

Introducio

A histéria do Tocantins é ainda muito recente devido sua
criagio em 1988, e pesquisas sobre sua politica, cultura,
religiosidade, entre outros assuntos, ainda estdo por serem
realizadas. O mesmo ocorre com a histéria de Araguaina, cidade
localizada no norte tocantinense e pertencente a Amazdnia
Oriental. Muito do que se tem pesquisado até o presente momento
est4d voltado para fatores politicos e econdmicos. Contudo, vale
ressaltar que alguns elementos sio recorrentes nos estudos ji
realizados sobre a regido: separagio de Goids, construg¢io da BR-
153, chegada e instalacdo da Congregacio “Pequena Obra da
Divina Providéncia” na cidade de Araguaina, sua fundacio e suas
transformagdes sociais e econémicas. Do ponto de vista religioso,
foram feitas diversas pesquisas sobre os Orionitas, os Batistas e a
Assembleia de Deus. Contudo, sobre as religides afro-brasileiras
as pesquisas ainda s3o poucas, mesmo sabendo que os primeiros
afro-religiosos j4 estavam presentes em Araguaina j4 na década de
1940 (VENANCIO, 2013; 2019).

Com a cria¢do do Tocantins, o antigo norte goiano teve um
grande indice de migracio de diversas partes do pafs, mas
especialmente de pessoas oriundas de estados do Norte e
Nordeste. Contudo, uma década antes, em 1970, o fluxo migratério
ja teria sido intenso nas cidades préximas a rodovia conhecida
como BR-153 devido sua pavimentac¢io. Diversas cidades tiveram
um inchaco populacional, como foi o caso de Araguaina.
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Lembremos que aqueles que migram levam e trazem consigo seus
ritos, seus mitos, suas experiéncias e saberes. Desse modo, aqueles
e aquelas que em Araguaina chegaram, trouxeram consigo suas
vivéncias religiosas, deixando a regido com uma pluralidade de
denominagdes, sejam elas de matriz cristdo ou afro-indigena.

E nesse contexto que Valdeci Pereira Reis, dirigente da Tenda
Espirita Umbandista Santa Joana d’Arc chega em Araguaina. Ela
nasceu no municipio de Carolina, MA, em 29 de julho de 1951, mas
ainda crianga seus pais se mudaram para Sio Raimundo, distrito
da cidade de Ananis, entdo pertencente a Goids. Apés se casar, a
jovem Valdeci se muda para Araguatins com seu esposo, e ali,
inicio da década de 1970, ela adentra pela primeira vez um terreiro
em busca de tratamento médico: o terreiro de Umbanda de dona
Maria Cuiabana.

Na ocasido o terreiro recebia a visita de José Odenir
Rodrigues que tinha um terreiro em Marab4-PA e ia para
Araguatins toda quarta-feira realizar trabalhos de Umbanda no
terreiro de dona Maria Cuiabana. Ali, Valdeci encontrou José
Odenir em transe com Jo3o da Mata; quem recebeu a jovem, dando
inicio a uma nova etapa na vida dela. Muito do que Valdeci
aprendeu foi a partir de sua relacio com José Odenir, dirigente
afro-religioso que viajava constantemente em busca de mais
conhecimento. Foi em uma dessas viagens para Tucurui, PA que
ele comegou seu desenvolvimento na Mina de Cura com Mestre
Jodo Torneiro. Com ele, a jovem médium Valdeci conheceu, além
dos segredos da Umbanda, os segredos que pertenciam 4 Mina de
Cura e seus cavaleiros. E foi com essa bagagem espiritual, dentre
outras, que em 1978, Valdeci e sua familia chegam a cidade de
Araguaina, onde ela deu continuidade aos seus trabalhos como
umbandista.

Desenvolvimento
Os “Cavaleiros do fundo” ou “cavaleiros da Mina de Cura”
(VENANCIO, 2013), como sdo chamados por Valdeci, sio os

protagonistas do ritual Mina de Cura Pena e Maracé que acontece
de forma bastante esporddica na Tenda Santa Joana d’Arc. Sio
p
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encantados que cantam vir das 4dguas profundas, sejam elas
salgadas ou doces, e pertencerem a um grupo seleto voltado
exclusivamente a cura.

Embora a palavra ‘mina’ componha o nome desse ritual em
especifico, nenhuma relacdo direta é possivel tragar com o Tambor
de Mina, seja do Maranh3o ou Pari. Acredito que essas entidades
— os cavaleiros — tenham mais relagio com a Pajelanca indigena,
cabocla ou negra. Devo lembrar que Araguaina estd situada entre
os rios Araguaia e Tocantins e que essa geografia permite ao
Tocantins se tornar ponte entre as culturas paraenses e
maranhenses.

A Pajelanca é um sistema religioso e terapéutico comumente
encontrado na regido amazdnica, em especial no Amazonas e Par4.
A palavra é comum no campo semintico das préticas indigenas,
mas passou a designar outra forma de Pajelanca: a chamada rural
ou cabocla. Foi estudada por Vicente Sales (1969), Ruth e Seth
Leacock (1975), Napoledo Figueiredo (1975; 1976), Eduardo Galvao
(1976), Aldrin Moura de Figueiredo (1996), Raymundo Maués
(1990; 2005), Gianno Quintas (2007) e outros autores. Chamam de
Pajelanca cabocla ou rural a uma

[...] forma de culto de origem indigena, mas praticado sobretudo em
4reas rurais da Amazonia, por populagdes nio indigenas [...] [e] ela
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 Amazdnia brasileira (MAUES, 2008, p. 121).

Também conhecida como cura, linha de cura, linha de pena e
marac4, linha de maracd ou linha de mie d’4gua, a Pajelanca tem
cultos voltados especialmente & cura (PACHECO, 2004). A danga
e o canto ajudam a compor ndo sé a arte curativa dos rituais, como
também o aspecto religioso subjacente a ela. Na mescla de
concep¢des de fundo indigena (em especial dos antigos
Tupinambés), catdlico, kardecista e umbandista, os mitos e os
ritos da Pajelanca cabocla se constituem (MAUES, 2008). Os
rituais da Pajelanca cabocla sio descritos como marcados por
transes de possessio com entidades conhecidas como encantados
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ou caruanas. Ocupam-se, sobretudo, da cura de doentes, e sio
compreendidos como pessoas que ndo morreram, mas que se
encantaram. Podem se apresentar em forma de animais — quando
se manifestam nos rios e igarapés; em forma de humanos — quando
aparecem nas praias ou manguezais; e de forma invisivel — quando
se incorporam nos pajés (MAUES; VILLACORTA, 2001).

Essa concepcio indigena da Pajelanca é diferente de outra
Pajelanca encontrada mais ao oriente da Amazdnia. Gustavo de
Britto Freire Pacheco (2004), Anténio Evaldo Almeida Barros
(2007), Christiane Mota (2009), Mundicarmo Ferretti (2011; 2014)
e Luis Nicolau Parés (2011) sdo alguns dos pesquisadores que
estudaram, histdrica e antropologicamente, a Pajelanca de negros
nos terreiros do Maranh3o. A religido analisada por eles — nio
confundivel com aquela da Amazé6nia ocidental — foi identificada
em populacBes negras maranhenses desde o século XIX e existe
em muitas casas de culto afro-brasileiro. Pajés ou curadores —
como também sio chamados — fazem festas de santos e
encantados abertas ao ptblico ou nio. Ali, cantam e dancam em
transe com entidades espirituais (em especial animais ou mies
d’4gua) responsaveis curar doentes presentes no saldo.

Embora existam diferencas entre as pajelancas, alguns
elementos lhes sdo comuns, a exemplo das préticas terapéuticas e
da perseguigio. Antdénio Evaldo Almeida Barros (2007, p. 195)
mostra que a perseguicio as praticas de Pajelanca no Maranhio
nio ficou restrita ao século XIX. A partir da década de 1950, “[...]
aliam-se a Igreja Catdlica e as sociedades médicas no combate ao
curandeirismo [...]”, apoiadas pelo Estado. Fato semelhante
ocorrerd no norte tocantinense, tendo os mesmos personagens
repressores como protagonistas. Contudo, tal qual ocorreu no
Maranhdo, no Tocantins os pajés, benzedores, curadores e
dirigentes n3o cessaram suas atividades. Mais: sdo incisivos ao
dizerem que nem tudo “os homens de branco” — como se referem
as entidades aos médicos — sdo capazes de curar.

Pesquisas etnograficas e histéricas recentes em terreiros da
capital e do interior do Maranhio sustentam a hipétese de Ferretti
(2011) — de matriz africana na Pajelanga maranhense; mas nio
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descartam influéncias e semelhangas indigenas em tais praticas.
Luis Nicolau Parés (2011) detalha que essas correspondéncias estdo

[...] tanto na sua estrutura ritual, i. e., um dnico oficiante, o pajé,
acompanhado de assistentes, interagindo com os “doentes”, como na
sua funcionalidade essencialmente terapéutica, mas também oracular
ou consultiva, assim como no seu sistema conceitual — crenca na
feiticaria, na mediunidade, em linhas de entidades espirituais, etc. A
recorréncia, nas duas regides, de elementos como o uso do penacho,
geralmente de penas de arara, e do maraci, por parte do pajé, e das
técnicas curativas que envolvem rezas, béngdos, passes, friccio do
corpo com &lcool, pressdo nas “cruzes”, uso de fumo, ou sucgdo com
a boca para extrair o agente patogénico do corpo do paciente, sugere
um claro denominador comum. (PARES, 2011, p. 102)

O autor acrescenta que no ultimo quartel do século XIX a
populacdo negra de alguns quilombos maranhenses praticava uma
religido na qual coexistiam tracos das religiosidades caboclas e
amerindias, do Catolicismo popular, de praticas rituais e do
sistema de pensamento africano (PARES, 2om). Dai se poder
afirmar que a Pajelanca designa, no Maranhio, uma diversidade
de tradi¢des médico-religiosas préximas, em graus distintos, de
outras religides. E dessa mesma forma que o ritual de Mina de
Cura Pena e Marac4 se apresenta no Tocantins: como resultado de
uma diversidade de tradi¢cdes e que encontrou na Tenda Santa
Joana d’Arc sua materializagdo.

E nessa perspectiva de rituais que apresentam diversidade
médico-religiosa — ora se aproximam de uma religido, ora de
outra; ora de uma vertente mais paraense, ora de uma mais
maranhense — que compreendo os rituais encontrados na regido
norte do Tocantins. Descrevo um ritual em particular: o que mais
elementos oferece para sustentar a hipdtese de que a religiosidade
e os encantados na regido norte tocantinense estdo marcados pelas
religiosidades amerindias e afro-brasileiras do Pard e do
Maranh3o.
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Ritual Mina de Cura Pena e Maraci

Nos dias 21 de marco de 2012 e 12 de agosto de 2018, assisti, pela
primeira e pela dltima vez, respectivamente, a um ritual de Mina
de Cura Pena e Maracd’ na Tenda Santa Joana d’Arc.
Diferentemente da primeira vez, quando, antes de abrir os
trabalhos da noite, a dirigente da tenda, Valdeci, avisou a seus
médiuns que “teria que abrir a mesa na Mina de Cura”, pois as
entidades dessa linha j4 estavam cobrando, em agosto de 2018 ela
avisara os médiuns com antecedéncia da linha com que
trabalhariam naquela noite.

Posteriormente ao primeiro trabalho assistido por mim, a
dirigente me disse que nio costumava trabalhar somente na linha
de Mina de Cura, por ser muito desgastante fisicamente paraelae
os médiuns, j4 que todos tém idade avancada. Ela relata a
dificuldade de receber essas entidades. O fato de estar com mais
idade dificulta a realizagdo de um ritual puramente na Mina de
Cura; o corpo dela j4 ndo aguenta o “peso espiritual” dos guias.
Quando termina o trabalho com eles, ela diz que sente o peito doer
e o gosto de sangue na boca; o que marcaria a diferenca de poder
entre essas entidades e outras.

Segundo a dirigente Valdeci, a Mina de Cura é composta por
60 “cavaleiros do fundo”; noutros termos, todos vém das
“profundezas das 4guas” e sio comandados por Tapinaré da
Jurema, o chefe da linha. Essa e outras caracteristicas lembram
aqueles rituais descritos por autores sobre a Pajelanca amazénica
(GALVAO, 1976; QUINTAS, 2007). Durante um trabalho, esses
encantados costumam consultar e conversar com as pessoas;
receitam medicamentos, “tanto da farmadcia [industriais] como
remédio do mato [naturais]”. Nunca “baiam”; ficam sentados; e
s a presencga deles pode curar as pessoas que estiverem no saldo.

Na Tenda Santa Joana d’Arc n3o ha data fixa para realizar
Mina de Cura. Pareceu-me que a dirigente Valdeci realiza quando
h4d cobranca, descontentamento e ameagas das entidades.
Portanto, nio existe data fixa no calendirio dos rituais da casa.
Nos dois dias, como de costume, médiuns e dirigente antes de
adentrar ao saldo bebem meio copo de uma espécie de mingau de
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farinha de mandioca denominado, por elas, de “caribé” com o
intuito de fortalecer o estdmago para o trabalho a ser realizado.

O ritual se iniciou as 20h com os cinticos de abertura
tradicional do saldo e a defumacgio da tenda e das pessoas ali
presentes. A defumacio da tenda, dos médiuns e da assisténcia foi
realizada ao som de pontos que enfatizavam a fungio purificadora
dos defumadores. Em uma dessas cangdes, ja foi possivel perceber
a invoca¢do de uma das entidades da Mina de Cura: “Defuma
defumador, eu quero ver defumar, eu chamo o Mocgo de Cura das
dguas grandes do mar”. Além de um ponto especifico para Rei
Salomio pedindo sabedoria para a abertura dos trabalhos — ponto
este em que foram convocados orixds e entidades como Principe
Légua, Principe Ariolino, Principe José Falcdo, ibejis, pretos-
velhos etc. —, outros pontos foram cantados pedindo aos orixds
Oxal4, Ogum, Xang6 e lemanja protecio e forca para abrir a mesa.

Na sala do altar, com as cortinas fechadas, estava a dirigente
Valdeci. Os médiuns estavam de pé, em fila dupla, ante a cortina
do altar, quando se ouviu 14 dentro o som do maracd
acompanhando as quatro cangdes a seguir:

Esté se aproximando as horas de fazer a nossa obrigacio
Eu vou chamar a Jesus Cristo

E a virgem da Conceigdo®.

E,

S3o Jorge, 6 meu sio Jorge

Destranca o portdo 14 do mar

Deixe-me passar todas correntes

Do povo todo 14 do mar

Sé ndo deixe os maus espiritos perturbar.
E,

Valei-me Deus, nossa senhora,

S3o José de Ribamar

Sopra ar para os sete ventos

E as sete partes do mundo.

E,

¢) desperta corda do fundo

Nio ¢ assim que morre um homem

Nos portdes de um Serafim.
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Esses quatro pontos sé sdo ouvidos no salio quando da
abertura da linha de Mina de Cura. Até esse momento, a dirigente
se encontra dentro da sala do altar; sua voz indica que ainda nio
estd incorporada. Diferentemente das doutrinas cantadas para
abertura de outros trabalhos na mesma casa, é possivel ver que ndo
hd uma estrutura de rima entre as frases, apesar de serem
melédicas quando ouvidas no canto. A dirigente costuma dizer,
entre risos, que os pontos sio estranhos. Sua estranheza estaria na
auséncia de rimas; ao mesmo tempo, ndo poderia ser diferente,
pois essa linha é especial, como disse ela.

Ao me explicar sobre a abertura do trabalho, Valdeci conta
que, como dirigente da tenda, precisa ser a primeira a receber os
cavaleiros, ou seja, receber antes de os médiuns comecarem a
receber os deles. N3o por acaso, a doutrina diz que:

No banco onde me sento para receber meus cavaleiros
Sou um cavaleiro de corrida para vir nos ajudar
Cavaleiro de corrida para vir nos ajudar.

Igualmente, diz a doutrina:

Vamos embora minha ave

Vamos passear naquele oceano

,

E nosso gosto e é nosso prazer. (3x)

Quando foi entoada a dltima repeticdo j4 se podia perceber
que a dirigente estava incorporada por conta da mudanca no tom
de sua voz. A doutrina cantada dizia que José Tupinamb4 chegara.
O fato de ele abrir os trabalhos, isto é, ser a primeira entidade a
chegar ao saldo, nio é comum nos rituais semanais; esse papel cabe
ao encantado das dguas José de Ribamar.

As cortinas da sala do altar foram abertas pela cambona. José
Tupinambi, em Valdeci, estava sentado na poltrona e levava, em
sua mio direita, um maraca’ pequeno envolto por penas escuras.
Esse instrumento pode ser visto com mais detalhes na mio
esquerda da estitua da Princesa Mariana, onde ele é guardado
quando nio estd sendo usado.
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FIGURA I - Maraci e pena
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Tenda Santa Joana d’Arc - Arquivo pessoal da autora

Nas miaos de José Tupinambi, o maraci era sacudido em
ritmo acelerado, passando sobre a cabega e atrds das costas da
dirigente diversas vezes. Explicando os gestos da entidade,
Valdeci contou que é para retirar suas preocupagdes e aliviar
possiveis dores. Tupinambd, nas duas datas aqui descritas,
anunciou cantando os motivos de sua presenca naquela noite e
trouxe, em outra doutrina, a histéria de como teria se encantado,

COmo nos versos a seguir:

Sou cavaleiro das chaves

E os trabalhos eu vim abrir
Eu vim trazer Mina de Cura
Para todos bem servir.

O dom José, eu sou rei Floriano
A canoa virou e embarcou
Todos morreram

E sé eu que fiquei.
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José Tupinamba se apresenta, também, como Rei Floriano.
De acordo com a dirigente Valdeci, é o nome com que foi batizado
pelos padres jesuitas — José Floriano. Assim como grande parte
dos encantados, o velho cacique mostra a relagio entre seu
encantamento com barcos e navios que afundam em mares e rios.
Se eu ni3o conhecesse a premissa do que é ser um encantado —
passar desse plano para outro sem experimentar a morte —,
poderia tomar sua afirmativa de “e sé eu que fiquei” como
demonstracio de que teria sido o tnico sobrevivente a um
naufrigio. Contudo, sabe-se que sua afirmativa indica, antes, seu
processo de encantamento, no qual, de certa forma, ele ainda pode
ser considerado como sobrevivente, mas no plano espiritual; e ndo
como permanéncia viva neste plano material.

Apés cantar pontos fazendo referéncia ao fato de ser “o
grande rei da maresia”, essa entidade chama os outros cavaleiros
para vir trabalhar através de uma doutrina. Ao finalizar essa
chamada, José Tupinamb4 foi embora, dando inicio a passagem de
outros encantados na coroa de Valdeci, como Mestre Costeiro da
América do Sul, Pedra Lavrada, Mestre Ricardinho, Caboclo
Belém e a Princesa Mariana. Mestre Costeiro passa benzendo os
médiuns com maracd e pena, enquanto entoa seu cintico.
Movimentos circulares e em forma de cruz sio realizados pela
dirigente “atuada” na frente e nas costas dos médiuns. Com
excecio de Mestre Costeiro e Mariana, os outros trés cavaleiros
“ficaram em terra” somente o tempo necesséario de cantar, trés ou
quatro vezes, suas doutrinas.

Antes da chegada de Mariana, Caboclo Belém diz que os
médiuns j4 tém autorizagdo para cantar a “doutrina de seus guias
que estdo na terra”. Nesse momento, o saldo ainda permanece sem
gira. Médiuns j4 incorporados puxam seus pontos ainda de pé na
fila ao lado da sala do altar. Dito de outro modo, até esse instante
nio foi desfeita a ordem organizacional da abertura. Vém trés
cavaleiros em trés médiuns distintos: Mestre Badé, em Mundica;
Mariano, em Manelim; e Cavaleiro das Forcas, em Zilda. A
dirigente Valdeci recebeu, entdo, Princesa Mariana, que chegou
cantando o seguinte ponto e animando os médiuns para iniciar a
gira:
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O meu anel de ouro

Que meu pai me deu

o) quem perdeu, perdeu amor
Quem achou ele foi eu.

O ponto era animado e foi cantado com entusiasmo pelos
presentes. Apds repeticdes, Mariana, “em cima” da dirigente,
sentou-se em sua poltrona e comecou a cantar uma de suas
doutrinas sé entoada quando a encantada vem 4 Mina de Cura:

Eu sou dona Mariana quando venho beirando o mar

Aé faixa encarnada, faixa encarnada eu ganhei pra guerrear
Eu n3o sou marinheira de bote

Que nem agulha de marear

Mas quem quiser ver Mariana, vai no balanco do mar.

Esse ponto, assim como todos aqueles que foram cantados em
seguida sd3o lentos e nio proporcionavam um ambiente
descontraido e alegre. O clima era de muito respeito, extrema
concentragdo e reveréncia. Foi com essa atmosfera que, em 2012, a
encantada turca, ao chegar, pediu para que uma das médiuns se
deitasse no chio; uma vez deitada, ela foi coberta com uma faixa®
branca dos pés a cabeca e uma faixa verde na horizontal do seu
corpo. A entidade na dirigente balancava o maracd sobre a
médium realizando movimentos diversos, enquanto os outros
médiuns estendiam suas mios sobre o corpo no chio. Mariana
cantou um ponto pedindo para que as correntes da médium a
ajudassem e mandassem os problemas para longe. Nesse ponto, os
problemas foram comparados com serpentes, que, como na
tradicdo cristd, sdo perigosas e enganadoras. Todos comegaram a
dancar em circulo e de mios dadas em torno da médium ainda
deitada. Quando puxaram pontos saudando Ogum, a mulher
deitada entrou em transe e comegou a cantar pontos sobre o
mesmo orixd. Tempos mais tarde, fiquei sabendo que Ogum
Beiramar era a entidade ponta esquerda dessa médium,
responsivel por protegé-la das demandas, e que, naquele dia,
estava precisando de cura ndo sé fisica, mas também espiritual

(VENANCIO, 2013).
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Apés deixar o maracé sobre o altar, Mariana entrou para a sala
de consultas ordenando que “os caboclos que estiverem em terra
pode[riam] dar seus pontos”. Assim, seguiu-se uma variedade de
pontos entoados por médiuns incorporados. Ali, fizeram-se
presentes Jarina, Princesa Flora, Joana Gunga, India Jacira,
Manuel Guerreiro, Princesa Curadora, Marqués de Pombal, Corre
Beirada, Rei Bario do Mar, Martim Pescador e outros encantados.
Convém destacar duas delas: o marqués e Corre Beirada.

Corre Beirada tem fama nos terreiros de S3o Luis do
Maranhio, onde pode ser conhecido como Antdnio Luis, seu nome
quando ainda vivia neste plano material. E associado is dguas
doces e oriundo da Cura/Pajelanca. Mundicarmo Ferretti (2000, p.
53) diz ndo poder se afirmar quando ele passou a ser recebido [...]
em terreiro de Mina e salSes de curadores, o que se sabe é que nos
da capital maranhense ele é conhecido como filho de Dom Luis,
Rei de Franca [...]”; embora seja compreendido como agregado da
familia de Légua. Nio constatei a presenca desse francés nos
terreiros que visitei no Tocantins. Também ndo ouvi histérias
sobre esse elo familiar de Corre Beirada com a realeza ou o
encantado patriarca de Codé. O certo é que no Tocantins eu sé o
encontrei incorporado nos rituais de Mina de Cura na Tenda
Santa Joana d’Arc.

Marqués de Pombal, ao chegar ao saldo da dirigente Valdeci,
na coroa de Mundica, cantou o seguinte ponto:

Eu sou Marqués de Pombal

Sete navios nas ondas do mar

Eu sou Marqués de Pombal

Na Paraiba eu sou Marqués de Pombal
Mas eu sou Marqués de Pombal.

Como historiadora de formagio, é preciso dizer sobre o susto
que levei ao me deparar com esse personagem histérico
“baixando” em um terreiro afro-brasileiro. Sebastidio José de
Carvalho e Melo, nome de batismo do marqués de Pombal (1699~
1782), foi politico importante para a histéria do Brasil colonial.
Dentre seus feitos, destacam-se a proibi¢io do uso do nheengatu,
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lingua geral da coldnia que era uma mescla de linguas nativas e o
portugués (GARCIA, 2007); a criagio da Companhias Gerais de
Comércio do Grio-Pard e Maranhio (1755) e de Pernambuco e
Paraiba (1759); além da politica de integragio indigena 4 sociedade
colonial (FLEXOR, 2006). Esta tltima medida, mais detalhada no
Diretério® pombalino, possibilitou o fim da escravizagio dos
nativos da terra; por outro lado, incentivou o comércio de
importacdo de escravizados africanos. Nesse sentido, acredito
poder afirmar que, apesar de vir em uma religido na qual ele foi
algoz de seus praticantes, ele mostra que o culto a sua pessoa ali
estaria mais vinculado a sua relagio “amistosa” com os indigenas.
Nio é de estranhar, entdo, que esse encantado se faga presente s6
no ritual de Mina de Cura — a qual defendo aqui ser de matriz
amerindia.

Feitas essas observagdes, cabe dizer que a encantada Mariana
retornou ao saldo para se despedir apds o término das consultas.
“Pura” de novo, a dirigente Valdeci comegou a tocar o maracd. Em
seguida, reiniciou-se a passagem de entidades diversas na
dirigente e nos demais médiuns. Como em 2012, o ritual de Mina
de Cura foi mesclado com a Roga de Jurema. Era possivel perceber
o cruzamento das linhas durante o trabalho. Apés Mariana deixar
Valdeci, cavaleiros encantados e demais entidades, encantadas ou
nio, alternavam sua presenca na coroa da dirigente e dos médiuns.

Por um momento, cheguei a crer que a mudanga da linha das
dguas para matas (Jurema) apés a chegada do Rei Tapinaré
encerraria a Mina de Cura, pois os cavaleiros curadores sio das
“profundezas das 4guas”. Contudo, a dirigente Valdeci me
contaria mais tarde que os cavaleiros podem vir a qualquer
momento se pressentirem a existéncia de cura a ser realizada.
Assim, entendi o motivo de a encantada Adociaba “do fundo do
mar”, sendo da Mina de Cura, “arriar” na dirigente e pegar o
maraci entre uma passagem e outra de caboclos das matas em sua
coroa. Outra explicagdo poria fim a algumas ddvidas restantes
sobre a presenca de encantados que se dizem provenientes das
matas em um ritual vinculado as 4guas. Os dirigentes sio
consensuais quanto a afirmativa de que “nas 4guas também
existemn aldeias”; por isso, muitas vezes se ouvem pontos em que
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caboclos cantam morar em aldeias no fundo mar ou qualquer outra
relagdo com as 4guas. Esse é o caso dos pontos a seguir, cantados
por Rei Tapinaré e Tibirica, respectivamente:

O grande estrondo que se deu na aldeia

A aldeia balanceou

Tapinaré por entre os morros, meus irmaos
E na aldeia, ¢ na aldeia.

E,

Tibirica de Jauruna

Tibirica de Jauruna

Eu sou caboclo de cura

Sou Tibirica de Jauruna.

Além dareferéncia a aldeia no fundo de rios e mares, é preciso
ressaltar que é comum aos encantados se apresentarem nas linhas
da Umbanda e que, ao fazer isso, mantém sua identidade
origindria — seja da mata, das 4guas ou dos ares; mas que passam
a entoar doutrinas com énfase em quem é, naquela linha, diferente
da sua linha de origem. Ou seja, quando uma entidade das dguas
ou de qualquer outra linha vem em uma que nio ¢ a dela, o ponto
cantado deve ser adequado a linha em que ela chega. Ainda assim,
cabe dizer que os dois casos apresentados, de Tapinaré e Tibirica,
sdo explicados na chave da presenca de aldeias no fundo das dguas.

Em 2018, como o ritual foi especificamente para a linha de
cura, a presenca dos cavaleiros foi maior. Sé os recebidos pela
dirigente Valdeci podem ser calculados na casa das dezenas.
Naquele dia, “arriaram” na “eira” Tapinaré, Menino Ubiraci,
Caboclo Pena Verde, Maria da Soledad, Caboclo da Seda Dura,
Neguinho da Cabeca Seca, Marina, Quebrabarreira, Ventania, Rei
de Matum, India Iracema, India Brasileira, Doutor Curupira
(nome que o Dr. Emiliano do Kardecismo recebe na Mina de
Cura), Baiano Chapéu de Couro (também conhecido como
Manuel Baiano), Cobra Buiuna, Dona Agucena (esposa de Dr.
Emiliano), Tolentino (pajé), Francisquinho, Jodo Soeira e outros
cavaleiros.

A chegada de Dom Jodo Soeira ao salio é sempre motivo de
alegria para os presentes. Sabem que o trabalho naquela noite esta
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préximo de acabar, pois o velho encantado é a entidade que fecha
os trabalhos da Tenda Santa Joana d’Arc. Assim como em 2012,
em 2018 ele falou para avisar a dirigente da tenda — Valdeci — que
a corrente Mina de Cura n3o seria fechada naquela noite; ela teria
de fechi-la na manhi do dia seguinte. A dirigente me explicaria
depois que a linha nio fora fechada porque nem todos os sessenta
cavaleiros vieram durante o trabalho e que deixar aberta a corrente
significava que passariam a madrugada visitando quem
necessitava de cura.

Os cénticos finais dos dois dias aqui descritos foram entoados
com o relégio marcando poucos minutos apds a meia-noite. Com
agradecimentos ao “pai Oxal4 por ter cumprido” a missio e ao Rei
Salom3o pela sabedoria de realiza-la e com rezas (Pai Nosso, Ave
Maria e Prece de Céritas), Jodo Soeira — encantado que teria sido
padre quando em terra — despediu-se e encerrou o ritual.

Consideragdes

A Umbanda praticada no terreiro de Dona Valdeci estd
constituida por miultiplos referenciais. Além das tradicdes
africanas, espiritas e catdlicas, vemos, devido ao contexto social e
histérico do norte do Tocantins, a presenca de elementos que
podem ser provenientes do Catimbd, do Tambor de Mina e de
religides de influéncias amerindias do Maranhio e do Para.
Acreditamos, por exemplo, que o termo “cavaleiros” seja
indicativo de uma reelaboragio linguistica, devido a tradi¢io oral
da religido, do termo “companheiros do fundo” analisado por
Eduardo Galvio (1976) no seu estudo sobre a Pajelanca amazdnica.
O autor se refere as entidades que habitam o fundo dos rios e
igarapés ou dos “pog¢des”, vivendo em um “reino encantado”. Ha
semelhancas com a descricio dos cavaleiros da Mina de Cura de
Dona Valdeci quando levamos em consideragio a fungio curadora
dessas entidades, assim como os animais presentes nesses
trabalhos.

Gianno Gongalves Quintas (2007) relata uma gama de termos
usados pelos nativos do Pard para se referirem a Pajelanca
amazdnica: “cura”, “linha de cura”, “pena e maracd”, “linha de
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pena e maracd”, “sessio de mesa”, “mesa de cura”, “banca de
cura”, “mesinha de cura”, “banquinha de cura”, “linha de sacaca”
e “brinquedo de cura” (QUINTAS, 2007, p.75 e 76). Algumas
semelhancas podem ser percebidas com aquele ritual especifico da
Tenda Santa Joana D’Arc. N3o somente a nomenclatura, Mina de
Cura Pena e Marac4, poderia ser indicativo dessas semelhangas,
mas também a fumaca do cigarro tauari como método de cura.
Mesmo com a proximidade dos rituais descritos por Galvio (1976)
no universo religioso de uma populagio cabocla do Pari, a
utilizagdo da fumaca com as mesmas finalidades e de uso bastante
parecido (tragado pela ponta da brasa) encontra semelhanca com
alguns rituais descritos por Assungio (2010) no Catimbé do
Nordeste. Embora haja semelhancas com estes tltimos rituais
terapéuticos, quando perguntada sobre a possivel origem da Mina
de Cura, Dona Valdeci foi enfatica: “Essa Mina de Cura é mais é
do Pard”.

A cada anilise, o leque de possibilidades para compreender a
hibridizagdo dos cultos na Tenda Santa Joana D’Arc vai se
ampliando, talvez ndo espacialmente — se pensarmos nos limites
fronteiricos do Tocantins —, mas temporalmente — quando
observamos as diversas priticas religiosas de origem amerindia ou
afro-brasileira analisadas por pesquisadores no dltimo século.
Todas essas semelhancas, proximidades e similitudes podem ser
compreendidas a luz do dinamismo da cultura, que tem os sujeitos
histéricos como protagonistas negociando, readaptando e
ressignificando os processos culturais.
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QUANDO O NKISI VEM, A MAKOTA E A PRIMEIRA
PESSOA QUE ELE PROCURA

Monalisa Pavonne Oliveira
Emilia Alzira Lima dos Santos

Introdugio

A proposta do presente trabalho™ realizado a quatro mios é
apresentar algumas caracteristicas do cargo de Makota no
candomblé Angola, por intermédio das experiéncias e trajetéria de
vida de Emilia Alzira Lima dos Santos, Makota Dandacile do seu
zelador T4td Bokualé N’ Gongombila (Carlos Alberto de Souza
Fournier), no Abas4 N'gola Ngunzu Tat4 Bokulé (Boa Vista/RR).

Nossa intenc¢do é evidenciar a beleza de uma religiosidade
transmitida por, pelo menos, quatro geragdes de mulheres. Desse
modo, nosso texto conta com o relato da Makota Emilia para
compor esta coletinea que reline manuscritos que versam sobre
“Saberes de encanterias: Poéticas Amazénicas e Narrativas
Decoloniais”.

Sendo assim, nos dedicaremos a iluminar um cargo ainda
pouco visibilizado pelos pesquisadores em geral, o cargo de
Makota, com enfoque sobre temas que contribuem para que
vislumbremos as religides afro-brasileiras, especificamente os
povos de terreiro, para além do medo, do estereétipo e da
intolerincia (OLIVEIRA, 2021; BARROSO; OLIVEIRA; REIS,
2023). Reforcamos, sim, pelo prisma da beleza, realcando a
transmissio de saberes, resisténcia, a fé e relagdo com o sagrado.

O cargo de Makota tem seus congéneres em outras religides
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de matriz africana, sobretudo entre as diferentes nagdes de
candomblé. Apesar do nome alterar-se conforme a nagdo e o
dialeto, o posto guarda intimeras semelhancas entre as distintas
nacdes, sendo os atributos de maior destaque: o fato de nio
incorporarem as divindades e terem como seus simbolos
primordiais a toalha e o adja.

As Makotas nio incorporam, pois sio elas que cuidam dos
Nkisis na Terra. Elas amparam quando eles chegam, vestem, dio
de beber, secam seu suor, orientam pelo barracio (adj4) e fazem
subir de volta (toalha/ alaka). Por isso, Quando o Nkisi vem, a
Makota é a primeira pessoa que ele procura. De acordo com o glossério
elaborado pela Mameto Laura Borges, dirigente do Unzé Maiala,
em Salvador/BA, em parceria com o grupo Koinonia, Makota é o
“plural de kota/cuidadora das pessoas em transe” (BORGES, 2022,
p- 14), e Kota é a “mais velha” (BORGES, 2022, p. 12).

As Makotas nasceram maes”. Elas sio apontadas pelos
préprios Nkisis, por quem serdo responsiveis por cuidar. A
responsabilidade do cuidado, desse posto eminentemente
feminino, de mie, estende-se para além dos Nkisis, repassando
para os demais membros da familia espiritual que se forma em
torno do sacerdote. Sdo encarregadas por organizar e cuidar de
tudo e todos, seja no plano terrestre ou espiritual.

Talvez, por este motivo, nossa sociedade nio consiga
compreender e atribuir o devido valor a uma posi¢do de tamanha
monta, porque ela refere-se ao cuidado, tdo invisibilizado e
desvalorizado na concep¢io de mundo ocidentalizado. Contudo,
sob o prisma da beleza, convidamos os que nos leem a enxergar
uma nova perspectiva, embora os terreiros nos ensinem
secularmente, e provavelmente este seja um legado da longa
duragio presente nas priticas culturais e religiosas das religiGes
africanas pré-coloniais, qual seja a valorizagdo de quem cuida e o
cuidado compartilhado entre todos, independentemente do sexo
biolégico. Perceber a deferéncia com que sio tratadas em virtude
de suas responsabilidades essenciais para a manutencdo das
religides pode contribuir para que repensemos a centralidade do
cuidado, sobretudo o compartilhado, em qualquer sociedade.

Portanto, nossos objetivos sdo visibilizar um posto vital nas
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casas de candomblé, predominantemente ocupado por mulheres,
bem como evidenciar o protagonismo feminino na manutencgio e
transmissio de saberes da religido.

Nessa direcdo, enfatizaremos neste artigo alguns aspectos da
trajetéria de vida da Makota Dandacile para iniciarmos esta
conversa — que se configura no desdobramento de trabalhos
anteriores —, a qual desejamos que se prolongue em outras
oportunidades de debate e visibilizagdo. Para tanto, o texto estd
dividido em duas partes: a primeira, com a apresentagio de um
panorama sobre o cargo e aspectos para compreensio das religides
afro-brasileiras, nomeadamente o candomblé Angola; e na
segunda, seremos brindados pela afrografia (MARTINS, 1997)

escrita pela trajetdria de vida da Makota Dandacile.
Candomblé Angola e a transmissdo de valores ancestrais

O candomblé encontrou, desde as leis federais que garantiram
o ensino de Histéria da Africa, afro-brasileiros-brasileiros e
Indigenas, respectivamente a Lei n2 10.639/2003 e a Lei n?
11.645/2008, novos meios de participar das agendas de discussio da
sociedade. Tais leis viabilizaram novos debates nio apenas em
Ambito da Educagio Bésica, espacos onde as leis devem
obrigatoriamente ser aplicadas, conforme prevé a Lei de Diretrizes
e Bases da Educagio Brasileira (LDB) - Lei n° 9394,/1996, mas nas
universidades que se viram na preméncia de atender as legislagdes,
ressoou nos debates relativos a lei de Cotas Raciais para ingresso
nas universidades, institutos federais e, atualmente, também, nos
concursos publicos, espraiando-se por todas as esferas da
sociedade.

Apesar do longo caminho que temos pela frente com relagio
ao enfrentamento ao racismo estrutural, racismo religioso e outras
formas de discriminagdo, avancamos muito. Assim, somando-nos
a trabalhos anteriores dedicados e realizados por mulheres nio
rodantes no candomblé, como Ekedi Sinha (BRANDAO, 2016),
Makota Valdina (PINTO, 2015), Makota Kidoiale (MAMETU
N’KISE MUIANDE; MAKOTA KIDOIALE, 2018) Ekedji Rosa
Barroso (BARROSO; OLIVEIRA; REIS, 2023), vamos conhecer
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um pouco do candomblé Angola a partir da trajetéria da Makota
Dandacile.

Os africanos escravizados trazidos compulsoriamente para o
Brasil durante o periodo que perdurou o trifico transatlintico
faziam parte de diferentes povos e etnias. Cada qual com sua
lingua, cultura e praticas religiosas, que no contexto da didspora
foram obrigados a conviverem, e assim mantiveram, ressignificaram
e recriaram seus valores e modos de viver. As religides afro-
brasileiras, legado das praticas religiosas desenvolvidas em Africa e
recriadas no Brasil, embora tenham elementos convergentes,
apresentam especificidades, especialmente com relagdo a lingua, o
reflexo de uma cultura.

O candomblé Angola, portanto, faz parte do legado, entre
outras influéncias, essencialmente da cosmologia dos povos cujo
tronco linguistico é o bantu. Esse tronco linguistico é encontrado
da regido central até a sul da Africa, no entanto, concentra-se
principalmente, entre os povos da regido que ficou conhecida
como Congo-Angola ao longo da duracio do trafico transatlantico,
sendo uma das principais linguas presentes nos terreiros de

Angola o Kimbundo e o Kikongo (GUALBERTO; CHAGAS,

2022, p. 7)-

A lingua, os valores e as praticas culturais sdo constitutivos
da identidade de um grupo, e a religido é a tradugio do sentimento
de pertenca e manutengio de grupo:

Longe de discutir crencas subjetivas, que dizem respeito a experiéncia
de cada individuo ou comunidade, é necessirio compreender a
importincia da religiosidade no processo de manutencgdo destas
identidades. Afinal, além de fazer parte da prépria vida cotidiana, a
religido é muitas vezes o préprio veiculo de transmissdo de narrativas
que constituem as identidades. Muito além de ritos e cultos, a
religiosidade é uma manifestacdo bruta da cultura que p&e individuos
de uma comunidade em contato com suas tradi¢des e os permite
manter o passado vivo, através da conexdo com a sua ancestralidade.

(MAMETO KUANGOLO, 2022, p. 19)
Assim, as religides afro-brasileiras mantém a conexdo com a

ancestralidade outrora silenciada pela colonizag¢do nos dois lados
do Atlintico, América e Africa. No seio dessas religides as
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mulheres desempenham de maneira cabal a transmissio dos
saberes e o prosseguimento de valores. Numa perspectiva de longa
duracdo, na qual as mulheres foram e sdo encarregadas da
educacdo de novas geracdes, as religides afro-brasileiras
transparecem com clareza valores matriarcais de sociedades pré-
coloniais africanas, que apesar das intensas trocas culturais,
resistiram de algum modo ao longo do tempo.

Os valores matriarcais desvalorizados e considerados
inferiores pelas culturas ocidentais relega aos mais baixos
patamares da sociedade o cuidado — reiteramos aqui — central
para a manutencdo de qualquer grupo social. Por outro lado, entre
os povos de terreiro, podemos observar a persisténcia de valores
matriarcais de deferéncia e senioridade (OYEWUMI, 2021) com
os responsiveis pelo cuidado, que é compartilhado por todos os
mais velhos. Nesses grupos, hd a complementaridade entre o
feminino-masculino, e n3o a hierarquizagio, pois, homens e
mulheres podem trabalhar juntos nas mais distintas atividades,
salvo o gerar uma nova vida. Desse modo, a mulher é reverenciada
pela sua capacidade de portar uma nova vida, de garantir a
renovagio espiritual e a conexdo com os antepassados, sendo o
centro da organizagio social (DOVE, 1998, p. 8).

Entretanto, conforme Nah Dove (1998), as responsabilidades
da maternidade nio recaem somente sobre quem gera — como
ocorre nas sociedades ocidentais contemporineas, estendendo-se
parte das vezes as mulheres mais préximas da familia, como as
tias e avés —, mas, sobre toda a comunidade. Todos tém a
responsabilidade de alimentar, cuidar e promover a seguranca do
novo membro do grupo. Desse modo, o titulo de mie, titulo
honroso, pode ser concedido aos que efetivamente cuidam, sejam
homens ou mulheres. Tais valores matriarcais pré-coloniais
resistiram 3 colonizagdo e, em alguma medida, se conservaram
durante a didspora africana para as Américas, e conforme Nah
Dove perdura, de certa forma, nas sociedades africanas
contemporaneas.

A hierarquizagdo social, desse modo, fundamenta-se na
senioridade, classificagio baseada na idade. Para as sociedades
africanas pré-coloniais e contemporineas, guardadas as devidas
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transformagdes ao longo do tempo, funda-se na idade cronolégica
com relagio ao nascimento (OYEWUML 2021). Nas
comunidades de terreiro de candomblé, refere-se a idade de
iniciagdo e também ao posto ocupado no grupo, como no caso das
mies, porque ninguém nasce antes da iya (OYEWUML 2016) —
da m3e. Sendo assim, a senioridade é relacional, ninguém estd
permanentemente numa situagio hierdrquica superior ou inferior,
como ocorre com o género nas sociedades ocidentais, nas quais a

posicdo é dicotomizada e inscrita no corpo (OYEWUMI, 2021).

Essa compreensio africana das origens da sociedade humana nio tem
relacio com o retrato da familia nuclear ocidental como o estado
humano natural ou a histéria de origem judaico-cristd de Addo e Eva,
que desconsideram a maternidade, mas promovem a dominacio
masculina. A conceituacio da diade lya/prole como nicleo das
relagdes humanas - e, por extensio, dos lagos familiares - coloca iyé
numa posicio de senioridade, uma mais velha, cuja presenga ¢
anterior a qualquer outra pessoa, porque todo ser humano nasce de
Yeéyé [...]. A mesma ideia é expressa no ditado Ashanti “até o rei tem
mie” e, dessa forma, ninguém ¢é anterior, superior ou mais
importante que sua iyé. Consequentemente, vemos como o ethos
matricéntrico estd muito ligado ao sistema baseado na senioridade

(OYEWUML 2016, p. 19, grifo nosso).

Nao hd uma essencializagdo da mie ou mulher em postos de
género associados ao sexo biolégico. Evoca-se, assim, o ethos
matricéntrico, que é a centralidade da figura responsivel pelo
vinculo entre as diferentes geracdes, a iy4, encarregada por gerar e
cuidar, este sim, compartilhadamente. Tal ethos, comporta,
portanto, o principio da senioridade, um fundamento das religides
afro-brasileiras, contudo, recriado nas Américas de acordo com os
novos contextos.

Nessa direcdo, os conceitos de matripoténcia e senioridade,
nos instrumentalizam a nos esfor¢armos a conhecer, nem que seja
minimante, valores que foram legados por geracées pela oralidade
— que pressupde muito mais do que contar, mas também retratam
a convivéncia, o ver, o ouvir, o agir, os exemplos, o cotidiano etc.
—, diferentes maneiras de ver e conceber o mundo, sobretudo as
relacdes sociais.
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Para Wanderson Flor Nascimento, os candomblés,
generosamente, nos fornecem outras maneiras de perceber o
mundo e as relagdes sociais, para além do modo cristalizado e
hegemé6nico que conhecemos, por preservar conhecimentos,
valores e crengas de grupos sociais forcados a sairem de seus locais
de origem. Os candomblés poderiam ser pensados: “como uma
religido definida como um modo de vida que se mostra como um
continuum criativo entre nosso pais e alguns lugares do continente
africano” (NASCIMENTO, 2016, p. 162).

Assim, nosso trabalho convida aos leitores a conhecerem um
pouco mais dos valores aqui tratados por intermédio da trajetéria
de vida da Makota Dandacile. Valores estes que em larga medida
nio estdo escritos, mas inscritos no grupo e na centralidade das
mulheres na transmiss3o da religiosidade e dos conhecimentos.

Religiosidade entre as mulheres: de geragcio em geracdo

Emilia Alzira Lima dos Santos é Makota Dandacilé do seu
zelador T4t Bokalé? N’ Gongombila, no Abasi N'gola Ngunzu
Tat4d Bokulé (Boa Vista/RR). Advogada, servidora publica, mae
de dois filhos e casada h4 24 anos, Emilia é atual presidenta e
fundadora da Associacdo dos Filhos e Amigos do Ashe Téta
Bokulé (AFATABE), criada em 18 de janeiro de 2012. Participa da
Companhia de Danga Afro Nganga Nzila e do Projeto Todos Por
Ela, projeto que trabalha com a autoestima das mulheres e a
orientacio sobre violéncia doméstica e familiar.

Emilia é, pelo menos, a terceira geracdo de uma familia em
que as mulheres vivem e transmitem a religiosidade. A sua filha,
também iniciada no candomblé, representa a quarta geragio.
Nascida em Roraima, Emilia é filha de manauaras, pela parte
materna é neta de cearense (avd) e manauara (avé), pela parte
paterna, sua av6 é manaura e seu avd paraibano.

A trajetéria da familia apresenta um contexto de migracio,
que ndo arrefeceu o empenho na missio de levar a religiosidade
adiante.
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A aproximagio com o candomblé

Minha aproximagdo com o candomblé vem de berco, porque
a familia da minha avé materna, era umbandista. Minha avé era
umbandista, minha tia era umbandista. Elas eram desde novas.
Minha avé, acho que ela foi batizada com oito anos de idade, e a
minha tia-avé também, era a minha avé Alzira e minha tia
Teresinha. E nisso, a ancestralidade j4 vinha na nossa familia.
Entdo, eu cresci vendo a espiritualidade, sendo que quando eu era
pequena meu avd Francisco era contra a religido da minha avé
Alzira. N3o aceitava a religido dela. Entdo, minha avé vivia entre
dois mundos a Igreja Catélica e a Umbanda, porque as entidades
dela diziam que ela tinha que levar a missdo. Entdo, ela tinha a
mesinha dela com todos os seus dogmas, com suas ritualisticas. E
ela chamava as entidades, fazia consultas, e nisso minha mie ja
acompanhava minha avé nesse processo.

A seara da avé e o segredo

Era uma searazinha dentro da casa. Na casa dela, ela montou
uma searazinha. Mas ela vivia, assim, um mundo escondido. Sé
sabiam as pessoas préximas ou muito amigas, nio era exposto.
Tipo: hoje eu vou 14 casa do Tatd Bokulé, e estd 14, tem a
bandeira'4, todo mundo sabe onde é. N3o. Ali eram sé as pessoas
bem préximas, muito amigas ou da familia que sabiam que ela
tinha suas entidades, porque meu avd era contra.

A seara da minha avé era tipo aqui assim, e era de madeira.
Entdo, sabe que a madeira vai ter brechas, né? Eu cresci olhando
ali. A gente ndo podia entrar. Entdo, ficava eu e minhas primas
brechando. [tom de voz mais baixo]. Ficava olhando: “o que é que
eles estdo fazendo 14? O que serd isso?”. Na nossa cabeca, a gente
nio tinha a minima no¢io daquilo ali.

A minha madrinha é a cabocla Jarina®, que era da cabeca do
mutué'® dela, era ela que tomava de conta da minha avé. Entdo, ela
que pegou a barriga da minha m3e, me mie batizou na umbanda.
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De maie para filha

Minha mi3e é a tnica filha do casamento do meu avd
Francisco com minha avé Alzira. Quando minha avé se casou com
meu avd, ele ja tinha outros filhos. Af foi quando ele conheceu
minha avé em Manaus. A{ acho que deve ter tido a quimica, né?
E eles casaram. Minha m3e nasceu, eles ji estavam com cinco anos
de casados. E ai minha m3e j4 nasceu nesse meio. Pra mim o
candomblé veio através da minha mie, porque a minha mae ja
conhecia o candomblé. Eu tinha uma irm3, que é falecida agora,
que era deficiente. Ela n3o falava. Ela tinha paralisia cerebral.
Com isso, minha mie devido a um trauma de gravidez, se
encontrou na religido. Em [19]88, tinha uma casa [em Boa Vista/
RR] aqui de santo que um amigo dela foi iniciar. Nisso, ela
conheceu no caso hoje nosso avé de santo, que era o Tata Wilson
Mutalembé [José Wilson Falcio Real lider do Terreiro — Abasa
Ngola Ashe Tata Mutalembé - Raiz Tumbajunsara].

Que ele veio iniciar esses rapazes, que ela conheceu. Foi onde
ela conheceu o Tata Bokulé também, em [19]88. Ai ela
conversando, acho que em discussio com o pai Wilson, ele ia fazer
a iniciacio dela em [19]9o0.

E ela foi para Manaus conhecer a casa, tudo. A{, T4ta Bokualé
e ela fizeram amizade, e em [19]89, ele veio morar aqui em Boa
Vista. Para morar com ela, na casa dela. Casa da minha m3e. Tipo:
eles eram irmdos, né? Na época... Porque ela j4 estava na casa, e j&
estava tudo certo para ela iniciar.

Em 30 de marco de 1990, Tata Mutalembé veio a falecer. Ele
teve um ataque cardiaco fulminante. E ai, o T4ta Bokulé j4 morava
aqui em Boa Vista, trabalhava aqui. Entio ele foi pra 14 [Manaus],
fazer todas as ritualisticas.

E ai, quando foi em [19]91, tinha outra pessoa que ia iniciar
com ela, que era a Neide, que era Kinambomazi?, que também ji
é falecida. Elas iam se iniciar 14 com Tata Mutalembé. Quando foi
em [19]o1, final de go para 91, elas tiveram virios problemas de
saude, devido a... como nés falamos, a cobranca de santo. Em
janeiro de g1, houve a necessidade dele iniciar as duas. Onde ele
montou a primeira roga'®, e ai que era de uma amiga dele, ai ele j4
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ajeitou tudo. Ele fez o quarto de santo. Ajeitou a roga dele. Nessa
roga, ele passou trés anos até ir para essa roga atual. Ele iniciou que
era a Neide e a Jane. As duas sio minhas mies.

Minha mie, a Jane como Makota, e a Neide Muzenza?.
Foram as primeiras filhas dele para abrir a casa. Elas sairam dia o2
de fevereiro de 1991.

Todas as duas sdo de Tariazazi e Nzazi Luango®.

Makota suspensa

O eu me tornar Makota foi aos 12 anos de idade. Porque assim,
quando nds nos tornamos Makotas, nés somos indicadas pelo
Nkisi. N3o sei se vocé j4 chegou a ver uma suspensio de Makota,
que coloca na cadeira, as pessoas te suspendem, vai até porta, volta.
Tem todo um ritual de bater o pad, que s3o as palmas. A saida da
minha mie foi num sibado, no dia o2 de fevereiro de [19]91. No
dia 03 de fevereiro de [19]91, era festa do Eré, do Vunji%,
Gongonbila®,que é o Nkisi do T4ta Bokulé, me indicou pra ser a
Makota. Ai me suspenderam. Eu fui suspensa dom 12 anos de
idade.

“E Makota suspensa!”

Pode até nio ser iniciada, mas ela vai ter o mesmo respeito
daquela que é iniciada, porque ela é indicada pelo Nkisi. O Nkisi
est4 te dando a responsabilidade.

No meu caso, com 12 anos a responsabilidade me procurou.
Entdo, dali pra frente eu tive que mudar meu jeito de ser, mudar
os meus hébitos, mudar toda a minha trajetéria, porque a
responsabilidade me chamou. Entdo, ali com 12 anos com a
responsabilidade, sem saber o que fazer, eu ficava: “Ai meu deus!
O que é que eu vou fazer?”. Mas, eu ji tinha uma responsabilidade,
porque ser Makota, ela comeca desde antes do candomblé, antes
de tudo que vai comegar... Antes de um ord, que é a ritualistica de
sacralizagdo, sacramentagdo. Entio, em todos os momentos a
Makota vai estar ao lado do Tata ou da Mametu?4.
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Chamado de Dandalunda

Eu fui suspensa com 12 anos né? Nisso, eu ficava pensando...
Teria que fazer a iniciagdo, ai eu era... bora tem que iniciar... Eu
fiquei enrolando, enrolei, enrolei, passaram-se 15 anos da minha
vida. E, eu nunca estive fora da roga, do terreiro, da
responsabilidade. Entdo, quando chegou nesse ponto de 15 anos, eu
j4 tinha a [minha filha®] que j4 tinha 3 anos, e estava gravida do
[meu filho].

Entdo, eu passei muito mal. Eu fui descobrir que estava
gravida do [do meu segundo filho] com 3 meses. E, ai, Dandalunda
puxando, me puxando. Entdo, eu fui pro jogo de biizios pra saber
por que é que estava, né? Passando mal e tendo varios problemas
na gravidez. Ela falou que ela queria a iniciagio dela, porque ja
tinha se passado muito tempo. Nio tem aquela histéria: ou vocé
vai pelo amor ou vai pela dor?

Ela disse que no 462 dia, depois de 45 dias de resguardo, no 462
dia eu tinha que entrar.

O recolhimento

No Bantu todo mundo cai o cabelo, Muzenza, Tata* e
Makota. Mas cada um com as suas ritualisticas. O Muzenza tem
a dele, a Makota tem a dela, e o Tata tem a dele.

Eu fiquei recolhida 30 dias. No Minimo, nés ficamos 21 dias.
No Angola, a gente tem o mesmo tempo do Nkisi 21 dias. Entio,
eu passei 30 dias recolhida.

Um bebé no Sabagi

Tivemos que fazer algumas ritualisticas pra ele [0 bebé] poder
entrar [no Sabagi?’], porque ele nio conseguia ficar longe de mim,
porque ele estava mamando, pequenininho. Tivemos que fazer
todo um exército de virias coisas. Nido podia ficar na mesma
esteira?® que eu, tinha que ficar fora. Entdo, vérios irmios foram
muito legais nessa fase, me ajudaram bastante. Eu ficava num
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quarto, ele ficava fora do quarto, porque n3o podia ficar na mesma
esteira comigo, sendo ele estaria recolhido junto comigo.

Foram 30 dias da minha licenca maternidade. Sai 16 de
outubro de 2006, eu entrei 15 de setembro mais ou menos.

Nasce uma Makota: manutengio da religido

E. Makota ela é mie. Porque ela é quem cria, é a que tem a
responsabilidade, a que tem por obrigacio dizer o caminho pro
iniciado. Porque, assim, o Tata é o pai, e no mundo matriarcal e
patriarcal, vocé sabe que o pai é aquele pra estar ali, ou provendo
ou te ensinando. No caso do candomblé, do nosso além de ser o
provedor, ele nos ensina. Ele nos ensinou que, as Makotas, elas
tém que estar ao lado dele para poder contribuir e comecar a iniciar
o ndumbe (neéfito), né? O caminho que se deve andar.

A Makota é aquela que cuida do Muzenza, leva para rezar, é
que vai dar banho, é a que vai fazer a comida, é aquela que vai
dormir, vai dormir junto com Muzenza no recolhimento. Entio
sempre a Makota vai estar nos melhores momentos de quem
inicia, e apds isso também.

O aprendizado: a oralidade e o ver®

Esse processo educativo, é um processo dolorido. Pra mim foi
um processo muito dolorido porque, nés na época nio tinhamos
essa educagdo de hoje, de sentarmos, de discutirmos. Eu sempre
digo que era uma educagio de geracio, porque é da época, eu nio
posso dizer que eles estavam errados, porque assim, eles ndo
tinham a vivéncia e nio tinham o saber dizer: “Hoje eu vou sentar
e ensinar pra Monalisa como é que funciona”. “Emilia vem aqui,
hoje ¢ dia de vocé dar banho no iniciado, de vocé vestir um Nkisi,
de vocé cozinhar”. N3o. Era s6 olhando. “Olha o que eu estou
fazendo pra vocés aprenderem”. Afi, tu tinha que estar sagaz e
olhando ali pra ti aprender, pra quando ele falar: “Ah! Faz tal coisa
que eu fiz naquele dia que vocé viu”. E ai se eu ndo lembrasse,
como ¢é que ia ser? “Ah! Mas, eu nio lembro”. “Ah! Entio, vocé
nio prestou a atengio”.
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Entdo, foi como ele foi criado. Entdo, ele passava o que ele foi
criado, né? Hoje nido, hoje se torna mais facil, mais educativo de
vocé chegar: “Bora!”. Nés podemos fazer uma roda e conversar,
dizer como é que é o Nkisi, como é que o gosto dele, como é que
ele gosta, o que é que ele veste, o que é que ele come. Antes nio,
vocé tinha que ficar ali atento pra vocé aprender nos pequenos
detalhes. “Meu deus! Nio posso esquecer disso!”. Mas, eu vejo que
com isso, a responsabilidade e o gosto de aprender é maior, porque
tu fica naquela... Porque o que é curioso, o que é escondido é mais
gostoso. Pode ver! Nio deve ser melhor. Porque tu vai ter aquela
sagacidade de ficar procurando e saber como é que é.

Porque antes, mal a gente tinha livros. A gente n3o tinha nem
acesso ao livro, né? Diga-se de passagem. Onde eu com 13, 14 anos
teria acesso as literaturas africanas? Como? Eu ndo tinha nem
letramento pra nada.

Hoje nio, hoje tem internet, tem pessoas que ja estudaram, ji
conseguiram mapear, coisas que ja discutiram contigo. Entdo, o
processo educativo antigamente era mais dificil, até pro Tata ou
pra Mameto, porque acho que eles ndo tinham nem didatica pra
passar isso. Entdo, eles iam passando de geracdo pra geragio, s na
questio da oralidade. “E o que eu aprendi, e vou passar pra vocés”.
Por isso, que sempre a gente frisa que dentro do candomblé, nada
é errado: o jeito de falar, o jeito de cantar.... porque aprendemos
com a oralidade. A gente n3o aprendeu... como a Biblia, né? A
gente tem os neopetencostais, os cristdos tém a Biblia, ele vai 14
“capitulo tal, versiculo tal.... assim, assado. Aconteceu isso,
aconteceu aquilo”. E os africanos, onde que tinha essa Biblia? Nio
tem. Tem sé a oralidade. A gente j4 aprendeu com o pai dele, que
o pai j4 aprendeu com a mie dele, que j4 aprendeu com a avé, e
assim, sucessivamente. E o boca a boca, né? Até chegar a nés aqui.
Eu acho que j estou na sexta gera¢io da familia de santo nossa.
Entendeu? Tudo veio através da oralidade.

Entdo, o processo educativo, ele foi doloroso, de como
aprender, de como ensinar o préximo. Tinha que sentar, ensinar.
Aftuimagina, do nada, tu tem que aprender uma lingua que nunca
viu na vida, que é o bantu. Tu comecar a rezar e: “O que é que eu
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estou rezando”? “O que é que eu estou falando?” “Que lingua é
essa”? Entdo, é muito complexo, eu digo.

As novas geragdes e a oralidade

A oralidade permanece forte. E uma coisa que a gente ndo
pode deixar se perder. Por mais que nds tenhamos livros,
tenhamos estudos, a gente ndo pode perder a oralidade, porque foi
assim que nés fomos ensinados.

E se a gente deixar perder, eu acho que perde toda uma
cultura, porque nossos ancestrais aprenderam com a oralidade.

A entrega, o amor e a fé

Mas, a minha paixdo, porque vocé se encanta, né? Se vocé
comeca a vivenciar.

O Nkisi, ele te chama pra responsabilidade e te di
oportunidade de conhecé-lo e amar. Porque tu sé vai estar dentro
do terreiro se tu amar mesmo. Porque nio é ficil. Vocé tem
privacdo de sono, cansada, sair dali quebrado... Tu j4 pensou passar
um final de semana que é pra ti descansar, tu trabalhar sem
descanso? Tu chegar na segunda-feira, tu t4 quebrado pra
trabalhar. Se tu tiver filho pequeno pra ti cuidar, e tu td dentro do
terreiro... tudo isso eu ji passei. Hoje meus filhos estdo grandes
né? Estdo na pior fase, né? Que eu digo, que é na adolescéncia pra
juventude, né?

Mas, tu tem filho pequeno. Tu levar, adoecer, estar 14 dentro,
ter que ter a responsabilidade que te chama. E uma coisa de louco.
Entdo, eu vejo que tem pessoas que nio conseguem administrar,
porque nio é facil.

A cunhada do meu pai fala “Eu tiro o chapéu pra vocés porque
eu ndo conseguiria ter essa vida de vocés”.

Na festa do seu Surrupira®®, que é o Mestre e Guia do Abasi,
é um exemplo cldssico. Nés temos a festa na sexta-feira, no outro
dia a feijoada. Entdo, a gente vira a noite, acorda j4 fazendo as
coisas da feijoada, j4 vai pra servir a feijoada tudo.
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Tem uma outra festa também que é de dois dias, A festa dos
Bakulos, que é dos ancestrais. Sempre é sexta e sibado também.
Sexta é pra Nzila¥, sibado pra Mutalambo32. Entio, nés temos
duas festas grandes muito exaustivas.

Consideragdes finais

A partir da afrografia da Makota Dandacile, autora do
presente texto, vislumbramos a trajetéria de quatro geracdes de
mulheres que perseveraram na missdo de manter viva e transmitir
a sua religiosidade ancestral. Para tanto, nos valemos dos
conceitos de senioridade e do ethos matricéntrico trabalhados por
Oyéwumi (2021, 2016), ao analisar a sociedade iorub4 pré-colonial,
para reconhecer e compreender valores presentes nas
comunidades afro-religiosas, tdo fundamentais para a sociedade
em geral.

Por fim, nosso intuito com este trabalho foi desvelar a beleza
da relacdo com o sagrado e a entrega presente na vida daqueles que
assumem a responsabilidade quando o Nkisi chama.

Quer dizer: é gostoso de falar. E gostoso de vivenciar. Por qué?
Porque aquilo ali é o que tu acredita. Se tua acha que aquilo é a tua
filosofia de vida, o mundo é que se exploda 14 fora.
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ARTIGO-~CARTA ENTRE DOCENTES NA BUSCA POR
CAMINHOS PARA UMA FORMACAO ACADEMICA
POETICA E AFETIVA

Adélia Aparecida da Silva Carvalho
Adriana Moreira Silva

Introdugio

Este artigo se constrdi a partir de uma troca de cartas entre as
professoras Adélia Carvalho e Adriana Moreira, num didlogo
sobre os procedimentos metodolégicos desenvolvidos durante as
disciplinas de estdgio realizadas no periodo 2023-1 no Curso de
Licenciatura em Teatro da Universidade Federal do Amapéi. A
professora Adriana, no periodo citado, foi responséivel pela
disciplina de Estdgio Supervisionado I e a professora Adélia pelo
Estdgio Supervisionado II.

No Projeto Pedagégico em vigor, do Curso de Licenciatura
em Teatro da UNIFAP, o Estdgio Supervisionado é dividido em
cinco disciplinas com as seguintes carga-horérias e destinadas ao
respectivo segmento: Estdgio Supervisionado I - 60 horas /
Educacio Infantil; Estdgio Supervisionado II - 75horas/ Ensino
Fundamental 1 (turmas de 12 ao 52 ano); Estdgio Supervisionado
IIT - 9o horas / Ensino Fundamental 2 (turmas de 62 ao 92 ano);
Estdgio Supervisionado IV - 9o horas / EJA ou Ensino Médio e
Estdgio Supervisionado V - 9o hs / Espacos de ensino ndo formal
(Grupos de teatro, Abrigos de criangas ou idosos, Centros
Comunitarios, etc).

A disciplina de Estégio Supervisionado I possui carga horéria
de 60 horas, dentre as quais, 20 horas estdo destinadas a observacio
dentro da escola bésica, no segmento da Educacdo Infantil e 40
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horas em sala de aula com a professora orientadora do estégio,
onde sdo realizadas reflexdes tedricas e priticas acerca das
metodologias de ensino, leituras vinculadas a 4rea das infincias e
da educacio, compartilhamento do periodo de observagio,
preparacdo para a escrita de relatério e socializagdo final do
estagio.

No Estidgio Supervisionado II os alunos realizam como
atividade de campoio horas de observacdo diagnéstica e 15 horas
de regéncia. Antes, durante e apds a ida para o campo de estigio
os alunos cumprem 40 horas em sala de aula com a professora
orientadora do estdgio, nas quais sdo realizados diversos processos
de orientagio, acompanhamento, compartilhamento das questdes
observadas, experimentagio de praticas pedagdgicas e socializacdo
final da experiéncia. Acrescidas a essas horas o aluno tem ainda 5
horas de para montagem de projeto de estigio e 5 horas de
elaboracdo de planos de aula.

Nesse relato buscamos apresentar os processos desenvolvidos
e os caminhos experimentados, por cada docente, para a
construgio de priticas pedagdgicas préprias e inovadoras. Ao
pensar o formato para essa escrita convidei a Adriana a desenha-
la assumindo uma estrutura de contetido-forma, inspiradas na
defini¢do de Marina Marcondes Machado (2015, p.62) sobre uma
“comunicagio feita j4 em sua forma” ou seja, falarmos das cartas,
através de uma carta e encontrando nisso o entrelacamento com
os “mapas do brincar” trabalhados por Adriana, apresentando
assim nossos processos através de uma Poética Prépria, que
enfatiza a “marca de nossa pessoalidade; traduz modos de ser,
estar e fazer que nos delineiam, que nos deixam a vontade, perante
os quais podemos dizer: neste campo, ‘estou sendo eu mesmo.’”
(Machado, 2015, p.64). Nesse momento nos aventuramos nessa
escrita buscando uma forma de constru¢io de conhecimento mais
poética e afetiva.
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A carta como procedimento pedagégico
I Macap4, o9 de dezembro de 2023

Professora Adriana,

Espero que essa a encontre bem.

Comeco a te escrever hoje, nesse dia que antecede seu
aniversario. Talvez eu nio termine antes dele e, certamente, vocé
receberd a carta apds essa data, mas, queria que soubesse que o
inicio dessa escrita carrega toda a vibragio desse dia que antecede
a sua chegada a esse plano. Tudo que nos antecede segue em nés,
se tornando parte da nossa ancestralidade. Reconhecemos isso na
natureza, no ciclo da vida. E por que separar esse entendimento
dos ciclos da vida e dos ciclos na construcdo pedagdgica? Essa é
uma pergunta que sempre me faco.

Queria te dizer que no primeiro semestre de 2023, quando
assumimos os dois estigios ofertados naquele periodo, eu nio
imaginava que nossas trocas chegariam a gerar tantas
reverberaces. Tinhamos, em comum, um ptblico muito
préximo, pois o seu estigio era destinado i experiéncia na
Educacdo Infantil e o meu ao Ensino Fundamental I, com criancgas
do 12 ao 52 ano. Ouvi e vi, um pouco do seu processo com o Estdgio
Supervisionado I ao longo do semestre e ao final, na socializac3o,
pude comprovar a poténcia do que eu via ali, mas, deixo essa
histéria para ser contada por suas palavras, pois acredito que vocé
conseguird dar os detalhes mais preciosos sobre essa experiéncia.

Vou, entio, te contar sobre o Estdgio Supervisionado II. Os
estudantes chegaram bastante apreensivos pois o publico infantil
é, para eles, um desafio pela forma como agem espontaneamente,
expressando com clareza seu interesse ou chateagio com as
propostas apresentadas. A sinceridade das criancas é, a principio,
intimidadora para alguns estagidrios, vocé bem sabe disso. Um
deles chegou a afirmar em sua carta, escrita antes de ir para o
estigio, que “pode ser uma das experiéncias mais assustadoras da
sua vida, principalmente nos primeiros contatos, mas em
contrapartida é onde mais se amadurece como profissional em
uma licenciatura”3,
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Sobre essa carta que cito acima, deixe-me explicar como ela
surgiu, minha colega. Durante o processo de preparacio que
antecede a ida dos estagidrios para a as escolas, propus algumas
leituras e discussdes acerca do espaco escolar, metodologias para a
faixa etdria contemplada, conteidos presentes na BNCC e
orientacdes da PNA. Atualmente, como vocé bem sabe, nio ha
obrigatoriedade do professor especialista em arte (Teatro, Danca,
Mdsica ou Artes Visuais) na Educacio Infantil e nem no Ensino
Fundamental I, por esse motivo os estigios nesses dois segmentos
sdo realizados com pedagogas e pedagogos, professores referéncia
das turmas. Levando em conta essa realidade oriento que os
estagidrios lembrem, sempre, que sua formacio é no curso de
Licenciatura em Teatro e, por isso, devem buscar trabalhar os
componentes dessa 4rea especifica de forma interdisciplinar com
outros componentes, principalmente, atentos aos objetivos de
desenvolvimento da Literacia e Numeracia, tio essenciais no
Ensino Fundamental I. Com base nessas discussées convidei cada
estagidrio a escrever uma “Carta ao colega estagiario” falando das
suas ddvidas e anseios com relagio 3 esse estigio e ao publico
atendido, além do entendimento das questdes discutidas nos
textos que poderiam auxiliar a experiéncia de campo.

Essas cartas foram distribuidas, aleatoriamente, entre os
colegas que, apds o encontro com a escola, elaboraram respostas as
cartas recebidas. Ao final do estigio, as cartas recebidas e as
respostas, foram anexadas aos relatérios de estigio de cada aluno
e nortearam parte de suas reflexdes da experiéncia vivida.

Preciso te contar, ainda, que me surpreendi ao perceber que o
uso das cartas, em alguns casos, ultrapassou a proposta elaborada
por mim e se desdobrou em parte dos procedimentos que
compunham as metodologias desenvolvidas nas salas de aula,
dentro do projeto individual de cada estagidrio. Essa foi uma
questdo que me chamou aten¢io, pois, até aquele momento, eu nio
tinha ideia das reverberacdes que poderiam derivar dessa
experiéncia.

Gostaria de te contar, rapidamente, sobre essa questdo no
trabalho da aluna Jéssica que, tomando como base o Drama3,
propds o projeto Memérias da educagdo, dividido em cinco

78



episédios baseados na proposta de investigar os problemas da
escola e as solugdes possiveis. Todos os episédios foram muito
bem elaborados, com atividades nos diversos espacos da escola,
confecgdo de figurinos para uma cena/jogo entre ntimeros e letras,
dentre outras atividades, tio bem construidas dentro da proposta
do Drama. Mas, me interessa aqui te falar, especialmente, sobre
um dos episédios finais. No quinto episédio os alunos foram
convidados e escrever uma mensagem aos pais para que
refletissem sobre o quio importante é a presenca deles, como parte
da construgio da escola e da educagio dos filhos, uma carta que se
configurava com um pedido de ajuda langada em garrafas ao rio.
(Essa proposta do episédio foi antecedida pela orientagdo de que
ndo se pode jogar garrafas no rio por causa da polui¢do) As garrafas
preenchidas com essas cartas foram, entdo, levadas por cada aluno
para a sua casa, como fechamento desse Drama Processo. Nessa
experiéncia a estagidria desenvolveu, dentro de uma metodologia
teatral, atividades que permitiam aos alunos trabalhar a escritae o
pensamento critico na elaboragio dessa carta aos pais e em outras
atividades que compunham a proposta. Vejo, nesse caso, que o
procedimento de escrita da carta & um colega estagidrio, que
aconteceu antecedendo a ida da estagidria para a escola, acabou
influenciando sua proposta e se tornando parte da metodologia
estabelecida por ela.

Quero te contar ainda, cara colega, que as cartas recebidas e
respondidas apareceram também, embasando a reflexdo dos
estagidrios em muitos relatérios finais e alguns, citando trechos
das cartas, afirmaram que determinadas quest8es trazidas pelos
colegas influenciaram diretamente a experiéncia vivenciada “(...)
esse trecho da carta foi fundamental para o meu processo de
observagio, desenvolvimento do projeto de estigio e prética do
mesmo”%,

Em diversos depoimentos percebi que a carta recebida
acompanhou a experiéncia de grande parte dos estagidrios que,
embora sozinhos na escola para a qual foram realizar o estigio, se
sentiram acompanhados pelos colegas em suas dividas e anseios.
O exercicio de responder a carta, ao final do estigio, permitiu
resgatar as angustias que antecederam a ida para a escola, fazendo
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assim que eles se lembrassem da sensagio desse primeiro
momento, refletindo sobre o lugar de onde partiram e onde
conseguiram chegar apés essa experiéncia.

Adriana, quando elaborei esse procedimento do uso das cartas
entre os estagiirios, buscava construir uma forma de acolhimento
pedagdgico para aqueles que temiam a experiéncia de, pela
primeira vez, planejar e conduzir uma aula e estar sozinho diante
de uma turma em sala. Acreditei que as cartas poderiam, ali,
lembra-los que nio estavam sozinhos e que as inquietagdes eram
comuns entre os companheiros que vivenciavam essa experiéncia.
Desejava, assim, que fossem cartas pedagdgicas e para tal “seu
conteido conseguir interagir com o ser humano, comunicar o
humano de si para o humano do outro. (...) uma Carta Pedagégica,
necessariamente, precisa estar grdvida de pedagogia” (Zitkoski
apud Camini, 2012, p. 14). E como dizer que essas cartas nio
estavam gravidas de pedagogia pensando que, para além de seu
objetivo inicial, elas desvendaram objetivos muito individuais,
afetando as experiéncias, de cada um, ao seu modo?

Toda vez que alguém brinca: “j4 vem a professora Adélia com
suas cartinhas” ... eu acho graca e compreendo que é parte do ciclo
que eu encontrei e que me encontrou, parte daquele algo que vem
de antes. Me pego lembrando, Adriana, que antes mesmo de
escrever minha tese de doutorado’ com cartas para o ensino de
dramaturgia, eu me formei através das cartas. No inicio da minha
juventude, no inicio da década de 1990, atuando como atriz no
Grupo ALMAY viajava para virios festivais e, depois deles,
mantinha o contato com artistas e amigos através das cartas, um
meio de comunicagio muito usado naquele periodo, mas, que para
além disso, era pra mim a continuidade do meu aprendizado
mantendo o contato com esses artistas mais experientes.

E como eu disse no inicio dessa carta: Por que precisamos
separar esse entendimento de ciclo de vida, dos ciclos na
construgio pedagdgica? O movimento da vida é circular, sempre
voltamos 4 determinados pontos, mas, como dito pelo filésofo pré-
socratico Heréclito de Efeso “Nenhum homem pode banhar-se
duas vezes no mesmo rio... pois na segunda vez o rio j4 nio é o
mesmo, nem tdo pouco o homem!...” Com as cartas, também,
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nunca é a mesma experiéncia. A cada vez eu sou outra e os alunos
também, nio sé por, muitas vezes, ser outra turma, mas, mesmo
quando reencontro turmas que ja trabalhei, eles retornam outros,
pois, j4 viveram tantas coisas, fizeram tantas descobertas,
passaram por diversas experiéncias na vida e na arte, que se
transformam e se modificam e, consequentemente, encontram nas
cartas outras possibilidades de leituras e escritas, de reinventar
suas préticas artisticas e pedagdgicas. Ao buscar a sua forma de
comunicar comigo e com os colegas, cada aluno nos convida a
desvendar nossas encruzilhadas de tempos e espagos, seja na
elaboracdo de suas cartas, seja na forma de escrita ou de armazenar
as cartas em envelopes, garrafas, caixas, cartas escritas em papel,
em tecido ou nos préprios corpos, cartas que vio pelo correio, pelo
rio, ou por meios mais misteriosos, mas, sempre cartas que trazem
para o espaco académico a histéria de cada um, o antes, que
encontra-se aqui com o presente, e podem reverberar no depois, na
histéria e no tempo de cada um e cada uma.

Agora nesse momento é em nds que tudo isso reverbera,
Adriana. Ao falar dessa experiéncia que, a pouco, era presente e
agora j4 é um passado préximo, viajo pelos rios de um passado
mais distante e sei que em um futuro breve, vocé lerd essas
palavras e isso se fard uma forma de encruzilhamento nosso, das
nossas experiéncias e histérias, daquilo que nos atravessa na vida
e na academia, numa construgio criativa e afetiva, que faz desse
espaco o prolongamento dos palcos e das salas de aula que
atravessam nossas histérias, dos alunos artistas que seguem em
nds, se formando e nos formando nessa jornada espetacular.

Grande abraco e sauda¢des minha colega!

Adélia Carvalho.
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Mapas: itineririos pedagégicos para discentes em formagio
Macapi, 15 de dezembro de 2023

Minha amiga e professora Adélia,

Estou bem e espero que vocé também!

Comeco a responder sua carta cinco dias apés comemorar
meu aniversirio. Vocé bem sabe que adoro celebrar os recomecos.
Acho que os aniversirios demarcam estes ciclos da vida que vocé
mencionou logo no comego da sua carta. Os aniversirios sio para
mim uma espécie de mapas que indicam lugares, sinalizam
passagens, tracam pensamentos e desenham contornos possiveis
para uma outra jornada. H4 ai uma certa semelhanca com os
processos formativos no teatro, que vez ou outra, apontam
possibilidades distintas para aqueles que os vivenciam, nio é
verdade?

Sabe, Adélia, pensei muito em possiveis estratégias para as
disciplinas de estigio supervisionado desde que reli o artigo
“Mapeie-se: E busque de modos criativos de ser e estar no mundo
para relacionar-se com a artisticidade das criangas” escrito pela
professora Marina Marcondes. A partir de suas consideracdes
sobre os processos de formagio de professores (as) da Educagdo
Bésica, senti a necessidade de repensar também os processos de
formacio dos nossos discentes a partir de mapas.

Tenho que te confessar que comecei a disciplina de Estigio
Supervisionado I tomada por este desejo. E, assim, como seus
alunos, encontrei uma turma cheia de receio e medo das criangas.
Vé se pode isso? Me espanto, porque como vocé bem sabe fui
professora de Arte na Educagio Infantil por longos anos e passei
os ultimos tempos debrucada na elaboracio de uma tese de
doutorado3® que tinha como foco o ensino de teatro com criangas
pequenas, logo senti que era preciso auxiliar estes discentes a
atravessarem rumo ao desconhecido e, para tal, talvez fosse
realmente preciso ter um mapa. Estdi vendo? Estes mapas
estiveram me rondando.

Meu desejo, entdo, comeca a fazer sentido. Mas, ao
contririo de vocé que ji4 vem neste exercicio de encontro com as
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cartas no decorrer da sua vida, da arte e da docéncia, eu confesso
que me sentia perdida quanto aos modos de construg¢io de uma
metodologia que, como vocé disse, acolhesse os medos e as
ddvidas, mas que, a0 mesmo tempo, impulsionasse e instigasse os
discentes a encontrarem seus proprios caminhos e itinerario junto
as suas experiéncias na Educacdo Infantil.

Eu almejava, minha amiga, poder oferecer aulas que fossem
oportunidades para os discentes romperem com os conceitos pré-
estabelecidos e enrijecidos de perspectivas sobre criangas e
infincias que, geralmente, nio sdo vistas como protagonistas em
nossa sociedade. (Sarmento, 2007). E esta é minha primeira
percepcdo: o medo e a inseguranca derivavam da escassez de
informacdes e leituras por parte dos discentes acerca de referéncias
sobre o ensino de teatro na Educacdo Infantil, assim, algumas
perguntas eram recorrentes: Como as criancas sio vistas na
sociedade de hoje? Criancas da Educagio Infantil fazem teatro?
Qual o papel do docente? Sabe, lendo e relendo sua carta, fiquei
pensando que talvez, de algum modo, estas questdes também
tenham atravessado as cartas de seus discentes. Adélia, vocé bem
sabe o quio rico e precioso é para mim falar sobre criancas e sabe
mais ainda do meu desejo por ministrar esta disciplina h4 algum
tempo. E o que te conto agora foi se desenhando aula por aula. Vou
sinalizar nesta carta o meu itineririo, isto pode te ajudar a ndo ficar
a deriva em minhas reflexges.

Mas vocé deve estar curiosa para saber do que se tratam
efetivamente os mapas dos quais tanto falo aqui. Sinto em te
frustrar, mas ainda nio tenho essa definicio tdo delimitada.
Porém, tomo emprestadas as seguintes palavras: “Os mapas serdo
nesse primeiro momento um exercicio de mapear a si mesmo.
Imaginar, grafar, desenhar, garatujar [...] por meio das imagens de
cada um, o mapa d4 a ver: quem é vocé, onde vocé estd, para onde
vocé vai [..]” (Machado, 2016, p. 17). E foi com esta ideia que iniciei
meu navegar pela disciplina de Estdgio Supervisionado L.

Lembra Adélia que mencionei logo acima que algumas
davidas foram identificadas logo de inicio da disciplina? Na
tentativa de respondé-las tomei algumas discussées como portos
que serviram de 4ncoras para os saberes dos discentes. Te conto
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aqui sobre dois portos nos quais atracamos nossas aulas: o
entendimento sobre crianca e infincias e o papel do adulto diante
da observacdo do brincar na Educacio Infantil. Quero, entdo, te
convidar para navegar comigo.

.

L 39

Porto do Infante:

Olha Adélia se tem uma coisa que descobri ainda como
professora de Arte na Educagio Infantil é que é o modo como
percebemos as criangas que guiard nossas escolhas metodolégicas
e o tipo de teatro que se busca experimentar com elas. Por isso, vi
a necessidade de revistar o conhecimento que discentes ji
possuiam sobre criangas e infincias. Para tal, apresentei algumas
vertentes que vio desde os aspectos piagetianos apresentados nos
trabalhos de Vera Licia Bertoni dos Santos (2004) até o respaldo
histérico e social da Sociologia da Infincia (Sarmento, 2007).

Quero te perguntar uma coisa: vocé entende alguma coisa de
navegacio? Deixa-me te explicar uma coisa: Vocé sabia que os
portos nio sdo iguais? E que alguns podem ser mais movimentados
que outros a depender de sua localizacdo e do tipo de materiais que
os navios trazem? Posso te dizer que este porto foi bem
movimentado, nio apenas pelas questdes tedricas j4 mencionadas,
mas porque dedicamos boa parte da aula apenas para brincarmos.
Sem pretensdo. Apenas brincar e resgatar em nés o faz de conta
que reside nessas brincadeiras. Foi bem divertido. Apds este
momento, convidei a turma para fazer seu primeiro mapa: o mapa
das brincadeiras de infincia.

Agora, minha amiga, lembra que mencionei que esta
disciplina pressupde, especialmente, a observacio? Pois bem.
Entdo, ancoremos no segundo porto.
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Porto do Mirante:

Foi chegado o momento de discentes irem para as escolas. E,
mais uma vez, o mapa seria o guia dessa observagio. Vocé
conhece o campo de estudos da fenomenologia#? Claro que sim,
drea tio debatida nas pesquisas da sua orientadora de doutorado
Marina Marcondes, que, por sua vez, é minha inspiracio aqui
nesta proposta.

Préximo de iniciar esta etapa pairava na turma algumas
ddvidas sobre o que e como observar. Seus alunos tiveram esta
questio? A principal orientac¢do foi de criarem um outro mapa a
partir do brincar e das brincadeiras realizadas pelas criangas,
olhando-as a partir das lentes da fenomenologia: corporeidade,
outridade, espacialidade, mundanidade, oralidade e temporalidade
(MACHADO, 2010).

Eu percebi que a observacio guiada pelas lentes
fenomenoldégicas ajudou os discentes a se aproximarem das
criancas e do contexto da Educacio Infantil sem tantos
julgamentos ou supostos entendimentos. Logo, a construgio do
mapa concretizou e deu forma para aquilo que o olho via. Um
bom caminho, caso vocé se interesse algum dia em realizar tal
proposta, é tragar o percurso individual ou de pequenos grupos de
criangas observadas e ter perguntas norteadoras: Quais sio os
gestos e movimentos das criangas? Quais aproximacdes e
afastamentos nas rela¢des com o outro? Sobre o que conversam as
criangas? Quanto tempo dura suas brincadeiras?

Ao retornarem da escola os discentes compartilharam suas
observacdes a partir do mapa do brincar das criangas observadas.
E aqui quero destacar os mapas elaborados pelos discentes, Luiz
Felipe e Raissa, que respectivamente, elaboraram um mapa em
forma de amarelinha e um mapa inspirado no jogo de RPG. Achei
muito incrivel a possibilidade de ressignificar o formato do mapa,
aproximando-os das referéncias do préprio espago escolar ou de
suas experiéncias pessoais. Raissa ama jogos de RPG e Luiz Felipe
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percebeu a amarelinha como uma brincadeira recorrente na
Educac¢io Infantil. Como vocé mencionou, is vezes nio fazemos
ideia onde nossa ideia inicial ird desaguar.

Ao fim Adélia, os mapas serviram como norteadores da
socializacdo que ocorreu ao final da disciplina. As percepcdes,
observagdes e consideragdes de discentes sobre as experiéncias
realizadas no Estdgio Supervisionado I estavam geografadas em
desenhos, palavras, imagens e tragos. Os discentes puderam,
assim, visualizar seus préprios percursos. Fiquei bem feliz com
esta primeira experiéncia.

Enquanto te escrevo, rememoro as minhas escolhas, sinto
reverberar em mim suas palavras e me deparo com a forte sensacio
da “professora-barqueira” e acho que vocé, minha amiga, também
pode se identificar com tal imagem. Veja bem: é um tipo de
docente que “acompanha o outro no percurso, auxiliando em suas
passagens de uma margem a outra, seguindo os fluxos das 4dguas
do conhecimento” (COUTINHO, 2013, p. 2964). E o que seriam
os fluxos da 4gua de um rio se no aquele ciclo que vocé me falava
no inicio da sua carta. Um ir e vir constante, mas nunca igual: ora
calmo e tranquilo, ora tdo agitado que os barqueiros precisam se
segurar. “Por que precisamos separar esse entendimento de ciclo
de vida, dos ciclos na constru¢io pedagégica?” Nio, nio
precisamos. E sinto que nem queremos, minha amiga.

Abracos

Adriana Moreira
Consideracdes finais

Nossas reflexdes aqui expostas em formato de artigo-carta
partilham possibilidades pedagdgicas para se repensar a formacgio
de futuros docentes de Teatro. N3o se tem a pretensio de servir
Como modelo, mas de suscitar discussdes sobre as préticas
realizadas em processos formativos dentro das universidades.

As cartas e os mapas ofertam algumas fissuras e quebras de
paradigmas quanto aos modos de produzir, experienciar e
partilhar conhecimentos em cursos que visam a formacdo de
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docentes. Percebe-se que ndo se trata apenas de garantir tais
conhecimentos, mas de tornar o encontro entre os saberes e as
pessoas, mais dialégicos, poéticos e afetivos. E preciso, portanto,
escutar e observar onde moram as dividas e os medos dos
discentes em formacdo e, assim, procurar atribuir sentido as suas
buscas. Cartas e mapas foram a nossa acolhida afetuosa, tornaram-
se a representacdo concreta e partilhada dos sentimentos e
histérias em comum.

Os mapas e as cartas sdo também um convite para um retorno
a si mesmo. Conferem direcSes aos atos pedagdgicos que tem
como pressupostos a constru¢io de seus proprios percursos na
medida em que estes acontecem. “E caminhando que se faz o
caminho”. Nio se trata apenas de ouvir e absorver discussdes
tedéricas - ainda que estas sejam importantes e presentes nas
experiencias aqui narradas- mas de se perceber que uma parte
deste processo sé acontece porque é realizado pelos préprios
discentes.

Criar mapas abrem novas sensibilidades e percepcdes sobre si,
apontam outros movimentos do mundo a partir do conhecimento
e permitem uma transformacdo imaginativa do espago a partir de
relacdes geogrificas. As cartas apresentam visdes de mundos
diferentes e permitem os entrecruzamentos destes olhares. £ um
instrumento de exercicio de escrita, mas sem perder a
sensibilidade e a dimens3o pessoal tdo necessédria para a formacio
deste sujeito-professor (a). Nio é apenas um relato, mas a
descoberta do seu mundo através do outro.

Por meio destes caminhos podemos considerar que os
processos formativos de futuros docentes de teatro nio se
enquadram apenas no tipo de conhecimento presente nos
parimetros académicos, mas exigem propostas que se vinculem
diretamente com a pessoa na pessoa do discente, permitindo
desnaturalizar o seu olhar sobre o seu entorno e que o permitam a
aventura de poetizar e fruir o mundo.
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DOCUDRAMA -~ MAZAGAO, A CIDADE QUE NASCEU
DUAS VEZES

Ivan Carlo Andrade de Oliveira

Introdugio

Mazagdo é uma cidade impar. Unica urbe que atravessou um
oceano e foi instalar-se em outro continente, Mazagdo apresenta
uma riqueza cultural e histérica sintetizada na Festa de S3o Tiago
na qual ocorre a dramatizag¢io da luta entre mouros e cristdos.
Talvez por ter sido invisibilizada por muito tempo, essa tradi¢do
foi objeto de pouquissimas produg¢des audiovisuais, na maioria de
cunho puramente jornalistico e local.

A percepgio desse vicuo narrativo levou a criagdo de uma
proposta, submetida ao edital Ancine CHAMADA PUBLICA
FSA/BRDE - PRODUCAO CINEMA - 2023. O referido projeto
destaca-se por dois elementos que o diferenciam de tudo que j4 foi
feito sobre Mazagdo. Primeiro por tratar-se de um docudrama.
Segundo por ser uma produgio em animagio.

Assim, objetivo deste artigo é analisar o processo de criagio
do projeto do docudrama Mazagio - a cidade que nasceu duas
vezes com foco no argumento e na Biblia.

Docudrama

Leslie Woodhead, citado por Alan Rosental (1999), define o

docudrama como “reconstrugdes jornalisticas de fatos relevantes”.
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J4 Valerio Fuenzalida (2008) destaca que a defini¢io mais
habitual de docudrama alude uma hibridacio entre o género
informacional com uma representacio ficionalizada com atores.

A expressio, aparentemente, tem origem numa juncdo das
palavras documentirio e drama. Assim, uma definicio mais
pragmaitica seria um documentirio com cenas ou sequéncias
ficcionais, em que existe uma dramatizagdo dos acontecimentos.

Rosental (1999) destaca que o género teve um grande
crescimento na Inglaterra e surgiu a partir de diretores que
queriam fazer documentdrios sobre temas que nio podiam ser
documentados de forma convencional, a exemplo de Leslie
Woodhead, que pretendia realizar uma série de documentarios
sobre a Unido Soviética, mas ndo podia ir para 14 com uma cimera
em plena guerra fria:

Assim teve a ideia de que ‘é preciso reconstruir as histérias,
reconstrui-las o mais autenticamente possivel. Tentaremos fazer
com que as locagdes sejam parecidas; ndo inventaremos personagens,
vamos representa-los corretamente. Se vamos utilizar atores,
informaremos que estamos usando atores. (ROSENTAL, 1999, p. 49)

Um outro marco se di no inicio dos anos 1980. O diretor
inglés Anthony Thomas leu sobre uma princesa saudita que tinha
sido assassinada pela avé e seu amante decapitado e achou que o
tema daria um bom documentirio.

Ele viajou com sua equipe pelo oriente captando entrevistas.
O problema é que as pessoas lhe diziam que seria impossivel para
elas aparecerem num filme falando sobre o assunto em serem
presas ou mortas.

A solucio foi fazer um docudrama, Death of a princess,
dramatizando a histéria a partir dos relatos das testemunhas.

O caso demonstra um dos aspectos mais interessantes dos
docudramas: eles permitem representar fatos que ndo seria
possivel de serem representados de outra maneira num
documentario.

E justamente esse fator que fez com que o modelo dos
docudrama fosse escolhido para o documentirio Mazagio, a
cidade que nasceu duas vezes.
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Atualmente é perfeitamente possivel fazer um documentério
sobre a Festa de S3o Tiago, a encenagio da luta entre mouros e
cristdos etc. Mas introduzir nesse documentirio a parte histérica,
o surgimento da cidade de Mazagdo na Africa, a luta contra os
sarracenos (que se diferencia da encenacio na festa de So Tiago
em muitos pontos, entre eles o fato de que na realidade os cristdos
ndo sairam vencedores) seria impossivel ou possivel apenas
através das falas de entrevistados, como especialistas em histéria.
Sendo o documentario um meio 4udio visual, a op¢do por mostrar
fatos histéricos apenas por entrevistas é pouco atrativa. Assim, o
docudrama permite tornar visuais os fatos narrados.

A opgio por um docudrama em animacdo torna ainda mais
visual e mais pratica essa op¢do, uma vez que o desenho pode
reproduzir personagens, roupas, cenarios, ambientacdes antigas de
forma fiel, eficiente e com um custo mais baixo do que a opgio
pelo uso de atores, que incluiria custos com ceniérios e figurino.

Essa op¢do narrativa também permite que uma abordagem
narrativa que mescla a encenagdo durante a festa de Sdo Tiago
com as batalhas reais acontecidas na Africa.

De Mazagam a Mazagio

A fundagio da cidade de Mazagdo, em Marrocos, faz parte da
estratégia de expansio ultramarina de Portugal:

A conquista de Ceuta marcou o primeiro passo da expansido
portuguesa. D . Jodo I (1385-1433), ap6s a assinatura da Paz de Ayllon
com Castela (1411), comegou a pensar em novas conquistas. Portugal
nio tinha mais por onde se expandir na Peninsula I bérica, e era
demasiado perigoso afrontar o poderoso vizinho castelhano. Por isso,
a expansio virou-se para o N orte de Africa. A 23 de agosto de 1415 foi
conquistada C euta, uma cidade rica e com uma posigio estratégica
vantajosa, pois controlava a navegagdo no E streito de Gibraltar.
Assim, podia facilitar o comércio entre cristdos e impossibilitar o

comércio islimico. (FERREIRA; DIAS, 2016, p. 57)

Mazagio foi a tltima praca conquistada, mas a que
sobreviveu maior tempo sob dominio de portugueses. Mazagio
vem da palavra bérbere Mazghan, que significa “4gua do céu” e
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provavelmente era uma referéncia i cisterna construida para
recolher 4gua da chuva (vale lembrar que a regido é desértica).

Mazagio ¢ instalada no meio do caminho entre os extremos
do Marrocos lusitano, Celta e Massat. “Essa posicdo intermedidria
se faz acompanhar de beneficios naturais: a baia na qual Mazagio
é instalada é considerada o ponto mais seguro para ancoragem em
toda a costa atlantica do norte da Africa” (Vidal, 2008, p- 18).

Mazagio, construida em apenas dois anos, de 1541 a 1542, era
uma cidade moderna, edificada segundo os principios
renascentistas de “cidade ideal”:

Apesar das suas cinco igrejas - cuja maisantiga e importante, a Gnica
que ainda subsisteactualmente, era a igreja paroquial de Nossa
Senhora da Assungido, que se situa na praga, ao lado do Palicio e da
Cisterna - e oito pequenas capelas, de que seocupavam quinze padres,
era essencialmente uma cidade militar, com fortificacSes
desmesuradas: muralhas com doze metros de largura. (MOREIRA,

p. 263)

Em 1561, o sultio muld Abdalalah redine um numeroso
exército para acabar com o enclave cristdo, que ele considera um
insulto ao crescente isldimico. Ele retine em Marrakesh um
exército de 120 mil homens - dos quais 37 mil sdo cavaleiros e 13500
soldados sapadores - apoiado por 24 mil pecas de artilharia.

Na outra ponta, Mazagio tem apenas 2.600 habitantes. Dom
Sebastido suplica a regente Dona Catarina que envie reforgos e ela
de fato manda 20 mil homens armados.

Mesmo assim, a conta é de mais de quatro mouros para cada
cristdo.

Os soldados e a populagdo sofrem as piores privagdes, mas estdo
determinados a resistir a todo custo. Pouco a pouco, comega a
arrefecer o vigor dos soldados mouros, amedrontados com o grande
nimero de mortos em suas fileiras. Quando o sultio, Mula
Mohamed, decide levantar o cerco no dia 7 de maio, suas tropas
contabilizam 25 mil mortos. Do lado portugués, apenas 98 soldados e
19 civis pereceram. (VIDAL, 2008, p. 22)
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Inaugura-se, assim, a lenda de Mazagio, vista com um bastiio
a cristandade na luta contra os sarracenos. A cidade torna-se é o
orgulho de Portugal.

A situagio estd completamente mudada em 1769. “A fronteira
da Africa do Norte nio é mais de fato um alvo politico para
Portugal, doravante totalmente concentrado no Brasil, cujas
fronteiras estdo ameagadas ao sul e ao norte” (Vidal, 2008, p. 37).

Por outro lado, o recrudescimento das tensdes com os mouros,
que armam tropas cada vez mais numerosas fazem Portugal
perceber que o custo para manter Mazagio é alto demais para um
retorno, que a essa altura, é puramente simbdlico. Mazagio era
“n3o sé ‘completamente inatil’ para a religido, para comércio e
para a navegagio, como ‘custava a Portugal quantia extraordinaria
e inimagindvel”” (VIDAL, 2008, p. 44).

A ocasido para abandonar a cidade surge quando o sultdo
Muhamed Bem Abdal4 retine 75 mil soldados e 44 mil sapadores.

A coroa decide abandonar a cidade apés um tratado no qual
Portugal conseguisse vantagens quanto a navegagio e ao comércio
na regido. Na carta do rei ao povo de Mazagdo, este usa um
argumento humanitdrio que ignorava os séculos que este mesmo
povo havia resistido aos ataques dos mouros: “(...) trata-se de
retirar os ‘pobres’ mazaganenses ‘para poderem viver com
abundincia, e livres dos sustos em que sempre os tem tido neste
béarbaro continente’” (VIDAL, 2008, p. 44).

O destino dos mazaganenses seria a Amazdnia, mais
especificamente as margens de um afluente do rio Mutuaci nas
proximidades da cidade de Macap4, atual capital do estado do
Amapa.

A estratégia, estabelecida pelo Marqués de Pombal, conseguia
resolver dois problemas. Por um lado, fortalecia a fronteira norte
do Brasil com colonos portugueses, por outro lado, desocupava a
coldnia africana, que gerava gastos absurdos para a coroa.

Era, possivelmente, a primeira e Ginica vez na histéria em que
uma cidade seria deslocada de um continente a outro.

Essa transferéncia, no entanto, n3o foi tio pacifica. Ainda em
Mazagio, muitos habitantes locais resistiram a ideia de abandonar
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a cidade e instalou-se uma revolta, sufocada por soldados enviados
por Portugal.

Mesmo depois que os mazaganenses foram enviados para
Lisboa e depois para Belém e finalmente Mazag3o, a resisténcia
foi grande.

Os primeiros que se instalaram, longe de encorajar aqueles que
permaneciam 3 espera de seu novo lar, faziam precisamente o oposto:
em Belém um niimero importante de mazaganistas desconfiava desta
nova vila no meio da floresta - eles que vinham do deserto! - e uma
pessoa que tinha ido ao local dizia a todos {ser essa vila incapaz de se

habitar}. (MOREIRA, p. 367)

De fato, as dificuldades foram muitas. O local escolhido era
insalubre, de modo que as casas e até a igreja comegaram a desabar
ja no primeiro ano.

A esses problemas, acrescenta-se a burocracia da corte
portuguesa. As propriedades eram distribuidas rigidamente de
acordo com um censo feito quando os colonos estavam em Lisboa
e ndo consideravam as mudangas ocorridas nesse entremeio, como
mortes, nascimentos e casamentos. Dessa forma, muitas familias,
cujo patriarca havia morrido no periodo ficavam sem
propriedades, uma vez que as casas eram distribuidas para o
patriarca.

Por outro lado, os mazaganses eram essencialmente soldados,
acostumados a lutar, nio a plantar, o que deveria ser a principal
atividade da Nova Mazagdo. Mesmo os que eram agricultores
eram acostumados a cultivar no deserto e ndo tinham ideia de
como fazé-lo em plena floresta amazénica, um ambiente
totalmente diverso. Os escravos enviados para serem empregados
nas plantacées também ndo tinham familiaridade com as
condig¢des climéticas e de solo da Amazdnia, um bioma totalmente
diferente da Africa. Os tnicos que poderiam orientar os
mazaganeses na agricultura eram os indigenas, mas esses eram
proibidos pela coroa de se envolverem na agricultura, podendo ser
usados apenas na construcio das casas.

Mas a vida n3o era apensar dissabores, havendo também
momentos de confraternizagio, o mais notdvel deles tendo
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acontecido em 1777 em comemoracio 3 coroagio das rainhas Dona
Maria I. entre 16 de novembro e 12 de dezembro organizam-se oito
dias de festas, que inclufam éperas e até mesmo uma encenagio do
combate entre cristios e mouros que incluia até mesmo um
combate naval, algo impossivel uma vez que na Marrocos real
apenas os portugueses tinham navios de guerra. Na encenacio, ao
contririo do que aconteceu na vida real, os mouros eram
derrotados pelos cristdos.

Mas encontra-se ali, provavelmente, as origens da Festa de
S3o Tiago, hoje uma das principais manifesta¢Ses culturais do
Amapa.

A festa apresenta uma caracteristica curiosa e irébnica. Como
com o tempo os brancos foram na maioria saindo da cidade, indo
por exemplo, para Mazaganépolis, hoje Mazagido, ficando na
localidade os descendentes dos escravos. Assim, a festa, que
mostra a luta entre mouros e cristdos com a vitdria desses tltimos
é organizada n3o pelos descendentes dos portugueses que de fato
lutaram na Africa, mas pelos descendentes dos escravos destes.

Assim, a histéria de Mazagdo é extremamente rica e até
mesmo contraditdria.

O desafio que se impbs foi: como traduzir essa tradigio
histérica e cultural para um documentério? E que iremos abordar
no capitulo seguinte.

O docudrama

Como dito anteriormente, Mazag3o, a cidade que nasceu duas
vezes serd um docudrama em animacgdo abordando a histéria de
Mazagio e sua tradigio cultural.

O projeto do documentirio, seguindo modelo da Ancine, é
dividido em trés partes. Produzidas por mim, roteirista, e pelo
diretor, Otoniel Oliveira: sinopse, argumento e biblia.

A sinopse é um pequeno resumo da histéria que serd contada
no docudrama, algo j4 explicado anteriormente, de modo que nio
nos estenderemos sobre esse item.

J4 o argumento é um item que detalha as escolhas narrativas.
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Sérgio Puccini (2009, p. 35) esclarece que “(...) o argumento é
uma peca escrita antes da defini¢io das cenas desse roteiro,
portanto antes daquilo que se conhece como tratamento ou
escaleta.”.

Ainda segundo o mesmo o autor, a ideia, ou story teller, que
costuma fazer parte do argumento, estabelece o interesse principal
do filme, seu conflito original.

A ideia do docudrama em anélise pode ser sintetizada no
seguinte trecho do argumento:

Misturando cenas com narragio em off, sobre fatos histéricos, com
cenas de dramatizagdo, o docudrama Mazagio, a cidade que nasceu
duas vezes vai acompanhar a histéria tanto desses soldados cristdos
quanto dos escravos e indios envolvidos na saga dessa cidade que
atravessa o Atlantico.

De acordo com Carlos Alberto Rabagca e Gustavo Barbosa
(1978, p. 84), uma cena é uma “Unidade de agio de uma peca.
Caracteriza-se geralmente pelo mesmo cenidrio e mesmos
personagens.”. Essa defini¢do, vinda do teatro, tem sido usada
corriqueiramente para se referir a producdes dudio-visuais. Assim,
uma cena seria um nucleo narrativo basico caracterizado pelo
mesmo cendrio e os mesmos personagens. Se o cendrio muda,
temos uma nova cena. Se continua o mesmo cendrio, mas os
personagens ou a a¢do mudam, temos uma nova cena. J4 a
sequéncia é um conjunto narrativo maior, que engloba diversas
cenas: “As cenas que se reinem em uma sequéncia ndo estdo
situadas for¢cosamente dentro do mesmo espaco e tempo, mas sdo
definidas por uma unidade de a¢do, tema ou movimento” (Rabaga;
Barbosa, 1978, p. 425). Numa analogia literdria, as sequéncias
seriam como os capitulos de um livro.

O docudrama em anélise sera dividido em nove sequéncias.

A primeira sequéncia dard o tom narrativo. Nela, dois
momentos histéricos separados por séculos sdo unidos numa tinica
unidade narrativa: a encenagio da luta entre mouros e cristios na
festa de Sdo Tiago e a guerra real, na Africa. As cenas da
preparacio para a encenacdo e da preparagio para a guerra real
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serdo costuradas por uma narrativa que fard uma comparagido
entre os dois momentos.

Figura 1 - A biblia é um elemento mais visual do projeto.

TN T T

A CIDADE QUE NASCEU DUAS VEZES  ILUMINURAS

J4 a Biblia é um documento “que contém todas as informacdes
necessdrias sobre a sua série para introduzi-la a um produtor, um
canal ou um distribuidor. A Biblia de série contém informacdes
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como: sinopse, storyline dos episédios, pigina de personagem,
formato, género” (Narratologia, 2023).

A Biblia diferencia-se do argumento por ser um elemento
mais visual, antecipando a estética da obra cinematograféfica.

A Biblia produzida para o docudrama apresenta em sua capa
um cavaleiro da encenacdo da festa de Sdo Tiago. Aqui j4 vemos a
estética do filme muito bem definida: a imagem, apesar de baseada
em fotografia, é uma ilustracdo com tragos simples, sem hachuras,
como o que serd usado na animagio.

Imagem 2 - Imagem da Biblia sintetizando a ideia narrativa e visual do
docudrama.

A proposta deste filme de documentirio na estética
de animagio é mostrar a histéria das duas cidades
UNI CO NTO DE scp.xnd.\s por trezentos anos da sua fundacio: Maza-
em Marrocos ¢ Mazagio na Amazdnia Brasileira
DUAS CIDADES do b.wudod.o Amapi. Em comum elas tém o nome ¢ a
peicja entre 0s Mouros ¢ os Portugueses como parte do
seu cotidiano, de diferente elas tem tudo o mais. Com a
estética da Cavalhada, a cidade brasileira reencena bata-
Thas sangrentas com poesia. Os Mouros (de vermelbo),
no entanto, sempre perdem para os portugueses, 20 con-
tririo do que aconteceu na realidade.

Fonte: Biblia do docudrama Mazagdo, a cidade que nasceu duas vezes.
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A segunda pégina da Biblia apresenta, novamente, a ideia do
filme:

A proposta deste filme de documentério na estética de animagdo é
mostrar a histéria das duas cidades separadas por trezentos anos da
sua fundagdo: Mazaghan em Marrocos e Mazagdo na Amazbnia
Brasileira do Estado do Amap4d. Em comum elas t¢m o nome e a
peleja entre os Mouros e os Portugueses como parte do seu cotidiano,
de diferente elas tem tudo o mais. Com a estética da Cavalhada, a
cidade brasileira reencena batalhas sangrentas com poesia. Os
Mouros (de vermelho), no entanto, sempre perdem para os
portugueses, ao contrario do que aconteceu na realidade.

Esse texto é ilustrado por duas imagens, que representam um
cavaleiro mouro e outro cristio, como caracterizados na cavalada
da festa de Sio Tiago. Uma legenda da imagem explica: “A
estética ao lado é um estudo de como ficara o estilo da animacgio
quando baseada nas cenas reais capturadas durante a encenacdo na
festa de S3o Tiago na atual cidade do Mazagdo na Amazdnia”.

No trecho destinado a representacio histérica, a imagem
mostra um cavaleiro sarraceno, esclarecendo que a produgio serd
pautada pelo viés decolonial.

Ainda nesse trecho sobre a representagio histérica, o texto da
Biblia reforca a comparagio entre os dois momentos (Mazagio
nos dias atuais e Mazagio nos tempos coloniais) e suas diferencas,
estabelecendo um contraste entre a guerra limpa e coreografada da
encenacio e o verdadeiro conflito entre africanos e portugueses:

A glamorizardo da violéncia com batalhas elegantes e coreografadas
¢ uma das coisas que o filme ir4 retratar apenas nas imagens da Festa
de Sio Tiago no Mazagdo do Amap4, seguindo o que realmente
vemos no folguedo.

O contraste se dard quando tivermos as cenas de reconstitui¢do
histérica, pois a ideia é que tenhamos nessas passagens imagens e
coreografias de batalha que reforcem a crueza do que é a batalha pela
vida.

Um elemento que ndo existia na proposta original era a
introducdo de entrevistas. A sugestio do diretor de acrescentar
esse elemento narrativo criou um impasse, pois seria uma quebra
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com a estética pensada para o filme. A solucdo foi propor a

transformagio da imagem dos entrevistados, via software
e

especifico, em desenhos, de forma que, embora captados em

formato convencional, essas entrevistas aparecessem para o

expectador como um desenho animado, o que, sem ddvida, acabou

se tornando um atrativo a mais.

Figura 2 — As entrevistas serdo visualmente manipuladas para parecem
desenhos.

Fonte: Biblia do docudrama Mazagdo, a cidade que nasceu duas vezes.

Consideracdes finais

Mazagdo é uma cidade marcada pela tradi¢cdo, mas também
por uma rica histéria, muitas vezes conturbada e por diversas
vezes irdnica (ironia representada pelo fato da tradi¢dio da
encena¢io da luta entre mouros e cristios ter sido mantida nio
pelos portugueses e seus descendentes, mas pelos descendentes dos
escravos destes). Captar essa riqueza cultural é um desafio em
producdes dudio-visuais. Um enfoque apenas na festa de Sio
Tiago, como normalmente tem-se feito, ndo consegue abarcar toda
essa riqueza.
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A opgdo por um docudrama e pela animagio permite mostrar
de forma visual nio sé a tradigdo folclérica, mas também a histéria
por tras dessa tradicdo.

A 4rea de narrativa visual apresenta uma dicotomia. A
maioria dos trabalhos académicos sobre o assunto sio escritos por
pessoas que nio sio autoras de narrativas visuais. E os produtores
de fato raramente refletem sobre sua producio, escrevendo artigos
que apontem caminhos e definam estratégias narrativas.

O presente trabalho, ao detalhar o processo de construgio do
projeto do docudrama Mazagdo, a cidade que nasceu duas vezes, serve
como um caminho para narrativas semelhantes, a0 mesmo tempo
em que discute as questdes histdricas e culturais da cidade.
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MITOLOGIA E RELIGIAO NA CULTURA PALIKUR:
CONVERGENCIAS E DIVERGENCIAS ENTRE A
COSMOLOGIA ANCESTRAL E A FE PENTECOSTAL

Victor André Pinheiro Cantuario
Edmar dos Reis Saraiva
Edmilsan de Jesus Cardoso

Introducgio

Ao longo da histéria da humanidade, a experiéncia do mito
tem proposto compreensdes que guardam em si ao menos duas
funcdes: uma de justificagio e outra de identificagdo. Na primeira,
residem as narrativas que pretenderam explicar origens, variados
fené6menos do mundo ou a preparacio do humano para uma
existéncia além da fisica através de suas praticas. Nesse sentido,
os mitos também servem de via ético-moral, de reflexio e agdo.

Na segunda, movimentaram-se na construcio de zonas de
contato cuja intencdo foi de pdr em relagio os elementos humano
e nio-humano, este Gltimo categorizado na esfera mitolédgica
como divino. Trata-se de uma fungio que evidencia a necessidade
da busca pela explicagio da prépria existéncia, do desconhecido e
da distingio do ser humano entre os outros viventes.

Como acentua Armstrong (2005, p. 1), mitologias foram
“criada[s] para nos auxiliar a lidar com as dificuldades humanas
mais problemdticas”, bem como para orientar a caminhada dos
mortais conscientes de sua finitude. Quer dizer, o contetido
mitolégico é um movimento interior e exterior a0 mesmo tempo.

Mitologias como a dos povos nativos permitem a leitura de
um passado ancestral que se atualiza na cotidianidade de sua
realizagdo, além de representarem a originalidade de uma leitura
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da vida que pela for¢a do presente convive com um tempo que nio
é mais aquele dos deuses que andavam pela terra sem que isso
enfraqueca a sua necessidade e vigor.

Nio se pode ignorar que mitologias também serviram de
fundamento para o surgimento de religides ao compartilharem o
repositério no qual estavam depositados os diversos sagrados que
revitalizaram o imagindrio humano assentando-se as
configura¢des de cada povo e cultura.

A partir da descrigio apresentada, pretende-se apresentar
algumas consideragdes sobre a cultura Palikur, concentrando a
aten¢do nos elementos que compdem o universo préprio de sua
mitologia e de que modo esta serviu de via de acesso e caminho
facilitador para a conversio de um contingente de indigenas da
referida etnia ao cristianismo pentecostal como resultado da
“intensa atividade de igrejas protestantes originérias dos Estados
Unidos e transitando pelo Brasil, em particular das evangélicas e
adventistas” (LAUNEY, 2003, p. 16).

Reforce-se a necessidade de se desfazer a percepcdo de que os
indigenas s3o supersticiosos, por isso inferiores, e diante dessa
ideia precisam ser submetidos a um processo de submissio
civilizatério as entidades e aos costumes de outros que
violentamente lhes impdem visdes de mundo que, quando nio
contrarias, guardam semelhanca com seus sistemas de crencas,
mas comprometidas a descaracterizarem sua cultura e seu ser
préprio.

O processo civilizador seja onde queira se instalar e qual a
face que assuma n3o estd, antes ou hoje, inclinado ao respeito e a
uma atitude de compromisso ético motivada ao reconhecimento
da alteridade do outro que se mostre diferente do eu e pelas suas
diferencas, mais que pelos tracos de identidade guardados, possa
ser percebido.

Por isso, de maneira a mais coerente possivel, tratar do tema
mitologia e religido entre os Palikur é, a0 mesmo tempo, realizar
um passeio pelas suas cultura e lingua, pela constitui¢io de seu
pensamento social e organizacdo politica, dimensdes do grande
universo do qual brotam as concep¢des de mundo e a cosmologia
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no interior da qual estdo contidos os mitos e os ritos que integram
o acervo memorial desse povo.

A tnica verdade é a dos outros

Os Palikur, também identificados como Pa’ikwené, sio um
grupo indigena falante de idioma da familia linguistica Arawak ou
Aruak, o Parikwaki, e cujo local de habitacdo, hd mais de
quatrocentos anos, é a Terra Indigena Uac4, no extremo norte do
Amapi, na faixa fronteirica entre este e a Guiana Francesa.

Problematizando o emprego de Pa’ikwené ou Palikur, Passes
(1998) defende o uso daquela palavra em seu trabalho, afirmando
que procede assim porque os préprios indios o fazem, sendo
Palikur mais utilizada pelos ndo-indios.

No entanto, Capiberibe (2007, p. 45) divulga que as
explicagdes de seus informantes contrariavam o dito por “Passes,
colocando Parikwene como termo de indio genérico, cujo
feminino seria Parikwano, e Palikur como a autodesignagio”.

Como ¢é complexa a questio da designacio e da
autodesignagio, leve-se em consideracio a fala de Viveiros de
Castro (1996, p. 125-126, destaques do autor) sobre esse tépico, ao
dizer que:

a maioria dos etnénimos amerindios que passaram a literatura nio
sio autodesignagdes, mas nomes (freqiientemente pejorativos)
conferidos por outros povos: a objetivacio etnonimica incide
primordialmente sobre os outros, nio sobre quem estd em posigdo de
sujeito. Os etnénimos sdo nomes de terceiros, pertencem i categoria
do “eles”, ndo a categoria do “nés”. Isso é consistente, alids, com uma
difundida evitacdo da auto-referéncia no plano da onoméstica
pessoal: os nomes nio s3o pronunciados por seus portadores, ou em
sua presenca; nomear é externalizar, separar (d)o sujeito.

Da sua explicagio, o antropélogo demonstra como a proposta
de nomear implica na marca territorial daquele que executou a
a¢do, dando a palavra utilizada a for¢a de produzir uma identidade
que nio a do sujeito nomeado, mas daquele externo responsével
pela sua identificagio no tempo e no espago. Ocorre que nesse
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sentido, nomear mais que reconhecer é limitar a existéncia de
alguém no imaginédrio do mundo.

Em relacdo a classificagdo das linguas indigenas no Brasil,
Luciano (2006) fala em trés principais troncos linguisticos, a saber,
o Tupi, o Macro-Jé e o Aruak, nos quais estdo agrupadas as
centenas de linguas ainda existentes e faladas pelos diversos
grupos étnicos ao redor do territério nacional.

Saiba-se que h4 o caso de linguas n3o incluidas em nenhum
dos trés troncos, mas em outras familias, e ainda had o caso de
linguas nio categorizadas nem em grupos nem em familias.
Grande parte dos trabalhos relacionados menciona
principalmente os troncos Tupi e Macro-Jé e categoriza as linguas
do tltimo dos trés troncos citados como nio estando em nenhum
dos dois anteriores.

Essa observacio é importante, pois os Palikur, por se
localizarem de ambos os lados da fronteira Brasil-Guiana
Francesa, vivem imersos em um contexto de plurilinguismo,
utilizando-se de pelo menos de trés linguas, além da sua prépria: o
portugués, o francés e uma lingua de contato, o créole ou kheuol
(LAUNEY, 2003).

No tocante aos indicios de contato, os Palikur sio citados
desde o século X VI, e as mengdes a seu respeito se tornam, como
de grande parte dos grupos indigenas do Brasil, mais precisas entre
os séculos XIX e XX, aprofundando-se neste tltimo o tratamento
de temas que se posicionam além da etnologia, do parentesco, do
xamanismo, como, por exemplo, a tentativa de compreender
sistemas de crenca, conversio indigena a algum tipo de
cristianismo (catélico romano ou evangélico), sistema de
organizacdo social, bem como sistema de comunicagio e
configuragio linguistica (CAPIBERIBE, 2007).

E importante observar, seguindo Passes (1998), que hd uma
ligacdo forte e evidente entre o sistema de crenca conservado por
esses indigenas e suas determinacGes e delimita¢des espaciais, o
que seguramente deve se reproduzir em outras etnias, algo
perceptivel, por exemplo, na existéncia de costume apoiado em
mito gerador sobre as regras clinicas de casamento, com evidente
tendéncia anterior 3 endogamia, algo que parece ter sido mais
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sustentado no passado que no presente, sobressaindo-se agora a
tendéncia contridria ou exogamia (Launey, 2003), visto haver
casamentos entre Palikur e indios de outras etnias, vivendo fora
dos limites do Uaca.

Os Palikur sio uma sociedade organizada no sistema de clas.
Dos clas Palikur ainda em evidéncia, Capiberibe (2007, p. 67)
registra a existéncia de seis, todos contendo um “radical
relacionado a um animal ou fenémeno da natureza e o sufixo -ene
(e suas variagdes) acrescentando o sentido gente de (ou nagio ou
raca) a (sic) raiz da palavra”, portanto, tem-se: Wayveyene
(Nagao da lagarta), Kwakyeyene (Nagio do ananis),
Wakavunhene (Nagio da formiguinha ou do esteio), Paramyune
(Nagido do bagre ou piramutaba), Waxeyene (Nagio da terra ou
montanha), Wadahyone (Nacio da lagartixa).

Nio fugindo a regra do ji4 constatado em outras etnias
indigenas, os Palikur estruturam suas vidas a partir de uma série
de condicionantes apoiados em “uma cosmologia particular
prépria que baseia e fundamenta toda a vida social, cultural,
econdmica e religiosa do grupo” (Luciano, 2006, p. 31). O que
implica dizer, como apontado a respeito do casamento, que houve
um condicionamento, antigamente, como eles mesmos dizem,
para a valorizagdo das narrativas ancestrais. Algo que mudou de
figura a partir da década de 1950 e se intensificou na seguinte#,
portanto, coincidindo com o inicio do processo de evangelizacio
pentecostal e a gradual abertura da tradi¢do nativa A estrangeira
que viria a se impor.

Capiberibe (2007) percebeu que os Palikur convertidos
consideravam o processo de evangelizacio como um divisor de
dguas na sua histéria, além de parecer ter contribuido para uma
transicio de indios para cristdos. Somado a isso, a religido
ancestral (o xamanismo) passou a ser vista como vestigio de atraso
tendo em vista que a nova fé representava a verdade religiosa a ser
professada.

Essa mudanca de perspectiva certamente contribuiu para a
reconfiguracdo do universo simbdlico palikur a fim de incluir os
elementos da nova fé na cosmologia ancestral, realizando-se a
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formagdo de um sistema que passou a congregar ambas as linhas
de religiosidade, a palikur e a evangélica.

Um dos motivos que possibilitou essa passagem ou conversio
sem “traumas” estd relacionado a semelhanca existente entre um
e outro sistema de crengas, pratica que traduz para o plano da
realidade as quatro funcdes destacadas por Campbell (1991) e
desempenhadas diretamente pelos mitos em uma dada sociedade,
a saber: 1) a metafisica, 2) a cosmoldgica, 3) a social, 4) a
psicolégica. Definindo cada uma a partir de consideragdes cujo
propésito é torna-las associdveis em seus pontos de referéncia e
identificacdo com o humano. Para o mitélogo norte-americano,
cada uma dessas fungdes se referiria a um aspecto da existéncia
efetiva dos individuos.

Assim, a metafisica se vincularia a relacio homem-divindade
e ao reconhecimento de um mistério final que transcende o
humano; a segunda, homem-universo, pela constru¢io de uma
imagem deste ultimo termo, seja pela religido, com incidéncia
maior no passado, seja pela ciéncia, com mais énfase da
modernidade em diante; a terceira, homem-sociedade, a qual trata
do reconhecimento e da preservacdo de uma dita ordem na qual se
incluem os cédigos morais e os estatutos de comportamento,
portanto, os valores individuais e coletivos que pretendem, a rigor,
indicar uma dire¢do especifica de vida, orientar a existéncia para
os individuos em sociedade, produzindo os limites do que é
permitido e proibido, legal e ilegal de ser praticado.

A {ltima fungio, a psicoldgica, refere-se ao desenvolvimento
da individualidade dos sujeitos em sociedade, o que significa
operar o movimento de se autoproduzir como ser no mundo,
avangar na conquista do que os antigos, e alguns modernos,
chamavam de alma e pode-se compreender como personalidade,
constituida pelos tracos que possibilitam o reconhecimento de
cada ser como diferente dos demais.

A adesdo 4 nova fé impds aos Palikur algumas restri¢es que
com maior ou menor rigidez se assentaram ao seu modo de vida.
Restri¢des essas manifestas na proibi¢do ao consumo de bebida
alcodlica, de fumo, de praticar esportes competitivos, a obrigacio
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de cortar o cabelo e de se realizar casamentos com membros da
igreja (CAPIBERIBE, 2007).

Diante disso, é possivel inferir que essas proibicdes
terminaram por miné-los de dentro para fora, contrariando e
descaracterizando os elementos substanciais de que é composta a
sua cultura, pois hd um vinculo imediato entre cada uma dessas
préticas que passam a ser proibidas, quando hé ades3o a um modo
de vida externo.

A despeito dessa observagdo, a maneira como os Palikur
experimentaram a nova fé ndo pareceu agredi-los, a0 menos a uma
parcela convertida, portanto, hd divergéncia interna, nio ¢
possivel se falar da conversdo de toda a sociedade palikur ao
cristianismo, este teve mais ades3o entre os jovens, enquanto os
antigos permaneceram mais vinculados as praticas tradicionais de
sua cultura, professando o xamanismo ancestral. Até o momento
em que o Gltimo ihamwi (xam3) se converteu.

A explicagio para esse trinsito de crencas, segundo
Capiberibe (2007, p. 203), se corporifica na experiéncia metafisica,
ou seja,

os modos pelos quais Deus é experimentado, principalmente através
do sonho e do transe, aludem diretamente ao universo xami. A
relacdo entre a experiéncia do transe xamanico e a experiéncia do
transe pentecostal, parece ser a chave que abriu as portas 2 religido
crista.

Entende-se, por isso, que o metafisico, dominio da divindade
e eixo o qual envolve os mistérios que transcendem a consciéncia
e o entendimento humanos, foi a via para o cumprimento das
outras funcdes do mito entre os Palikur na conjugagio dos dois
sistemas de crenca a partir de entdo em vigor, com a sobreposicdo
evidente do cristio sobre o indigena, ofertando aos Palikur
experiéncias que nio lhes causaram estranhamento, pois alguns
aspectos simbdlicos apresentados pelos evangelizadores ja
estavam contidos em seu universo mitico.4

Um desses pontos de unidade das duas culturas e dos dois
sistemas de crenca, por exemplo, é o mito palikur explicador das
origens, pela leitura do qual um leitor minimamente familiarizado
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com a narrativa da criacio biblica estard habilitado ao
reconhecimento das incidéncias, semelhangas, pontos em comum,
figuras, metiforas em ambos.

No referido mito, a partir de registro coletado por Capiberibe
(2009), de versdo a ela descrita por indio palikur de nome Manoel
Labonté#, consta que o primeiro ser criado foi Parawyene,
habitante das dguas, do qual é informado que nio possuia corpo e
vivia sozinho.

O mito segue descrevendo que a soliddo de Parawyene teve
fim quando este desejou sair das dguas e, ao atender ao chamado
de uma voz, pelo piscar de seus olhos as coisas foram sendo
transformadas, até que, pelo mesmo piscar de olhos, surgiram dois
seres, um feminino (Paraw Ahampa) e um masculino (Waxi
Ahampa). Resta que da uniio de Parawyene e Paraw Ahampa,
nasceu Tip Ahampa, a qual cresceu e foi tomada como mulher por
Waxi Ahampa.

Semelhante i narrativa biblica, o mito palikur da criagio
contém a imagem do animal da queda da humanidade, no entanto,
a cobra da narrativa indigena é definida como ser que nasceu do
tempo e, portanto, nio estaria restrito ao casamento com os seus
semelhantes, isto é, ndo seria considerada impura ou proibida a
unido entre parentes.

No mito, essa origem temporal é descrita como sendo
também a explicadora do surgimento do bem e do mal. Tanto que,
pelo casamento entre parentes, um grande erro foi cometido, por
esse motivo, a terra deveria ser destruida.

Alertados pelo homem criador, os habitantes daquela regido
deveriam partir para nio serem destruidos juntamente, contudo,
insistiram em ficar ndo dando crédito as palavras daquele ser. Em
determinado momento, o narrador explica “que, por conta do
pecado, o primeiro mundo foi destruido pelo fogo” (Capiberibe,
2009, p. 74, it4lico da autora).

Apés a destruicdo restaram somente Karukri Wahano e suas
trés filhas, os elementos apontam para a semelhanca entre a
narrativa biblica que descreve a partida de Lé e familia de Sodoma.
A esposa foi transformada em uma estitua pelo ato da
desobediéncia. Os sobreviventes passaram a habitar uma caverna,
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havendo as filhas embriagado o pai a fim de poderem com ele
copular para darem continuidade 4 sua linhagem.

No mito, as filhas, seguindo as instrucdes de uma velha,
embriagaram o pai e mantiveram rela¢des sexuais com ele. Depois
de sua morte, surgiu um homem que as informou terem sido
induzidas pela maldade (a velha) ao ato proibido. Por isso, seus
filhos seriam frutos dessa mesmo mal.

O que se segue a esse evento é a descri¢io de fechamento do
mito palikur:

Foi assim que o segundo mundo foi povoado. A irmi mais velha teve
uma filha mulher, a mais nova teve um menino. Os irmios se
casaram entre si e tudo voltou a ser como era no principio. O
casamento entre irmios foi multiplicando a populagdo e quando j4
havia quase o mesmo nimero de pessoas que foi destruido no
primeiro mundo, o mundo acabou com agua. (Capiberibe, 2009. p. 75,
italico da autora)

E mais que evidente, pelo registro colhido do referido mito, a
ocorréncia de elementos semelhantes com o relato do primeiro
livro biblico sobre a criagdo das coisas, as origens dos seres e o
atributo humano de nomear, de fazer as coisas existirem pela
palavra, havendo o registro de um ser criador que interfere
diretamente na ordem das coisas no mundo.

Certamente, esses elementos auxiliaram os Palikur a melhor
absorverem a narrativa cristdi no processo de evangelizacdo
realizado pelo casal Green sem que isso soasse excessivamente
estranho em comparagio com suas préprias crengas e sistema
cosmoldgico.

Capiberibe (2009), retoma o entendimento de que essa
apreensdo do cristianismo por alguns Palikur nio seria possivel
sem que os contetidos da fé cristd fossem relacionados com o
prévio conhecimento dos principios do xamanismo pelos
indigenas. Esse foi o ponto de troca fundamental para o sucesso da
evangelizac3o.

No relato palikur, como no biblico, uma voz ordena a¢des que
ddo origem a algo. Nota-se pela indicagdo das figuras e suas
respectivas funcdes que persiste o trago patriarcal como marca dos
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feitos biblicos na narrativa palikur, pois sdo figuras masculinas
que os realizam e hé todo um vocabulério que vai ao encontro dos
termos mais citados no mito genesfaco cristio: a presenga da figura
da cobra; a entrada do mal e do bem no mundo como inicio da
histéria da humanidade; o grande pecado cometido pelo
casamento dos irmios; a figura feminina associada a maldade; a
destruicio do mundo primeiro pelo fogo e depois pela 4gua sempre
consequéncia de desobediéncia e pecado, isto é, da transgressdo
dos comandos divinos.

Consideracdes finais

Interessante é observar que narrativas de origem e destruigio
podem ser encontradas em todas as culturas, orientais ou
ocidentais, pois sdo a voz de cada povo buscando explica¢des para
seu estar, para o seu existir no mundo e tentativas de apontar um
caminho a seguir, um caminho que culmine com a prética do que
cada sociedade compreende como o bem e com a proibi¢do do seu
contrario.

Se antes os deuses exerciam sua ira diretamente sobre a
humanidade, como muitas mitologias bem o demonstram, e isso
ecoa fortemente em ambas as narrativas, palikur e crist3, hoje esse
papel parece ter sido ocupado pelos sistemas juridicos, sem que os
mitos estejam completamente distantes ou superados.

Armstrong (2005) comenta que a despeito do aparente
descrédito de que os mitos e a mitologia como sua reunido gozam
na contemporaneidade, reduzindo-se a objeto de estudo
académico, em razio da existéncia de outros discursos
explicadores da realidade como o cientifico, longe soa a observagio
de Max Miiller de que a mitologia, e nela os mitos, dificilmente
desaparecerio completamente por serem fenémenos que inter-
relacionam linguagem e pensamento (Cassirer, 1953).

E isso d4 suporte a ideia levantada e desenvolvida ao longo
deste texto de que a longevidade e vitalidade dos mitos entre os
Palikur e a maneira pela qual funcionaram como suporte para a
conversio a fé pentecostal é exemplo sentido em quaisquer épocas
e sociedades porque estes, os mitos, contém em seu nucleo
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discursivo os fundamentos de variadas experiéncias humanas as
quais adquirem forca explicadora do humano para si mesmo.

Nio 2 toa, o apelo aos mitos e a apropriacdo deles tém sido
feitos por movimentos politicos, religiosos, psicolédgicos,
filoséficos etc., e seus modelos explicativos utilizados e
atualizados por esses mesmos movimentos servindo a propdsitos
académicos/cientificos que podem ser considerados funcionais ou
para objetivos esptrios, para alienacio e doutrinagio.

O olhar cuidadoso, por isso, ha de clarear o expectador para a
constatacdo de que os mitos, em todas as épocas e sociedades, na
palikur nio seria diferente, ainda operam as quatro fungdes
identificadas e enunciadas por Campbell de modo a permitir, a
despeito de sua capacidade de maravilhar ou causar terror uma
chave de leitura e interpretagio capaz de ampliar o entendimento
que os individuos possuem ou adquiriram de si, dos outros, do
mundo.

De fato, mais que histérias ditas barbaras ou bizarras, cruéis,
repugnantes, assustadoras ou encantadoras, sinénimos de atraso
ou infantilidade, os mitos refletem e sio vias de revelacio do
destino do homem, desde sua tomada de consciéncia primeva até
que alcance seu ocaso como espécie, pois além de narrativas de
justificacdo ou explicagdo, esses sdo parte do que o proprio homem
é: linguagem.

Ademais, trata-se de uma linguagem que contribui para o
aprimoramento das mais préximas as mais distantes sociedades
justamente como resultado dos tracos comuns contidos nessas
narrativas que desafiam o tempo e atravessam séculos inspirando
obras de arte, o desenvolvimento de matrizes de pensamento,
provocando efeitos benéficos ou nio quando ocorre de serem
transpostos para o plano da realidade.

Mitos sio produtos do génio humano; testemunhos de outras
épocas e de outras mentalidades cuja prépria necessidade de
surgimento denuncia os tracos perquiridor e imaginativo
exclusivos desse ser dotado de logos. E se por um lado alguns
foram completamente relegados ao “esquecimento”, certamente
ha aqueles que por muito tempo ainda i frente ecoario como
indicio do que a razdo humana j4 produziu e é capaz de produzir.
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Diante dessas proposi¢des, o que os apontamentos até aqui
buscaram evidenciar é nio apenas o entendimento do mito como
funcdo da linguagem, caminho de tradugio e acesso o mais
coerente possivel a existéncia dos Palikur como sociedade, mas
também a mitologia, e nela a reunido de mitos indigenas, como
evento atemporal, reforcando, a partir das funcdes indicadas e da
func¢io memorial que os mitos igualmente operam, que o ser
humano é, por exceléncia, criador de mitos, segundo a leitura feita
por Armstrong (2005, p- 8) nesse quesito, porque “se distingue pela
capacidade de ter pensamentos que transcendem sua experiéncia
cotidiana”.

Finalmente, por pensar questdes que estdo para além das mais
avancadas explicagdes racionais, ou seja, se o mito se associa
equivocadamente ao irracional, para desfazer esse erro basta uma
anélise cuidadosa da etimologia da palavra que nio deixa
adequadamente de se vincular 4 faculdade humana de imaginar,
de sonhar, de pensar o desconhecido, possibilitando um caminho
de compreensio das inquieta¢des com as quais os individuos tém
de lidar em sua existéncia pessoal e social.

Resta pontuar que desconstruir as visdes negativas ainda
persistentes sobre as populacdes indigenas no Brasil é uma tarefa
que precisa ser empreendida com sobriedade e bom senso, e precisa
ser empreendida para que, ao serem devidamente conhecidas e
reconhecidas, em cada um dos seus aspectos constitutivos,
sociedades como a dos Palikur, que desafiam a contagem do tempo
e os séculos mantendo firmes suas tradi¢cdes e revigorando
incessantemente seus sistemas cosmoldgicos, possam ser
celebradas nio apenas voltando-se o olhar quando algum perigo as
ameaca, mas porque tém outras riquezas a oferecer e, além do
contributo que j4 deram para a constitui¢io sociocultural do pafs,
valiosos ensinamentos sobre preservacio cultural e consciéncia
ambiental, os quais tém sido desprezados seguidamente nesses
tempos tdo necessitados deles.
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O QUE NOS FAZ HUMANOS? REFLEXOES SOBRE A
IMAGEM DE SI E DO OUTRO NO PENSAMENTO
WAJAPI

Cesar de Alencar

Artes graficas e artes de narrar s3o plenamente tradicionais justamente porque
ndo sdo feitas apenas de coisas do passado.
Dominique Gallois

Introdugio

As constantes tensdes entre politicas de extrativismo e
grilagem na regido amazdnica e as comunidades indigenas, que
possuem suas terras demarcadas por lei, direcionam os olhares do
mundo mais uma vez para o modo de vida dessas comunidades e
para o tipo de ameaca que as préticas exploratérias do homem
branco significam ao bioma culturalmente preservado pelos
indigenas da regido. No centro do debate sobre a preservagio
ambiental, o que se depreende é, a bem da verdade, certa disputa
entre dois tipos de modo de vida distintos e conflitantes, entre
duas cosmovisdes sobre o humano e a realidade, cuja producio
simbdlica confere fundamento as praticas e as ac¢des dos
integrantes de cada lado desse embate cultural. Em outras
palavras, o que se realiza como um conflito politico é, sobretudo,
um embate cultural.

A légica materialista e técnico-cientifica das praticas
exploratérias do homem branco contrasta com a atividade mitica
e simbdlica da vivéncia de culturas primordiais. Esse contraste
surge sobretudo a partir da defesa intransigente da racionalidade
acima de todo tipo de saber que nio se apresente sob a chancela do
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conceito®, e o uso que a cultura mitica faz do simbolo, enquanto
matriz do pensar, tende a suscitar o descrédito e, quando nio, o
exterminio justificado por uma soberania do reino da quantidade
e da extensdo. Isso porque o simbolo ndo traduz, por sua vivéncia,
um significado quantificdvel. Para além do interesse epistémico
inviol4vel face ao mundo e ao outro, as culturas primordiais, como
a dos indigenas, oferecem outra dinimica existencial, ao se dispor
no mundo como um ser de realizacdo, como integrante da
confluéncia de variados componentes do real que, ao serem
centralizadas na pessoa enquanto comunidade, ultrapassam certo
individualismo subjetivo limitado, forjado pela légica racional,
para alcancar a experiéncia de concretude da vida enquanto busca
coletiva de sentido.

Desse modo, os simbolos acerca da imagem da pessoa
compartilhados pelos indigenas Wajipi podem viabilizar um
resgate dessa possibilidade da atual preocupagio hermenéutica
com o simbolo, oferecendo uma experiéncia pessoal construida
pela integracio do que somos através do tecido de imagens que
reflete desde/para os outros. Nosso interesse, portanto, serd o de
refletir sobre os componentes da pessoa, enquanto simbolo para a
experiéncia humana de pertencimento, a partir de uma posigdo
filoséfica que recupera uma hermenéutica do simbolo como
territério fundamental de significacdo das relacdes que nos
constituem, e que devem ser observadas, se quisermos preservar
nosso destino.

Os Wajapi encontram-se principalmente nas regides de
Laranjal do Jari e Pedra Branca do Amapari, no estado do Amapa,
em pouco mais de mil pessoas, distribuidas em algo perto de 50
aldeias de residéncia periodicamente alterada, parte fundamental
da constitui¢do dos rogados. O territério indigena Wajapi obteve
homologacio em 19964. Falantes de uma lingua da familia tupi-
guarani, sendo quase todos bilingues, os Wajapi ndo possuem um
tnico chefe, mas muitos grupos chamados wand, cujo chefe é o
fundador da aldeia. Para o didlogo com os nio-indios, foi criado
em 1994 o Conselho das Aldeias Wajapi -~ Apina, composto pelos
chefes das aldeias. O livro I'G, Para nés ndo existe sé ‘imagem’
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(GALLOIS, 2008) é uma bela amostra do complexo simbélico que
retine o melhor da sabedoria wajapi, em seu didlogo conosco.

Linguagem como vivéncia: uma hermenéutica do simbolo

Costuma-se entender os mitos como parte da infancia das
culturas, e os povos anteriores ao desenvolvimento da civiliza¢do
moderna, como primitivos e atrasados. Numa passagem, cuja
clareza acentua esse entendimento, Susanne Langer, em seu
fundamental estudo sobre a capacidade simbélica da mente
humana, sintetizou para nés aquilo que se ouve em quase todos os
enunciados de seu tempo, quando se tratava de analisar sociedades
pré-civilizadas.

;

E uma doutrina geralmente aceita, quase um truismo, que um
selvagem pensa que tudo quanto age sobre ele deve ser uma pessoa
como ele, e atribui formas, necessidades e motivos humanos a objetos
inanimados, porque ndo pode explicar suas atividades de qualquer
outro modo. Repetidas vezes lemos que os homens primitivos, os
criadores de mitologia, acreditavam que o sol, a lua e as estrelas
fossem pessoas como eles préprios, com casas e familias, porque a
mente sem instrugdo ndo sabia diferenciar corpos celestes de corpos
humanos, ou seus respectivos habitos. Quase todo livro sobre mitos
primitivos que se pegue repete este credo. (LANGER, 2004, p. 194)

Mas essa perspectiva, que se pde sob o enfoque de um
progresso, traz como pressuposto a determinagio de algum tipo de
ideal a que se pretende chegar, e em relacdo ao qual o passado se
afasta. Uma infdncia cultural é mensurada a partir da nog¢do do que
seria sua maturidade e velhice. E preciso destacar, contudo, que s6
pode haver progresso e atraso em termos relativos, jamais absolutos:
a cultura de épocas anteriores possui, comparada a nossa, aspectos
que se caracterizam como progresso e outros como atraso. A
suspensio desse principio de avaliacdo teleoldgica ndo sé conduz a
que se compreenda mal sociedades mais antigas, como também
impede uma mais adequada avaliagdo da nossa prépria cultura, a
vermos o que afinal perdemos ou deixamos para trds, mas que
precisamos relembrar sempre, para nio perdermos nossa raiz
humana.
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Duas conclusdes que sio obtidas pela anilise da producio
mitica dos antigos, todavia, deveria nos precaver de um juizo
inadequado acerca de nossos antepassados. A primeira delas, de
cunho sociocultural, diz respeito ao cariter altamente elaborado
das produgdes miticas. A segunda, de cunho psicolégico, situa a
producdo dos mitos como uma etapa posterior e, por isso, mais
elevada da nossa capacidade racional. Vejamos.

As formas mais primitivas e fundamentais da atividade
mental e cultural do ser humano encontram-se naquilo que
diversos estudiosos de renome do século passado definiram como
atividade simbdlica. O simbolo é um compactado de vivéncias e de
experiéncias sensoriais que sio articuladas pela mente humana em
torno de imagens que ao mesmo tempo carregam  as
representacdes de fendmenos e as emocdes sistemiticas
vivenciadas coletivamente em relagio ao fendémeno
representado#’. Desse modo, é préprio de uma atividade simbélica
tanto os rituais quanto os mitos das diferentes culturas e préticas
religiosas, de tal modo que se pode dizé-las comuns 4 humanidade,
tendo em vista a capacidade humana de produzir, e de precisar
produzir, simbolos4®,.

A cultura ocidental contemporinea, interessada em ressequir
mais do que em florescer simbolos religiosos e culturais, tende a
por sua confianga unicamente nos conceitos — aqueles instrumentos
mentais que correspondem a uma descompactagdo de simbolos, a
fim de obter uma literalidade e uma objetividade cientificas#.
Enganados por uma espécie de primado dos conceitos sobre os
simbolos, do 16gico sobre o migico, nossa cultura tende a enxergar
a ciéncia como possuindo valor de superioridade frente aquelas
préticas rituais e miticas que compdem as atividades simbélicas de
povos originérios, reduzindo a razdo ao quantificivel e a verdade
A abstracio de enunciados constatativos e referenciais. No
entanto, nio had qualquer possibilidade de uma elaboracio
conceitual que nio dependa de um arcabougo e uma cosmovisio
de natureza simbdlica, a menos que seja uma elaboracio sem
nenhum valor para a vida humanas°.

Uma parte importante do estudo do simbolismo estd em
procurar compreender o que se considera mito. De inicio, podemos
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dizer que o mito é uma narrativa sagrada acerca de feitos
origindrios de entes transcendentes ao mundo humano, que
reproduzem tais feitos a cada vez pelo ritual da narracio
(ELIADE, 2012). O mito situa-se, portanto, no dmbito da vivéncia
coletiva e ritual de um tempo imemorial, mas memoravel, cuja
dignidade em ser lembrado se expde ao dispor e ordenar os atos e
as palavras dignas de serem repetidas. Por ser um tempo
originario, anterior ao florescimento das mitologias enquanto
reunido desses mitos recontados com propésito poético, o mito ao
mesmo tempo recria a origem do mundo criando o mundo da vida
humana. Mito é, por isso, a vivéncia constitutiva do que somos em
comum.

O mito estd ligado ao primeiro conhecimento que o homem adquire
de si mesmo e de seu entorno; mais ainda, ele é a estrutura desse
conhecimento. Nao h4 para o homem primitivo duas imagens do
mundo, uma ‘objetiva’ e ‘real’, outra ‘mitica’, e sim uma leitura dnica
da paisagem. O homem se afirma afirmando uma dimensio nova do
real, uma ordem nova manifestada pela emergéncia da consciéncia.
(GUSDOREF, 1953, p. 14)

Contudo, a vivéncia do mito, propriamente considerado,
distingue-se do culto religioso em seus primérdios. Desde Rudolf
Otto (2007), o sagrado, enquanto fendmeno religioso primordial,
se faz compreender como misterioso por natureza, de tal modo que
o simbolo é a linguagem mais apropriada para manter a
integridade do mistério®. E gracas ao mito, em sua propriedade
simbélica, que o mistério do sagrado se deixa captar, nio por vias
racionais, necessariamente, e sim por intui¢io vivencial. Segundo
Langer,

Enquanto a religido cresce do culto cego da Vida e da “aversio”
magica pela Morte para um culto totémico definido ou outro
sacramentalismo, outra espécie de “simbolo da vida” desenvolve-se a
seu préprio modo, comecando também em processos assaz
desintencionais e culminando em formas significativas permanentes.
Este meio é o mito. (LANGER, 2004, p. 175)
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Essa disting@o entre mito e religiio nio elimina o fato de que
“o mito, quer acreditado literalmente quer nio, seja aceito com
seriedade religiosa, ou como fato histérico ou como verdade
‘mistica’”. Isso porque o mito, como atividade simbdlica, assenta-
se no que ha de mais fundamental as crencas possiveis ao humano,
determinando, sob varios aspectos, a moldura em vista da qual ele
vive o mundo e seu lugar diante desse mistério, que por vezes se
fez articular com o material de que sdo feitos os nossos sonhos: “o
material do mito é, na verdade, apenas o simbolismo familiar do
sonho - imagem e fantasia” (LANGER, 2004, p. 181). Esse apenas,
no entanto, nio deve nos fazer considerar o mito como fibula. Os
contos de fadas, seu antepassado mais bésico, se distinguem do mito
por reconhecermos neste uma significacdo realista, ou nio
ficcional, no sentido de ficgdo em Wunenburger (2007, p. 9). Quer
dizer, hd no mito a expressio simbdlica de forcas humanas e
sociais atreladas ao sentido da existéncia, por um valor césmico e
divino na ordenagio do mundo que elas afiangam.

Devido a natureza inconsciente dos processos oniricos e da
formacdo simbédlica da mente, Freud destacou, em O poeta e o
fantasiar, de que maneira o escritor, ao brincar com a fantasia,
como fazem as criangas, procura, porém, reduzir a distincia entre
o que lhe ¢ singular e a esséncia humana em geral (Freud, 2017, p.
53). Em vez de brincar, portanto, o poeta fantasia. Para continuar
ainda com Freud, o traco inconsciente desse processo simbélico do
fantasiar se deixa constatar pelos desejos insatisfeitos, que sio as
forcas impulsionadoras do fantasiar (p. 57). E por dizer sempre
respeito a temporalidade prépria da imaginagio, o passado, o
presente e o futuro se alinham como um cordio percorrido pelo

desejo (p. 58).

A partir do conhecimento adquirido com as fantasias, deveriamos
. , A

esperar o seguinte contetido: uma forte vivéncia atual deve despertar
no poeta a lembranca de uma vivéncia antiga, em geral uma vivéncia
infantil, da qual entfo parte o desejo que serd realizado na criagio
liter4ria; a prépria criagdo literdria permite que se reconhecam tanto
elementos de acontecimentos recentes quanto também antigas
lembrancas. (FREUD, 2017, p. 62)
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Essa assimilagio do mito e da atividade simbélica com a
imaginagdo e a fantasia onirica reverberam uma vivéncia de si que
faz cooperar consciente e inconsciente, pessoal e coletivo. Carl Jung
(2012), em sua psicologia analitica, aprofundou as relagdes entre o
sonho e o mistério com a inten¢do ndo apenas de mostrar como as
religides empregam uma linguagem simbélica em seus mitos e
rituos, mas sobretudo para descrever a afinidade inevitivel entre
inconsciente e experiéncia mitica: “um mito assim consiste de
simbolos que n3o foram conscientemente inventados.
Aconteceram”s* Esse acontecer, que Lévi-Strauss p6s no centro de
sua anilise da eficdcia simbélica, traduz a experiéncia religiosa das
culturas primordiais como paralela a uma estruturagio psiquica
cujos efeitos orginicos sdo, por vezes, terapéuticos.

De fato, inGimeros psicanalistas se recusardo a admitir que as
constelagdes psiquicas que reaparecem a consciéncia do doente
possam constituir um mito: sdo, dirdo eles, acontecimentos reais, as
vezes possiveis de serem datados, cuja autenticidade é verificavel por
uma investigacdo junto aos parentes ou criados. Ndo pomos os fatos
em ddvida. O que é necessério indagar é se o valor terapéutico da cura
se deve ao cariter real das situacdes rememoradas, ou se o poder
traumatizante destas situagdes ndo provém do fato de que, do

momento em que se apresentaram, o sujeito as experimenta
imediatamente sob a forma de mito vivido. (LEVI-STRAUSS, 2003,

p- 233-34)

Desse modo, o discurso mitico torna-se vivéncia coletiva de
uma experiéncia misteriosa com o tempo imemorial do sagrado e
do inconsciente, o que nos permite identificar o poder eficaz do
discurso, tanto do terapeuta quanto do xam3, em torno a utilizagio
do simbolo, como recurso direcionado a totalidade da pessoa, aqui
e agora, inserindo-a, através de uma dinidmica ritual, no feixe de
relacdes que configuram a intuicdo acerca de nossa condigio
existencial, em face de nosso mundo interior e da vastidio do
mundo 14 fora. A vivéncia do sentido mitico é, portanto, a forma
da verdade para as sociedades passadas, e nio as compreendemos
bem se encaramos os mitos como simples antropomorfismo.
Antes, é o mundo inteiro que se impde como significativo, devido
a seu mistério e seu poder simbélico. Langer nos explica:
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Ora, ndo ha divida que se dizia haver Maui cortado as pernas do sol
e o deus Tane visto a luz do dia sob a axila de seu pai Rangi, o céu;
estes elementos naturais foram por certo antropomorfizados em seus
mitos plenamente amadurecidos. O que nio acredito, todavia, é que
os selvagens vejam original e espontaneamente o sol como um
homem, a lua como uma mulher, etc, senio a fantasia cosmolégica
seria encontrada muito mais baixo na escala da mentalidade humana
do que o0 é; nem penso que os mitos da natureza sejam originalmente
tentativas de explicar eventos astrondmicos ou meteorolégicos. Os
mitos da natureza s3o, na origem, estérias de um herdi super-homem
(Maui, Hiawatha, Balder ou Prometeu) que é um super-homem por
ser considerado mais do que um homem - é a humanidade em uma
figura humana. Luta com as forgas da natureza, as mesmissimas
forcas que o criaram e ainda o sustentam. Sua relagio para com elas
¢ tanto filial quanto social; e é sua encarnagio que leva seus
antepassados, irmios e adversirios elementares a serem
personificados. Em sua estéria, tem uma mie que é bastante humana;
mas, como ele é o Homem, ela é a Mulher. Ora, o simbolo da
feminilidade é a lua; e como a mentalidade produtora de mitos nio
separa o simbolo e o significado, a lua n3o apenas representa, mas
apresenta, a Mulher, a m3e de Maui. Nio ¢ a personificagdo da lua
que d4 origem 4 cosmologia polinésia, mas a lunarizagio de Hina.

(LANGER, 2004, p. 194-5)

Em suma, o processo simbélico que d4 origem aos mitos de
uma determinada cultura orienta-se pela compreensio da vida
humana, em relagio a qual eles significam sua verdade. Os
simbolos, nesse caso, ndo possuem as diferenciagdes conceituais
que podem ser feitas por outras geracSes, exatamente porque sua
natureza se realiza pela compacidade dessas imagens, sem as quais
as posteriores diferenciagdes nio poderiam se realizar. A razio
diferenciadora opera, fundamentalmente, sob a compacidade
simbélica do mito. Uma nio elimina a outra: a postura requerida
por Lévi-Strauss aos sociélogos em geral é a tinica que de fato nos
abre para a possibilidade de compreendermos as sociedades
primordiais com a dignidade humana que lhes é inerente: “talvez
descobriremos um dia que a mesma légica se produz no
pensamento mitico e no pensamento cientifico, e que o homem
pensou sempre do mesmo modo” (2003, p. 265). Essa mesma légica,
é preciso dizer, encontra-se o processo simbdlico da mente.
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Simbolo de pertencimento: imagens de si e do outro segundo os

Wajipi

Boa parte do repertério conceitual de que dispomos no
ocidente para tentar elucidar ou esclarecer os modos de vida de
povos origindrios e de comunidades indigenas, seus ritos e seus
mitos, mas sobretudo seus pensamentos, precisa observar aquilo
que Viveiros de Castro expde como perspectivismo amerindio: “o
modo como os humanos veem os animais e outras subjetividades
que povoam o universo... é profundamente diferente do modo
como esses seres os veem e se veem” (1996, p. 116-7). Esse mundo
animado, em que o estado original de indiferenciacio entre os
seres assume a forma humana interna - a que sua forma manifesta,
de espécie, reveste feito uma roupa —, descreve os variados seres a
partir de uma compreensio da alteridade como capaz de
intencionalidade, sendo a intencdo, portanto, ndo uma qualidade
da espécie humana, mas da humanidade como condic¢do: “a
condi¢io original comum a humanos e animais nio é a
animalidade, mas a humanidade” (1996, p. 119).

Para os Wajipi, o mundo é composto por distintas porcdes
(GALLOIS, 1985) sob dominio de um dono (jjar), e ainda que o
humano apareca no centro, como condico originédria dos seres em
sua criagdo, o animal, por ser entendido como declive, um dominio
“neutro” entre humanos, donos e espiritos (afid), é protagonista de
boa parte das preocupacdes dos povos originarios: “as relacdes do
homem com o animal sdo portanto permeadas de perigos e, para
poder viver livremente, os homens instituiram uma ‘regra do
jogo’, que deve ser respeitada para evitar os feitigos dos espiritos”
(GALLOIS, 1985, p. 180)3. Nio faz sentido, portanto, dizer que
tais povos antropomorfizam a realidade; em vez disso, o fenémeno
do animismo, vinculado a priticas xamainicas, parece caracterizar
melhor a disposi¢do dessas cosmologias, para além da oposicdo
racionalista natureza-cultura, fundando uma ontologia organizada
socialmente, em que as relacdes se assumem entre subjetividades:
essa “ontologia que postula o caréter social das rela¢Ges entre as
séries humana e nio-humana” (1996, p. 121) descreve, antes, uma
espécie de sociomorfismo universal.
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Em outras palavras, a ideia de que humanos e animais estdo ligados
por uma socialidade comum depende contraditoriamente de uma
descontinuidade ontolégica primeira. O animismo, interpretado
como projegdo da socialidade humana sobre o mundo nio-humano,
ndo passaria da metéfora de uma metonimia, permanecendo cativo
de uma leitura “totémica” ou classificatéria. (CASTRO, 1996, p. 122)

Pela proposta desse exercicio de perspectiva, as experiéncias
simbélicas dos indigenas, condensadas pelo recurso imaginario
numa entretradugdo possivel enquanto territério comum de
significacdo de si e do mundo, no intuito de esclarecer aspectos da
condi¢io humana entdo silenciados ou esquecidos no ocidente,
oferecem algumas nogdes sobre aquelas determinantes da agio que
viabilizam uma potencial reflexio filoséfica acerca do fendmeno
do saber, pensado menos sob a chave do fato que do feito,
observando os simbolos da linguagem menos como espelhos das
coisas que da tarefa coletiva de criagcdo. Um dos diversos recursos
que temos para viabilizar um saber sobre o humano encontra-se
no repositério simbdlico dos indigenas nativos de nossas terras.
Os Wajipi, tronco da familia Tupi que habita a regido amazénica,
sobretudo o Amapi, se veem profundamente interessados em
descrever a condigio existencial da pessoa, e para isso se valem da
nogio que mais adequadamente parece condensar os elementos de
um necessério exercicio de reflexdo de si: a nogdo de imagem.

O livro que nos orienta aqui para uma analise acerca da
imagem, como exposta a partir dos Wajapi (I'd, Para nés ndo existe
s6 ‘imagem’. Gallois, 2008), teve por intengio servir para esclarecer
exatamente as razdes pelas quais seu povo evitava expor a imagem
em fotos, & época da construcio do site de sua organizacio
representativa, em 2007. Esse cuidado com a imagem deriva -
segundo as formulagdes feitas no livro a partir dos textos em
lingua wajipi’* - de uma ampla e pouco conhecida nogio de ‘alma’
(I’3) que nos convida a partilhar a0 mesmo tempo aspectos da
cosmologia wajipi e sua ontologia animica, cuja centralidade
encontra, pela no¢do de ‘imagem’ enquanto simbolo, interessante
producido de sentido para o conceito filoséfico de reflexdo — nio
apenas em termos do reflexo do espelho, mas no sentido de dobrar-
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se sobre algo outra vez, portanto, revisitd-lo, rememoré-lo, recria-
loss.

Ocorre que nosso conceito de imagem, como o vemos ser
desenvolvido no pensamento ocidental, nio possui uma
correspondéncia univoca ao que os Wajipi assumem como
sentidos possiveis para esta nocdo, sobretudo ao contemplarem
elementos da vida e da condi¢do humana que por vezes
pensariamos impréprios para definir ‘imagem’s. E pelo contraste,
contudo, que o simbolo melhor se deixa apreender. A partir de
nogdes fundamentais da cosmologia, relativas as componentes da
pessoa e aos modos diferenciados de entendimento dessas
componentes, e também das rela¢Ses e das trajetdrias na vida, na
doenga e na morte, os Wajapi promovem uma abertura mitica e
simbélica para o entendimento da dinimica pela qual devemos nos
relacionar com o mundo e com os outros — dinimica para a qual
nos tornamos obtusos sob o império da trindade ocidental - Estado,
Mercado, Ciéncia (Castro, 2015, p. 24). Extremamente dedicados a
arte gréfica e as narrativas orais, o propésito maior dos Wajipi nio
estdi em eternizar a forma de sua cultura, mas em torna-la
compreensivel pelos karaiké, os nio-indios, para que o homem
branco a respeite: “queremos que os nio-indios conhecam nossa
cultura para respeitar nossos conhecimentos e nosso modo de
vida”s7,

O conhecimento wajapi acerca de i'd, a imagem, comeca pelo
principio vital (jane’3), aquilo que se realiza como memdria, alma,
experiéncia. Com sutileza de descri¢do, os Wajapi mostram que
tanto a marca das mios (ipodgwerd) como a alma (i'a) das pessoas
ficam em todos os artefatos e nas construcdes realizadas. E ainda
através de i'd que falamos e pensamos, sendo preciso, por isso,
concentrar seu i'3 a fim de realizd-lo bem. Quando a pessoa pensa
muito, seu i'd viaja para outros lugares, de modo que o tipo de
pessoa que anda e voa pelo pensamento, mas deixa o seu corpo na
rede, é chamado 1'dga. Essa pessoa do sonho nio morre. Ha
também uma espécie de saber e de comunicacdo através do i'a.
Quando sentimos medo ou susto, nosso i'a se espalha, e depois se
junta novamente. Mas quando a pessoa morre, as partes de seu i'd
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se espalham e n3o voltam a se juntar: algumas ficam na terra,
outras vio para o céu, para renovar de novo numa vida boa.

Se essa perspectiva pensa o humano nio em termos de
substincia ou espécie bioldgica, e sim de condi¢io, de posicio
subjetiva que acentua sua diferenga face aos demais (“com efeito,
corpo e alma, assim como natureza e cultura, ndo correspondem a
substantivos, entidades auto-subsistentes ou provincias ontolégicas,
mas a pronomes ou perspectivas fenomenolégicas” [ Castro, 1996, p.
132]), a jane’3, ao subsistir as diversas marcas do i'3, lembra-nos
aquela nocdo de psykhé que herdamos da cultura grega - nio a que
a modernidade, desde Descartes, insistiu em relacionar apenas a
atividade do raciocinio quantitativo, mas aquela que, desde
Aristételes, abrange diversas capacidades que o principio animico
exibe nio apenas em humanos, mas em todos os seres vivos®. A
importincia do conceito de alma para a filosofia, em sua
implicacdo ética e metafisica, move-nos a identificar em i’i o
centro da reflexdo wajdpi, de uma teoria da alma selvagem:

A nogdo de alma/principio vital parece simétrica a nogdo de
morte referida pelo segundo componente: taywer3, o espirito do
morto: “fundamentalmente, i'd e taiwé sio a mesma coisa; a
primeira poderia ser definida como a ‘alma viva’ e a segunda como

a ‘alma morta’”

(Gallois, 1985, p.182). A comunidade desses
espiritos mortos vive com Janejar criador’®. Quando uma crianga
morre, seu espirito nio fica na terra, sé fica a sombra sem vida e o
corpo (tedgweri) enterrado. O i'd vai para o céu. Assim, quando
uma crianga morre nio é preciso mudar de aldeia. Mas se um
adulto morre, muda-se para outro lugar, longe de onde ele foi
enterrado. A sombra sem vida do morto, que veremos abaixo,
conhece bem os lugares por onde andava, e por isso pode passar
doencas e mexer na comida através dos seus pertences. Mas ha
uma doenca da tristeza, quando se fica perto da sepultura. Quando
se fica muito tristes, o taywer3 pega o0 i'd da pessoa e o leva embora.
A pessoa fica doente e pode até morrer. Para nio ver tayweri, os
Wajipi se pintam com urucum, motivados a nio adoecerem e
morrerem.

A terceira componente da imagem é kwaraya porerd, a
sombra sem vida que a pessoa que tem vida reflete pela luz do sol.

130



Pela compreensio Wajapi, quando a pessoa morre, a sombra fica
na terra, saindo i noite da sepultura e voltando ao amanhecer.
Temos a impressdo de que, apds a morte da pessoa, a sombra
adquire uma possibilidade de atua¢do autdnoma que ela antes nio
possuia. Por isso, a indicagdo é de que se tire da casa tudo que
pertencia a pessoa que morreu, para leva-lo a sepultura, a fim de
evitar que a sombra continue a buscar seus utensilios e comida nas
panelas. O pajé é o tnico que percebe a sombra da pessoa como se
fosse a pessoa, mas as pessoas comuns s6 veem as sombras quando
sonham com a pessoa. Se a sombra de uma pessoa aparece quando
se estd sozinho, fica-se doente, acreditavam os Wajipi.

Fica claro, desse modo, que taywerd e kwaraya porerd
parecem corresponder ao mesmo fendmeno, acerca do tipo de
imagem ou de presenca que permanece apds a morte de alguém. A
nocgio de presenca é interessante aqui, para compreendermos a
maneira pela qual os Wajapi explicam a morte. A dnica coisa que
do morto sobe aos céus é o seu i’d. O corpo material, dito tedgwer3,
volta para a terra, de onde veio, o que poderia significar que o i3,
ao seguir para o céu, parece igualmente retornar para de onde veio.
O simbolo da vitalidade, entdo, permanece além da temporalidade,
de tal modo a permitir que uma nova presenca de vida ressurja,
ainda que jamais exatamente determinada pelos mesmos
componentes especificos de uma pessoa que morreu. Em outras
palavras, nio parece haver, para os Wajapi, a imortalidade da
pessoa: o que permanece sio as marcas, quer dizer, as imagens da
pessoa deixadas por taywerid e kwaraya porerd. As criangas de
colo, por estarem sempre juntas a mde, ndo possuem
conhecimento e experiéncia, ou seja, nio tém as marcas que sdo
deixadas nas coisas. Nio tém, desse modo, presenca. Como
taywerd e kwaraya porerd nio podem andar sozinhos, nem fazer
mal algum quando n3o hé presenca, ndo é preciso mudar de aldeia
quando uma crianca morre.

H4 ainda uma quarta componente da imagem de si,
relacionada a pessoa e ao fenémeno da morte: ¢ ipirerd, um tipo de
roupa ou casca que a pessoa deixa aqui na terra quando morre. Nio
corresponde exatamente ao corpo material, mas 4 imagem que esse
corpo representa, sua forma ou figura. O mais conhecido mito da
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regido acerca das origens é sobre a Cobra Grande ou Anaconda
(moju, sucuriju), em que sdo narradas transformacdes de ordem
corpbérea como etapa primordial da criacdo: criagdo, portanto, é
transmutagio, é troca de substancias passiveis de mistura, mais do
que propriamente determinagio de esséncias, como na metafisica
grega. O principio da diversidade composicional conjuga-se a uma
origem comum que viabiliza aquelas variacées encontradas nio sé
entre homens e animais, mas também entre humanos préximos e
distantes®. Antigamente, no tempo da criacdo, animais e florestas
falavam igual is pessoas e apareciam com corpos de pessoas. Mas
como animais e florestas contavam tudo o que era visto de errado
nas aldeias, os antepassados mudaram a lingua e o corpo deles.
Cada dono deu uma roupa a cada um dos animais e das florestas,
para separa-los dos homens. E Janejar, o artesio dos modos de ser
(jane reko) dos humanos, é o responsavel pelas metamorfoses.

Todos os animais tém roupa: debaixo da roupa, sdo como a gente.
Quem ndo tem pajé, ndo pode saber que é uma roupa. Isso
apresenta, por certo, uma relagio com outro componente da
imagem - a'dga, a imita¢io ou o duplo, por meio do qual se aprende
a ser distinto do que se ¢, pela aproximagio com o modo de ser do
outro. A aparéncia e o modo de ser de cada um s3o apenas roupas
(ipererd), que ocultam o ser comum. H4 aqui, inegavelmente, um
principio pelo qual se d4 semelhangas e diferencas entre os seres,
de modo a forjar uma nogio de imagem que diz respeito, acima de
tudo, ao tracado e a figura, ao que é externo e que, portanto,
encobre o que estd interno. Sobre esse aspecto, vale a pena citar
um passo explicativo de Castro:

O corpo humano pode ser visto como lugar de confrontagio entre
humanidade e animalidade, mas nio porque carregue uma natureza
animal que deve ser velada e controlada pela cultura (Riviére 1995).
Ele é o instrumento fundamental de expressdo do sujeito e a0 mesmo
tempo o objeto por exceléncia, aquilo que se d4 a ver a outrem. Nio
por acaso, entdo, a objetivagdo social mdxima dos corpos, sua mixima
particularizacdo expressa na decoragio e exibigdo ritual, é a0 mesmo
tempo sua méxima animalizagdo. (Castro, 1996, p. 131)
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A componente da imitagio nos apresenta, ainda, o tipo de
pritica que une, ao mesmo tempo, a compreensio religiosa do
ritual e a nogdo educativa de aprender por imitacdo. Quando se
procede a um ritual, procura-se realizi-lo pela imitacio do ser
sacralizado. Por exemplo, a imitacdo em festas, quando se danca
pakuwasu (festa do peixe grande), imita-se o peixe. Junto ao anseio
festivo de tornar presente o outro a partir de sua imitacdo, também
se utiliza a’dga com propésito de aprendizado. Pelo contato com
outra aldeia, imita-se um objeto ou artefato, para trazé-lo a sua
propria aldeia. Também se imita a voz de péssaro e pinturas
apreciadas em outras aldeias. Segundo a explicagdo dos Wajapi,
“quando se aprende a lingua portuguesa, a gente imita os karaikd
para aprender mais rapido” (cf. Gallois, 2008, p. 27).

Junto a prética ritualistica, os dois tltimos componentes
respondem por uma apreciacio do fenémeno do mistério das
forcas sagradas do mundo, de maneira a vincular a imagem de si
ao elemento invisivel da imagem que atua no real. A primeira
delas é opiwari, a substincia, a forga, o poder, em suma, aquilo de
que as coisas sdo feitas. Quem nio é pajé nio vé opiwari. S6 o pajé
pode vé-lo, ele conversa muito com opiwari, pois ele o carrega no
corpo dele. O pajé também pode curar doenca pela substincia no
corpo dele. Ele nio usa somente a sua substincia, mas ele usa
outras, ele chama todos os donos das 4rvores, dos rios e dos
animais. Quando alguém estd doente, é a substancia de alguém que
estd atacando. O pajé tem que usar direito sua substincia, senio
ele pode matar alguém. A dltima se diz topasd, uma ligacio ou
relagdo com as outras pessoas, porque temos um tipo de imi no
corpo. E também um tipo de caminho: quando uma pessoa morre,
ela segue o caminho (topas3) até o céu. Por isso, o recém-nascido
acompanha sempre os pais. O topasi é como um fio, uma linha
fina como de teia de aranha. I'd vai para o céu seguindo topasa.
Mas ninguém o v&, ¢ invisivel. E por meio de seu topasi que o
controle do dono (ijar) se efetiva, e que, sendo cortado, provoca o
desaparecimento da cria. E através de topasi que o i’ do morto
sobe ao céu para Janejar, criador e mestre, sendo o pajé o tnico
capaz de ver topasa.
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Consideragdes finais

A presenca da pessoa, sob os componentes que constituem sua
condicdo e seu modo de ser, expdem-nos a uma légica da imagem
distinta do processo de compreensio do imagindrio como simples
representacdo. Todos componentes descritos formam o tipo de
conhecimento que os Wajipi possuem sobre o fenémeno da
imagem de si e do outro, cujo traco perspectivo ressalta nocdes de
diversidade e metamorfose como decisivas para estabelecer a
proximidade e o afastamento nas relagdes. E preciso, portanto,
segundo os Wajapi, ter cuidado com nossa "imagem" (ta'dga). Nos
tempos atuais, se lida muito com imagens em fotos e videos, e
sempre nosso '3 e também opiward acompanham a gravacido de
nossa voz, e também kwaraya porerd vai junto com a imagem
(ta'dga) transmitida. A sensibilidade indigena acerca das marcas
que deixamos nas coisas forma um complexo indicativo dos
limites da experiéncia do homem branco, em sua cultura reduzida
ao meramente quantitativo e secular, ao mesmo tempo em que
descreve, nas suas relacGes com os nio-indios, o desafio de
durarem em suas tradi¢cdes. Afinal, nenhum outro motivo se
mostra tdo forte, em seu exercicio de explicitar sua cosmovisdo
para os homens brancos: “aprender a produzir explicitamente
argumentos para fora é o que mais interessa aos Wajipi. Porque
entre os jovens engajados na producdo de registros destinados as
aldeias, continuavam pairando didvidas: ‘porque escrever o que ja
sei?’, ‘porque filmar para minha aldeia?’” (Gallois, 200s, p. 8).

E também, por certo, nosso préprio desafio. Através de uma
compreensio reflexiva da condi¢io humana originédria dos entes,
e dos processos de diferenciagio que seguem as criagdes e
recriacdes de si e do outro em contextos de aproximacio e
afastamento na cosmologia wajdpi, somos levados a reconhecer as
potencialidades silenciadas na cultura ocidental, de maneira a nos
reconhecermos ali mesmo onde o reflexo do parentesco com os
nativos diz bem mais sobre o destino de nossa gente do que as
abstracdes uniformes e generalistas que fecham e excluem. O
caminho de abertura segue, evidentemente, a sugestio do titulo da
obra: aos Wajapi, ndo hé apenas ‘imagem’, e sim ‘imagens’ - como
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variedade de componentes que tornam apropriada a descri¢do da
experiéncia humana no encontro de si com o mundo, como
reflexdo, portanto, das maneiras de ser outro a partir desse
encontro: “pois criar o outro é também criar a si mesmo. Trata-se
de uma experiéncia reflexiva, segundo a qual, se posso criar o
outro como parente, eu mesmo posso ser criado como outro”
(GALLOIS, 2007, p. 74). Se a intengio dos Wajipi estava em
tornar manifesta a presenca de sua cultura a fim de obter de nés o
respeito a ela, que haja em nés o respeito ao que somos, ao
encontro originirio com a terra que nos forma, sem a qual todos
os simbolos perdem sua forca coletiva de nos provocar a vida em
comum.
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VIVENCIA FEMININA, ESPACO E CONQUISTA:
LITERATURA DE AUTORIA FEMININA EM MACAPA

Amalia Luane de Oliveira Conceicao
Mariana Santos de Oliveira
Daniel Batista Lima Borges

O objetivo central do capitulo é analisar as presencas de
escritoras no espago urbano amapaense, um espaco que ¢é
caracterizado por uma grande quantidade de escritores e
escritoras, mas que revelam aspectos por vezes excludentes em
relagdo a visibilidade da produgio da escrita de autoria feminina.
Dessa forma, a realizagio de entrevistas feitas exclusivamente
com autoras presentes no espacgo literdrio de Macapa permitird
visibilizar a vivéncia e experiéncia explorando as diferentes
perspectivas retratando a escrita feminina nio como uma
experiéncia Ginica nas movimentacdes dentro do espaco urbano e
literdrio macapaense, que ora se centraliza na Academia
Macapaense de Letras, ora em paginas de redes sociais, a fim de
tracar parimetros que permitam entender o porqué aos homens se
favorece uma vida literdria com uma visibilidade rica em detalhes
e as mulheres cabe apenas o lugar do servir e da dependéncia ou o
anonimato.

Introducio

A presenca da mulher na narrativa brasileira contemporanea
se d4d de diversas formas e por intimeros papéis que elas
desenvolvem dentro das muitas histérias publicadas de 1970 até os
dias atuais. No entanto, ainda hd um cenério dentro do sistema de
producdo e circulagio das obras que deve ser questionado pela
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critica e pela teoria: os deslocamentos e visibilidades das autoras
no espago urbano. Viver nesses espagos que anteriormente eram
preenchidos por pouca presenca feminina foi uma conquista e
revolu¢io para a literatura produzida por mulheres e para
mulheres.

P: Olha, na época da Araci®, eu posso dizer pra vocés que a gente vive
numa sociedade onde o patriarcado... é proeminéncia. Imagina,
mulheres escritoras, é... mulheres escritoras s3io mulheres
insubordinadas... sdo mulheres revolucionarias, sio mulheres que
atentam contra aquele papel. Imagina, mulheres escritoras! Normal
pra mulher naquela época era ser dona de casa. Ser mae, ser a mulher
que cuida do esposo, do marido, do lar [...]. (00:04:02, 2023)

Apesar disso, a presenca feminina sofre uma apartagdo nos
espacos em relagdo a literatura produzida por homens. Os
deslocamentos feitos pelas mulheres estio em desvantagens em
relagdo aos deslocamentos que os homens fazem. Nio somente
essas transi¢des, mas os motivos que os levam a executar tais
acdes. Enquanto as mulheres transitam para conseguir algum
espaco de publicacio dentro do cendrio nacional, os homens se
aproveitam de privilégios sociais que lhes conferem visibilidade e
prestigio para se destacar. Sendo assim, h4 uma lacuna entre essas
“andancas” que nio se justificam apenas pelo talento de cada
escritor ou escritora.

Embora haja avangos acerca dos direitos das mulheres, mesmo que
ainda haja muito o que conquistar, eles nio sio totalmente
respeitados e cumpridos, j4 que h4 dados sobre a violéncia contra a
mulher todos os dias na midia. Sendo assim, dentro das obras
literdrias esse cenério também serd exposto e, consequentemente,
levado em conta para o fim que cada personagem terd dentro das
histérias. Ou seja, arealidade em que as personagens mulheres vivem
estdo, mesmo que sutilmente, atreladas a falta de direitos e seguranga.

(AVELINO, 2024)

E tal situacdo parece se concretizar quando falamos de (e
com) escritoras amapaenses sobre outra realidade pouco
conhecida: a vivéncia destas escritoras, e consequentemente seus
deslocamentos em outros centros urbanos como Macap4. Isso
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porque essa realidade é estendida até por mulheres que moram no
Sul/Sudeste do Brasil e que tém, ao seu dispor, um dia a dia bem
diferente. Com isso, as escritoras que vivem a margem do rio
Amazonas sdo pouco conhecidas dentro do cenério nacional, mas
carregam em si uma vivéncia e histérias que devem ser ressaltadas
e mostradas.

A motivacdo para a escrita deste capitulo surgiu de duas
necessidades: o interesse em escrever um capitulo sobre o cenério
amapaense literdrio destinado a disponibilizar aos estudantes
informagdes sobre a literatura contemporinea feita no Amapi, e
fazer reconhecer essas figuras femininas amapaenses que circulam
pela 4rea. A partir da primeira entrevista realizada para o projeto%:
com um autor que escreve em Macapa, as monitoras Mariana
Santos de Oliveira e Amadlia Luane de Oliveira Conceigio,
notaram que a referéncia a escritoras na cena amapaense era
infima em relagdo a4 quantidade de escritores citados durante a
entrevista. Por outro lado, a leitura do livro da professora e
pesquisadora  Regina  Dalcastagneé, Literatura  Brasileira
Contempordnea: um territério contestado mostrou o quanto a
invisibilidade das escritoras nio é um problema apenas da
producdo literdria contemporinea feita no Amap4, mas de toda a
producdo brasileira dos dltimos 40 anos. Ambas percepgdes
motivaram o olhar critico para os relatos pessoais do que as
escritoras vivem no Amapi. Diante de tal situagio, importa
salientar que a verificacio das pesquisas feitas sobre a literatura
feita no Amap4a revela que ainda n3o hd uma anilise acerca da
visibilidade de escritoras no espaco urbano macapaense. Assim, ja
que as mulheres se fazem presentes em todas produgdes artisticas,
é de suma importincia investigar os motivos da relativa
invisibilidade de sua produ¢io em detrimento da producio
literdria praticada por homens. Sendo assim, importa investigar
acerca de tais ideias, principalmente mobilizando recursos da
sociologia e do olhar critico perante a sociedade e seus mecanismos
de organizacio.
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Referencial teérico

De um ponto de vista critico literdrio, Regina Dalcastagné
(2012) mostra, dentro da sua perspectiva, aspectos da literatura
feminina e estudos de género ao analisar o desenvolvimento
dentro do Brasil sobre a escrita das mulheres. Sendo assim, seu
livto “Literatura brasileira contemporinea: um territério
contestado” carrega questdes que abrangem os conceitos e as
construcdes da literatura que proporcionaram o cenério atual.
Além disso, Angela Davis (2016) envolve no seu livro “Mulher,
Raga e Classe” ao entrelacar a complexidades das opressdes
enfrentadas pelas mulheres no passado, estudando as conquistas
das mulheres ao longo de um determinado periodo, que exploram
o trabalho produzido na histéria das mulheres pelas contribuigdes,
desafios e inovagdes, por um aspecto social. Por fim, Virginia
Woolf (2020), pesquisadora e autora, estabelece em seu livro “Um
teto todo seu”, as reflexdes acerca da vivéncia feminina e os
desafios didrios que implicam para a iniciativa literdria de uma
mulher.

Metodologia

Paul Thompson define documento oral como preservar e
analisa testemunho pessoais de experiéncias do individuo, isso faz
com que no processo da pesquisa garanta suas vozes sejam
representadas de maneira auténtica, como o mesmo refere:

Contudo, a evidenciada histéria oral caracteriza-se também por ser
geralmente retrospectiva por um intervalo de tempo mais longo. Isto
nio se deve a que suas fontes sejam faladas. Ao contrério, o gravador
possibilita tomar declara¢des durante ou imediatamente apés o
evento, enquanto o texto escrito quase sempre exige um intervalo.

(THOMPSON, 1992, p. 149)

Thompson (1992) afirma que o documento oral n3o é menos
legitimo que o documento escrito. Meihy (2000), por sua vez,
defende que a entrevista oral fornece dados que a pesquisa
bibliogrifica n3o pode fornecer. Tais dados se baseiam na
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espontaneidade do entrevistado, em sua capacidade de organizar
os dados no seu momento presente, na performance. Nesse
sentido, o presente estudo se baseia na metodologia da histéria oral
para compor um panorama vivo da literatura amapaense
contemporinea. Por outro lado, oferecer dentro da fala das autoras
uma critica literdria que tem se baseado desde o século XIX na
opinido das mesmas para delinear e definir: as caracteristicas da
identidade prépria; e, as experiéncias sobre desafio em meio as
narrativas dominantes da sociedade patriarcal. E nesse sentido que
utilizamos a metodologia da histéria oral para produzir
documentos primérios dos autores da chamada literatura
amapaense. A anélise dessa documentagio priméria nos permitira
tracar tanto o panorama atual dessa literatura quanto sua
diversidade de perfis dessas mulheres, permitindo tracar a critica
e recepcio sobre a literatura feminina. A analise da documentagio
literdria serd complementada com a pesquisa bibliografica sobre a
literatura amapaense, para tanto as autoras Pat Andrade, Cecilia
Lobo, Lulih Rojanski, Negra Aurea, Graca Senna e Bruna
Karipuna, serdo as referéncias em obras para esta pesquisa.

Posteriormente ao mapeamento das escritoras serd o
momento de analisar a visibilidade destas autoras e o ceniério
literdrio de seus pontos de vista. Por meio de suas vivéncias,
portanto, nos apoiaremos nas obras de Regina Dalcastagné:
Literatura brasileira contemporinea: um territério contestado
(2012) e Virginia Woolf: Um teto todo seu (2020), com o foco de
tracar parimetros capazes de explicar por que as escritoras ndo
conseguem transitar na mesma propor¢io que os homens na
sociedade macapaense e, portanto, estdo destinadas a certa
invisibilidade na cena literiria de Macapid. Enquanto Woolf
argumentava sobre a necessidade de condi¢des materiais e sociais
para que uma mulher pudesse escrever, o capitulo em questio
examina as vozes das autoras amapaenses, destacando suas lutas
por reconhecimento e visibilidade em um ambiente ainda
dominado por perspectivas masculinas.
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Um momento de conversa: autoras amapaenses, espago e
mulheres

Ao envolver entre os escritos sua identificagio como
individuo inserido do norte do Brasil, hd de se encontrar na
literatura difundida no Amapa os mais diversos caminhos para
compreender o seu cenério e os individuos que compdem o que
conhecemos como a atual produgio literdria do estado. Tomada
como rota a entrevista, segue-se um momento de reflexdo que
ocorreu entre os meses de agosto e novembro de 2023 com 06 (seis)
autoras que se identificam com a producio feita no Amapé: Pat
Andrade, Cecilia Lobo, Lulih Rojanski, Negra Aurea, Graca
Senna e Bruna Karipuna, respectivamente; unindo um breve perfil
de cada autora e os pensamentos acerca da posi¢io da mulher
escritora no espago e a vivéncia das mesmas em imbito estadual
e/ou nacional.

Da arte e pela arte, por Pat Andrade

Pat Andrade é escritora, artista pléstica e produtora cultural,
vive em Macapéd héd 24 anos. Além de participar em coletineas e
revistas literdrias, suas obras s3o marcadas pela caracteristica
artesanal, O peso das borboletas (2023) é uma delas que carrega
poesias sobre seu crescimento como mulher e mie, para além,
envolvendo temiticas como a desilusio, a solidariedade e
reivindicagio de espacos. A necessidade de escrever reflete em sua
fala, ao ser questionada sobre o cenério literirio amapaense na
recepgio de escritoras:

P: Olha, eu acho que a gente tem que meter o pé na porta, mas j
existe, eu acho um espaco considerado, entendeu? Eu acho que a
literatura feminina, principalmente, tem se desenvolvido bastante, e
a gente consegue encontrar espago, mas ainda nfo é o ideal. (00:10:23,
2023)

A literatura feminina, como a prépria cita, faz lembrar a obra
Literatura brasileira contemporinea: um territério contestado
(2012) da professora Regina Dalcastagné, ao concentrar a
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representacio em um espago que ainda se é imposto nas mulheres
no sentido de delimitacdo e que impede sua expressio para além
deste rétulo, como é argumentado: “A produgio literdria das
mulheres ainda é rotulada como literatura feminina, que se
contrapde a literatura tout court, j4 que nio se julga necessirio o
adjetivo masculina para singularizar a producio de homens.”
(DALCASTAGNE, p.161, 2012). Até mesmo Andrade, quando
questionada, reflete o impacto da integracio das mulheres ao
ambiente literdrio no passado, “Imagina, mulheres escritoras!
Normal pra mulher naquela época era ser dona de casa. Ser mie,
ser a mulher que cuida do esposo, do marido, do lar [...]” (00:04:02,
2023).

Com isso, é importante ressaltar que Andrade assume o quio
significativo é levar a poesia pelas comunidades que passa e isso é
visto em seu projeto nas escolas, como também em eventos
literdrios, reforcando a importincia do “ser visto” e a difusio da
literatura para além do que se conhece do livro, mas como o seu
consumo que deveria ser acessivel, e da valorizacio da sua
produgdo, e de quem a produz. Partindo disso, ressalta que: “Na
sociedade, de uma maneira geral, eu acho que o escritor ou a
escritora é considerado... ndo é considerado uma profissio. Nem
tem, acho, quem diz... Eu sou atrevida, né? Quando perguntam

‘Qual a sua profissio?’, eu digo ‘Sou escritora’.” (00:05:26, 2023)

O infanto-juvenil de Cecilia Lobo

Dentro do espago Infanto Juvenil amapaense, Cecilia Palheta
Lobo é uma autora natural do estado do Amap4, com formagio em
Letras, onde comegou o seu caminho como escritora. Professora,
poeta e contista, também carrega envolvimento dentro do teatro e
inicia nos anos 9o sua primeira experiéncia profissional com artes
cénicas, o que também, além de ter construido sua trajetéria
teatral, também foi peca chave para o desenvolvimento de sua
escrita.

C: [...] af eu resolvi escrever os versos livres justamente pra eu nio
ter essa dificuldade de interpretagdo, porque o palco a interpretagio é
totalmente diferente. quando vocé d4 a énfase em uma palavra,
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quando vocé tenta passar emogdo através daquela palavra, em cena é
totalmente diferente. [...] (21:56, 2023)

Sua identificagdo ao Infanto-juvenil nasce com a publicacio
do livro “Gata Menina: E os vizinhos em resgate” (2023), que
relata uma experiéncia pessoal em forma de conto, e possui projeto
como “Café e Os poetas”, onde coordena postagens de poemas
publicados toda semana com o objetivo de divulgar e fomentar a
circulagdo de artistas amapaenses. Como a prépria vivéncia no
cendrio literdrio amapaense a recep¢io das mulheres, reflete sobre
a luta de reconhecimento igualitirio e acentua a pouca
representacdo dentro da Academia de Letras Amapaense.

C: Ainda separa homens e mulheres, o cendrio ainda separa homens
e mulheres. A academia amapaense de letras sé tem cinco mulheres

7

nas cadeiras, infelizmente, de quarenta, sé6 tem cinco né. Entdo é
pesado né. Eles selecionaram... ano passado houve a festa de 70 anos
né, da academia. Mas quando vocé vai olhar, vocé visualiza eles todos
14, os poetas. Sé tem cinco mulheres [...]. (31: 53, 2023)

Sua visdo acerca da auséncia de mulheres nestes espacos é
condizente ao que se conhece sobre a busca do reconhecimento
feminino dentro do espago urbano (DALCASTAGNE, 2012),
onde certas instincias ainda nio englobam, de fato, as conquistas
dentro da literatura feita por mulheres, e instiga uma reflexdo
acerca da razdo desta auséncia que, como Virginia Woolf (2020),
provoca a insia pelo reconhecimento feminino nos espacos que
validam e fortalecem as producdes literdrias de diversos Ambitos.
Cecilia esboga referéncias a estas figuras no estado, e se considera
como uma autora de ritmo e produgio livre como contadora de
histérias, para o além da academia. “Por que eu acho que a gente
tem que escrever da forma que a gente se sente bem, né. Af se é
um poema ou nio quem vai avaliar sdo as pessoas que vio ler a
minha obra, se vio gostar ou n3o.” (16:02, 2023)

144



Crénicas e romance de Rojanski

Natural do Paran4, Lulih Rojanski é uma autora de crdnicas,
contos e romancista que habita no Amap4 desde 1984. Formada em
Letras, é também professora h4 28 anos. Sua lirica é caracterizada
pela poética narrativa, e o sentimento refletido nos versos em
formato de prosa. Suas primeiras produgdes foram poéticas,
porém sua trajetdria e estilo se encontraram na prosa, através de
seus contos e cronicas. Além disso, iniciou suas publicacGes a
partir de concursos no estado do Amapé, e com participacdes em
coletineas, como sua primeira obra, “Nina”. Rojanski considera a
soliddo e a morte como temas recorrentes em suas produgdes, que
alcancaram reconhecimento nacional e binacional, sendo “Feras
Soltas” (2023) o seu primeiro romance publicado. Entre
participacdes em antologias nacionais, Rojanski aponta uma
necessidade de ndo limitar a produgio literaria do estado.

L: E, olha, primeira coisa: eu acho que a gente tem que parar de
chamar a literatura que se produz no Amapd de Literatura
Amapaense. Eu penso assim. Porque nds vivemos em um mesmo
territério, em uma mesma nagdo, e todos escrevemos em Lingua
Portuguesa, entdo todos nés fazemos Literatura Brasileira. [...] e se
vocé segrega, se vocé mesmo td segregando, vocé nio pode nem
reclamar quando os outros estados segregam a tua literatura. (24:12,
2023)

Sua ideia remete ao oposto quando pensamos na escrita
feminina, como exemplo. De acordo com Dalcastagné (2012), ha
esta situagdo onde caracteriza-se a escrita por feminina, mas nio
se aplica o mesmo para as produg¢des masculinas; da mesma forma,
o seu todo nio representa a vivéncia de cada literatura, de cada
autor ou autora. A literatura amapaense é nacional, e a literatura
feminina nio se separa do seu conceito abrangente.

Sobre isto, Rojanski diz que “Hoje tem editora que anda atras
de mulheres, porque... porque hoje, acho que a gente tem... mais
apoio pra todas as nossas causas, né? [...] a gente sabe também que
tem muita gente que ganha dinheiro com as causas femininas e
feministas [...]”, (or:03:55, 2023), o que nos remete a Virginia
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Woolf em seu ensaio “Um Teto Todo Seu” (2020), onde a autora
feminista explora uma breve trajetéria das producdes feitas por
mulheres no século XIX, e é possivel perceber este crescimento
feminino no mercado literdrio no século atual em comparagio a
realidade passada, como menciona a romancista. A
representatividade n3o se resume aos romances de época
consumidos atualmente, mas também as producdes de outros
géneros que no sio mais apenas a realidade dentro de casa que era
a Unica conhecida pelas mulheres no século passado, (Woolf,
2020). Com livros como “Feras Soltas”, podemos observar como
as producdes atuais n3o se resumem ao esteridtipo da escrita
feminina, e como Lulih Rojanski é um exemplo de autora que
reflete a iniciativa e a busca dentro do espaco literério, para além
daquilo que j4 conhecemos.

r'd
Poesiaurea: musicalidade e busca de Negra Aurea

A mulher protagonista na escrita feminina.
Traz o trago humanista, rima nio discrimina.
Lei segregacionista, mente si ndo contamina.

Esse empoderamento, ganhou um nome artistico.
Negra durea, comento: Um nome aprioristico.
Traz sempre embasamento, ideal holistico.

(...) (Santo, Maria. Protagonista Negra, 2023)

Maria Aurea dos Santos do Espirito Santo, conhecida pelo
nome artistico Negra Aurea, ¢ poetisa, cordelista e cantora,
natural do Igarapé-Miri, no estado do Par4. Suas obras sdo repletas
de musicalidade, sendo a rima um elemento importante em suas
poesias e cordéis que demonstra como a melodia é viva em seus
versos e nas suas apresentacdes, que sio cheias de interpretacio e
dramaticidade. A autora também ¢é professora, pedagoga, e define
seus trabalhos como “voltados para o chdo da sala de aula” (09:30,
2023), tendo seu primeiro livro de poesia, nomeado
“POESIAUREA: Estratégia Pedagégica para a Educacdo das
Relacdes Etnico-Raciais” (2023), sido um exemplo de produgio
nascida com o propésito pedagdgico multidisciplinar. Como uma

146



de suas primeiras obras publicadas sem co-autoria, o nome da obra
foi escolhido pela prépria autora e faz referéncia a seu nome,
buscando o protagonismo e a valorizagdo étnico racial, assim como
afirma-se na prépria obra. O tema é recorrente na trajetdria de
Negra Aurea, que destaca a busca por representatividade e
protagonismo negro nas obras did4ticas assim que chegou no
estado.

“Os saberes produzidos pelos individuos de grupos
historicamente discriminados, para além de serem contra
discursos importantes, sio lugares de poténcia e configuracio do
mundo por outros olhares e geografias.” E o que diz Djamila
Ribeiro em O que é o Lugar de Fala? (2017). Negra Aurea traz em
suas obras referéncias a vivéncias e experiéncias, e justamente por
reconhecer como a auséncia de producdes que propusessem uma
visio mais positiva em relagdo a representatividade negra no
estado, que decidiu iniciar suas produg¢des com cordéis, no estado,
dentro da sala de aula através das histérias do municipio de
Mazagio.

Este reconhecimento também se aplica as suas obras voltadas
para as produgdes entre e por mulheres.

NA: Olha, uma cangdo, assim, que eu acho... porque eu trago essa
bandeira da mulher negra, né? Eu quero muito ser representatividade
nesse meio. Uma das poesias que se transformou em mdsica é a
Managem. [...] é vindo da palavra Mana; desse jeito que a gente tem
de cuidar uma da outra, né? Do auto-cuidado, de ajudar uma a outra.
Afi, o seminério falava de mulher mesmo, que a gente n3o poderia
empurrar, mas sim, pegar na mio, puxar; se vocé subisse, puxa a
outra, né? [...]. (29:41, 2023)

Em seu ensaio, Mulheres, Raga e Classe (2016), Angela Davis
explora o avanco das mulheres em meio ao surgimento de novas
figuras que buscam este mesmo protagonismo para as mulheres
nos Ambitos sociais e culturais da sociedade. O sentimento da
Managem, como Negra Aurea diz refletir a sua pessoa, demonstra
essa busca das mulheres em apoio muatuo dentro do espaco que é
conquistado aos poucos, como na literatura. Negra Aurea
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representa, por meio de sua arte e do seu nome artistico, a busca
dessa conquista de espago para as mulheres negras.

O artistico e o poético de Graga Senna

Maria das Gragas Senna Ramos, ou Graga Senna, como é
conhecida por ser artista plastica, professora, e ativista politica%.
Nasceu e cresceu no estado do Amap4, na cidade de Macapi,
dentro do bairro Laguinho, pertencente ao quilombo do Curiad.
Tem o inicio de sua trajetéria aos 7 anos de idade, passando pela
graduacdo de Letras e Artes, onde a mesma afirma que caminha
por todas as artes. Em sua primeira obra Tempo, meu tempo
(2023), é uma mistura de poesia e ilustracdes carregado de questdes
da resisténcia negra junto com sua escrevivéncia, o termo cunhado
pela escritora e professora Concei¢do Evaristo.

Nesse espaco [escrevivéncia], criando pela autora, estas mulheres
podem falar a partir de seus anseios e subjetividades, projetando seus
discursos como um contra-argumento a falicia da supremacia
patriarcal, escravagista e colonial. Sendo assim, esta escrevivéncia
ndo pode ser, sob hipétese alguma, tomada como fonte de conforto
aqueles que alimentam a ideia de inferioridade racial e de género, tal
qual aconteceu em iniimeros momentos cruciais da histéria do pais -
e ainda seguem acontecendo nos tempos atuais - mas, sim, para
desinquieta-los. (Oliveira, et al, 2021, p, 171)

Onde Senna apresenta a resisténcia e suas experiéncias pela
noite no Laguinho, realizando em suas telas a natureza da
realidade que a cerca, mas sem esquecer o impacto das barreiras
sociais com impedimento de terem presenca significativa na
literatura e ainda mais dentincia sobre como a sociedade persiste
para superar a manutencdo dessa desigualdade. “Entdo, que
comida damos is mulheres como artistas? (...)” (Wolf, 2020, p.68)
é uma questio que se explora frequentemente ao questionar por
que as obras das mulheres sio frequentemente relegadas a um
status inferior, mesmo nio aceitando: “ninguém é capaz de dizer
pra mim que eu nio posso fazer nada, eu que tenho que dizer pra
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mim que isso aqui ndo vou conseguir fazer, mas mesmo assim
ainda vou tentar.” (00:37:45, 2023)

Isso envolve no seu processo de escrita quando a mesma
afirma: “Com o que acontece comigo, eu consigo representar
vérias mulheres, porque muitas vio se ver naquela parte e quero
ser sempre uma referéncia de positividade, de superacio, eu venho
superando” (00:47:22, 2023). E notavel que a autora vem para
mostrar a necessidade de resgatar o passado ao mergulhar em suas
memorias e ideias, dando voz e visibilidade na luta de
comunidades, especialmente da populacdo negra.

A poesia e natureza de Bruna Karipuna

A escritora indigena premiada na 652 edi¢io do prémio Jabuti,
Bruna dos Santos Almeida, conhecida como Bruna Karipuna, é
contista do povo Karipuna. Formada em Letras e pesquisadora,
Bruna é contadora de histérias e se aprofunda atualmente nas
narrativas orais das mulheres do povo Karipuna. Suas produgges
buscam a valorizagido da identidade indigena, iniciando durante o
seu periodo universitdrio e com origens na sua vivéncia e infncia,
envolvendo elementos da natureza, dos animais, e a sua realidade
na aldeia. A obra “Guerreiras na Ancestralidade”, que lhe premiou
neste ano de 2023, é um exemplo disto: “A minha vivéncia com a
escrita se deu com a minha vé né, com a mie da minha mie, ela
era uma contadora de histéria assim...incrivel, nossos avés sio
contadores de histérias muitos grandes e ela é dessas senhoras.”
(00:03:39, 2023)

De acordo com Gratina (2017), “Essa percepgio da memodria,
da autohistéria e de alteridade configura um dos aspectos
intensificadores do pensamento indigena na atualidade” (p.4).
Como uma das primeiras a se destacar, com a afirmacdo de sua
identidade indigena, Bruna enfatiza como a literatura ainda pode
ser invisivel, como no Oiapoque. Mulher e indigena, a autora
demonstra na luta pelo reconhecimento da literatura indigena é
um de seus objetivos principais. Ribeiro (2017) explica como a
compreensdo da identidade e a autoafirmagio sio importantes
para a constru¢io e compreensdo do que se entende por lugar de
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fala, e representacdo por meio do discurso. “Acho que sim, né? A
gente acaba meio que sendo né, invisibilidade por vérios eixos, as
vezes pelas préprias mulheres né? Muitos assim acabam meio que
muitas leitoras acabam nio dando tanta visibilidade para nossa
produgio quanto uma produgdo masculina, né?” (0o:12:52, 2023)

Diante de uma realidade onde a literatura reflete diretamente
a vivéncia, e se constréi com o propdsito de superar um
sentimento de invisibilidade, o processo de escrita da autora
demonstra um grande esforco para apresentar a importincia da
legitimagdo da literatura indigena em conjunto, se ndo, a frente do
posicionamento como mulher. Bruna afirma a importincia da
difusio da literatura dentro do territério nacional, com cautela
acerca da representatividade que se cria com estas manifestacdes,
especialmente quando falamos do territério amazdnico e dos
esteredtipos que o cercam. De tal forma, a autora demonstra valor
sobre as suas producdes em prol da visibilidade das suas
identidades.

Consideragdes finais

Cada uma das entrevistas acima aborda a complexidade do
protagonismo feminino na literatura amapaense, destacando a
persistente desigualdade de género, a sub-representacio em
espacos académicos e literarios, e a luta continua por visibilidade
e reconhecimento. Com base nas anélises apresentadas, é possivel
sugerir potenciais probleméticas a serem desenvolvidas em
pesquisas futuras:

1. Reflexio sobre a Rotulacio da Literatura Feminina: Como
as obras literdrias de autoria feminina sio categorizadas e
rotuladas no cenirio literdrio amapaense e brasileiro? Existe
um padrio discriminatdrio na categorizacdo e avaliagio da
literatura feminina em comparacio com a “literatura
padrio”?

2. Sub-representacio Feminina na Academia: Qual é o
impacto da sub-representacio de mulheres, como observado
na Academia Amapaense de Letras, na formacio do cinone
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literdrio amapaense? Como essa falta de representatividade
influencia a percepgio e o estudo da literatura produzida por
mulheres no Amapa?

3. Literatura Feminina e Universalidade Linguistica: Em que
medida a literatura produzida no Amap4, especialmente por
mulheres, é vista como parte integrante da literatura
brasileira? Como a universalidade da lingua portuguesa
interage com as especificidades regionais e de género na
literatura amapaense?

4. Barreiras Estruturais na Visibilidade Literiria Feminina:
Quais sdo as principais barreiras estruturais que impedem a
visibilidade equitativa das escritoras no cenirio literdrio
macapaense? Como essas barreiras se manifestam e quais
estratégias podem ser implementadas para superé-las?

5. Escrevivéncia e Desafio as Narrativas Dominantes: De que
maneira as artistas e escritoras, como Graca Senna, utilizam
a escrevivéncia para desafiar e reconfigurar as narrativas
dominantes patriarcais e coloniais? Como essas abordagens
contribuem para uma compreensio mais ampla e inclusiva da
literatura feminina e negra no Amapa?

6. Narrativas Indigenas e Reconhecimento Literario: Como
as narrativas indigenas, especialmente as de autoras como
Bruna Karipuna, s3o posicionadas e reconhecidas no
panorama literdrio brasileiro? Quais s3o os desafios
especificos enfrentados por mulheres indigenas na
legitimagdo de suas vozes e histérias?

Estas problemiticas podem servir como base para

investigacdes mais aprofundadas e para a elaboracdo de artigos

académicos que busquem ampliar o entendimento sobre a

literatura feminina no Amap4 e suas interse¢des com questdes de

género, identidade e representatividade.

O que Dalcastagné explora em seu ensaio “Literatura

brasileira contemporinea: um territério contestado” (2012) é

justamente a compreensio da relacdo da presenca, do espaco e do

autor, para a construcio da literatura contemporinea. E por meio

da vivéncia destas autoras que aqui foram evidenciadas, e de
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outras que circulam o espago atual amapaense que podemos
compreender a visibilidade, ou auséncia, das mesmas; e estas se
refletem, como observado ao longo de cada relato, por meio de suas
obras e posicionamentos acerca do cendrio literdrio. Faz-se
presente uma visdo de uma literatura que se une entre as mulheres,
ao mesmo tempo que se quebra a idealizacio de que este tipo de
literatura seria o mesmo em todas as suas manifestacdes. Cada
autora explorada exibe um perfil diferente e uma proposta de
literatura tnica a sua prépria realidade e objetivo.

Conclui-se, portanto, que mesmo com escritoras de perfis
diferentes e questdes diferentes, emanaram o descontentamento
com Os espagos que pouco permitem que suas vozes sejam
repercutidas, do qual fazem grandes esforcos para abordar nio sé
sua autoria como mulher, mas também fundar resisténcia,
aspiracdes, complexidade da vida e dar visibilidade a diferentes
horizontes quanto a produg¢io feminina. O cendrio pelo
reconhecimento igualitirio continua distante do desejado. As
figuras femininas ainda podem ser colocadas como subalternas e
marginalizadas, mesmo mergulhando em diversos estilos e
assuntos que a sociedade patriarcal pouco tem consumido, como
reflete-se h4 tempos, como nota Virginia Woolf (2020).
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EDEN, ADAO E EVA: O FLORESCER DA IDENTIDADE
NARRATIVA NO EPICO “PARA{SO DO PERDIDO”, DE
JOHN MILTON

Geisy Rodrigues Ferreira
Marcos Paulo Torres Pereira

Introdugio

O épico Paraiso Perdido, de John Milton, poeta aclamado da
literatura inglesa, é um cléssico de leitura obrigatdria sobre o qual
versam pesquisas de diferentes enfoques, haja vista que hd um
riquissimo pano de fundo na obra que apresenta uma diversidade
de aspectos a servirem de escopos para trabalhos variados a seu
respeito. Assim, ao analisar algumas abordagens ja feitas sobre o
poema que narra a histéria de A criacdo, a respeito dos temas do
heroismo, nogio de liberdade e disputas de poder observou-se que
h4 ainda o que se explorar sobre a temitica da identidade, j
discutida em “Creation and the self in Paradise Lost” (1962), de
Charles Coffin, e “Creation, Identity, and Relationships in
Milton's Paradise Lost” (2015), de Marissa Compton.

Ao tomar os textos citados por leitura, viu-se como oportuna
a realizagio de um estudo analitico da construgio das identidades
narrativas dos personagens Adio e Eva na epopeia, seguindo a
perspectiva ricoeuriana do conceito, de onde emergiram as
perguntas norteadoras desta pesquisa, tais quais: de que maneira a
narrativa edénica é estruturada na obra? Como ¢é caracterizado o
espaco do Jardim do Eden? Qual a importancia da intriga para a
construcdo da identidade narrativa de Adio e Eva no poema épico?
Qual a esséncia das identidades do homem e da mulher edénicos
na epopeia?
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Com o objetivo de responder esses questionamentos, partiu-
se de uma anilise literdria norteada pelo entendimento de Paraiso
Perdido ser um poema épico que mantém um didlogo intertextual
com o livro biblico de Génesis, mais precisamente com seus
capitulos iniciais, fonte inspiradora para a narrativa épica de
Milton. No geral, o poema mantém a esséncia da narrativa
criacionista, porém este se trata de um foco narrativo situado por
detrds de um ainda maior: o confronto Céu e Inferno, mantido
entre Deus e Sati. Desse modo, por obra daquele, Adio e Eva serdo
levados ao Paraiso e, por influéncia desse, serdo expulsos e, em
torno disso, a narrativa se corporifica.

Na epopeia, o Jardim do Eden se apresenta como um
exuberante cendrio paisagistico, tido como primeiro habitat
humano engendrado por Deus cujo ambiente, clima e recursos
naturais tornaram-no um lugar préprio para abrigar o casal
edénico, atingindo o pleno significado de sua idealizacdo. Logo,
pela inter-relacio entre espaco e personagem, entende-se que o
estudo desses, se partido do Eden, vai ao encontro de Addo e Eva;
se partido do Casal, tende a se encaminhar até o Jardim, porque
ambos se encontram estreitamente ligados um ao outro pela
narrativa em torno de sua histéria e pelas motivacGes por tris de
suas criagdes, que se coadunam numa sé: o habitar.

Acerca do espaco do Paraiso, levando em consideragdo o
aspecto social, o Jardim é o primeiro lugar onde sdo desenroladas
as acdes humanas, tomadas dentro dos limites de desejos,
necessidades e possibilidades, uma vez que o casal habitante
desenvolve atividades técnicas, laborais e domésticas, além das
praticas de fé. Dessa forma, desenvolvem juntos as suas maneiras
de interagir coletiva e individualmente, influenciadas pelas
acepgdes que tém das coisas e do mundo, especialmente, as tidas
de si mesmos e do outro.

Eden, Addo e Eva sio entrelacados pela narrativa que ganha
vida pela/na atuacdo dos dois personagens no espaco do Eden, que
brotados no Principio, constituem-se edénicos desde as suas
origens aos papéis desempenhados na intriga da epopeia,
constituidas as suas individualidades de homem e mulher
edénicos. Tal nocdo é basilar para a concep¢io da identidade
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narrativa como sendo construida no decurso da intriga baseada no
narrar do si, sob a influéncia dos fatores do espago e tempo, a
medida em que o espaco é transformado pelo humano e este é
transformado por aquele em cada tempo. Nesse sentido, invencdes
e acdes sio tomadas pelos individuos, percep¢des de mundo e dos
seus proprios papéis sdo construidas por eles a partir do lugar onde
vivem e da vista possivel de se alcancar através dele.

O texto-objeto desta pesquisa explora uma narrativa que
transita por vdrias esferas, a citar os campos religioso, cientifico e
social se dissipando até ao campo artistico-literdrio, em que se
buscou analisar a versio épica que apresenta a obra inglesa para
uma das explica¢des mais reconhecidas acerca da maior questio ja
perguntada pelo homem, o porqué de sua existéncia, o que
interessa ndo sé a esfera literdria, mas sim a diversos campos do
saber. Logo, a narrativa que penetra a esfera literéria se origina no
contexto da vida cotidiana (RICOEUR, 2021), por isso nos permite
nio sé desvendar a intriga que sustenta a estéria do texto, como
também identificar nele os reflexos da Histéria de um
determinado contexto.

Além disso, constituiu-se um dos objetivos pretendidos
explicar como é construida a identidade de Adio e Eva como os
pais da humanidade, com o intuito de se trazer esclarecimentos
sobre a visdo de ambos como exemplos humanos representativos,
no que tange as suas individualidades e papéis assumidos na
Histéria. Na epopeia estudada, o cenirio literdrio em torno do
casal apresenta uma visdo, ainda que peculiarmente miltoniana,
reveladora da concepcio sobre homem e a mulher desde o
principio, que se reverbera no hodierno com forte influéncia sobre
as crencas e a¢des humanas, dada a disseminacio continental da
narrativa edénica, a fundamentaciao dada 4 Teoria Criacionista e
ao surgimento de varias manifestacdes de religido, compreendida
como o principal fator de imposi¢ido de principios e representacdes
de estruturacio do pensamento individual e, em particular, do
mundo social (BOURDIEU, 2007).

Este trabalho traz contribui¢des para os estudos relacionados
a diversidade de elementos, perspectivas e temas apresentados no
longo poema epopeico. Para o desenvolvimento deste estudo,
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adotou-se o método de referéncia bibliografica, desenvolvido com
base em material j4 elaborado, constituido principalmente de
livros e artigos cientificos, levantados mediante investiga¢des do
estudo da arte acerca do objeto de estudo (GIL, 2002), além de
abranger trabalhos de monografias, dissertacGes e teses,
priorizando seu potencial de fundamentacgio a investigac3o.

A pesquisa seguiu-se de uma abordagem qualitativa centrada
em entender e interpretar fendmenos nos seus cendrios naturais
em termos dos significados a eles conferidos pelos sujeitos
(DENZIN; LINCOLN, 2006). Essa natureza investigativa possui
carater transdisciplinar, visto que a maioria das fontes utilizadas
em pesquisas provém de uma variedade de campos do saber, sendo
muitas provenientes das 4reas das Ciéncias Humanas, como
Sociologia e da Antropologia (DENZIN; LINCOLN, 2006). As
principais fontes que direcionaram o trabalho foram os postulados
de Ricoeur (1991, 1994 e 2021), Santos (1994), Mora (2016) e
Compton (2015), além de outras referéncias, tais como S4 (2010,
2014, 2016), Ramalho (2013, 2014) e Gois (2016), Lewis (1969) e
Johnson (2009), com abordagens preciosas a respeito da obra
estudada.

Paraiso Perdido, ou Paradise Lost, possui traducées em varios
idiomas, inclusive, em lingua portuguesa. Optou-se pela escolha
da versdo que apresenta o texto original em inglés e a traducio
portuguesa de Daniel Jonas, poeta e tradutor de cldssicos da
literatura®. O ponto de partida foi a versdo inglesa do texto,
cabendo a ressalva que, na poesia, cada elemento como versos,
rimas, figuras de linguagem e métrica possuem importincia
crucial (BRITO, 2012), enquanto o texto em lingua portuguesa foi
utilizado como leitura complementar a do texto britinico, que
contém algumas varia¢des do inglés falado na Inglaterra
seiscentista. No corpo do texto, serdo citados excertos da obra
considerados na anilise e suas respectivas tradugdes serdo
apresentadas nas notas de rodapé.

O presente artigo estd estruturado em trés sec¢des ao longo
das quais serdo feitas as devidas explanacées de acordo com que se
propds em cada item discutido. Na primeira, intitulada “Paraiso
Perdido: a obra”, serd contextualizado o poema épico, seu contexto
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histérico de produgio e explicada a estrutura¢do da narrativa. Em
seguimento, na segunda sec¢io, denominada “Narrativa e
identidade: raizes da constituicio do si”, tratar-se-4 da
importincia da intriga para a formagdo da identidade narrativa e
suas associag¢des no processo de constitui¢do da agdo e do si através
do tempo e espaco. Por dltimo, na terceira, intitulada “Eden, Adio
e Eva: o florescer da identidade”, serd apresentada a anilise
desenvolvida sobre a representagio das identidades do homem e
da mulher edénicos na obra.

Paraiso Perdido: a obra

A epopeia inglesa de Milton foi publicada em 1667, contendo
dez cantos. Contudo, passada por revisdes autorais e pela inclusdo
de outros dois, completaram-se seus doze cantos e tornou a ser
publicada em 1674. O titulo desta sec¢io direciona-nos para duas
interpretacdes plausiveis: a) Paraiso Perdido como obra escrita de
Milton; b) Paraiso Perdido como obra conjunta das a¢des de Deus,
Satd, Adio e Eva. Ambas se unificam na intriga do épico, alvo de
nossa andlise, que narra o confronto de Céu e Inferno®,
perpassando pela criagio do Eden, Ado e Eva até o plano de Sata
de leva-los a comer do fruto proibido, quebrando a alianga deles
com Deus, que vird a dar a sentenca final condenatdria definida
em caso perdido, ou melhor, Paraiso perdido.

Harold Bloom vale-se no fato do poema ter sido escrito nos
ultimos anos de vida de seu autor, quando ji se encontrava
totalmente cego desde 1652, para concebé-la como “an oracle of the
inward life” de quem o critico chama de “poet-prophet”
(BLOOM, 2002, p.71). Samuel Johnson (2006, p. 76) argumenta
que “invention is almost the only literary labour which blindness
cannot obstruct”, pois o estado de cegueira de Milton obstruia-lhe
o sentido da visio, nio a sua capacidade inventiva. A luz do
ordculo miltoniano, expressa-se o amadurecimento de sua poética
na concep¢io de mais de 10.000 versos brancos decassilabos,
empregados na técnica do pentimetro idmbico®, que exalam alta
sofisticagio reavivada pela presenca de multiplas referéncias
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histéricas, culturais e miticas, produto de “his memory stored
with intellectual treasures” (JOHNSON, 2006, p.76).

Paraiso Perdido recebe de estudiosas, como Gois (2016) e
Servin (2013), a denominacio de “epopeia teolégica” por seus
versos narrativos se desvelarem em torno da histéria da criagdo e
da queda do homem, representando “quite peculiar in the way
Milton developed much of his own theology” (SERVfN, 2013, p.
85). Milton a escreveu em base de suas préprias percepgdes
teolégicas e cédsmicas inspiradas em seus conhecimentos sobre
verdades cristis adquiridos nas experiéncias do poeta com estudos
das Escrituras Sagradas, muitas feitas por ele em hebraico e latim,
pois o autor era hébil em muitas linguas. Conforme biografa
Johnson (2006), ele compreendia grego, francés, italiano e
espanhol. O eruditismo de Milton o proporcionou a ampliagdo de
sua compreensio sobre linguas, culturas, artes e literatura, que o
permitiram desenvolver o dominio pleno da escrita algando
designios maiores como a concepgdo da célebre epopeia inglesa.

No livro A Preface to Paradise Lost, C.S Lewis analisa as
influéncias teoldgicas no poema e o afirma ser, em sua esséncia,
“Augustinian and Hierarchical it is also Catholic in the sense of
basing” (LEWIS, 1969, p. 82), visto que narrativa épica nasce da
crenca cristi basilar da existéncia de um Criador, fonte
originadora de todas as coisas, fundada na seguinte premissa:
“God created all things without exception good, and because they
are good” (LEWIS, 1969, p. 66). Entre os aspectos analisados por
Lewis (1969), a fé na existéncia de um Ser Supremo, a quem se
atribui “a ordenacdo e uma certa conexdo das causas i vontade e
ao poder” (Agostinho, 1996, p. 403), somada as crengas na
dualidade bem e mal, no livre-arbitrio e na queda consistida na
desobediéncia, sdo ideias agostinianas influentes sobre a narrativa
criacionista narrada no poema épico.

A proposta de Paraiso Perdido é, segundo Johnson (2006),
transmitir uma moral ressonante na religido da necessidade de
obediéncia as leis divinas que regulam o universo e a atuagio
humana. Para isso, se apresenta ao poeta o desafio de construir
uma narracdo de modo agugar no leitor a curiosidade e superar
todas suas expectativas, conforme lhe exige a tarefa 4rdua: a
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narration artfully constructed, so as to excite curiosity, and
surprise expectation” (JOHNSON, 2009, p. 100). Milton
envolveu os eventos que precedem e sucedem a queda do homem
na narrativa poética que trouxe a forma do género épico cuja
esséncia é expressar “fatos lendérios ou ficticios, acontecimentos
que geralmente giram em torno de assunto ilustre, sublime,
solene, especialmente vinculado a cometimentos bélicos” (SA,
2014, p. 285).

O poema épico fornece, segundo Ramalho (2013, p. 36), um
manancial sobre como “a histéria, o mito e o heroismo foram e sio
relidos” e apresenta “tragos da experiéncia humano-existencial em
uma dimensio coletiva” (RAMALHO, 2013, p. 37), nele podendo
ser encontrados objetos de reflexdo sobre os contextos de insercio
humana ao longo do tempo em que foram/sdo escritos. No caso
do Paraiso Perdido, a obra se situa em meados dos anos 1600,
considerado um dos periodos mais revolucionédrios da histéria
inglesa, marcado pela efervescéncia politica, cultural e social
vivida pela Inglaterra, com conflitos politicos, entre monarquia e
parlamento; e religiosos, entre puritanos e protestantes. Diante
desse contexto, o épico de Milton é circunscrito numa arena:
“onde fé e razdo, razdo e liberdade de escolha, escolha e
conhecimento, conhecimento e fé estariam em pleno
mo(vi)mento de continuidade-contiguidade” (SA, 2014, p-293).

Levando em conta o contexto do inglés no século XVIl e a
participacdo politica ativa de John Milton na defesa do parlamento
e da liberdade de imprensa, S4 (2014) examina as marcas do anti-
imperialismo e pré-republicanismo do autor na epopeia refletidas
no embate entre Sati e Deus pela reivindicagdo do concilio
satinico de participar da gestdo universal, exclusivamente,
exercida pelo reinado divino. Tido como uma alegoria do conflito
mantido entre monarquia e parlamento pela diminui¢do do poder
legal do rei e da cobranca de impostos, culminado na Guerra Civil
(1642-1647) que se reverberou na decapitagio do Carlos I e na
instauragio do Regime Republicando Inglés (1649-1658) liderado
por Oliver Cromwell, de quem Milton era amigo e apoiador.
Entretanto, o poeta, depois de muito trabalhar na defesa da

161



republica, frustrou-se com a queda do regime e restauracdo da
monarquia depois da assuncdo do rei Carlos II em 1660.

Analisando o panorama histérico de inser¢io da obra, é
possivel observar os reflexos dos eventos histéricos
ressignificados na produgio literdria do épico. Snider (1994)
destaca a presenca do nacionalismo primitivo no poema, expresso
em: “independent ideology antipathetic to absolutism,
mercantilism, and presbyterianism” (SNIDER, 1994, p.100). O
autor aponta ser esse aspecto uma clara influéncia sobre a épica
miltoniana das epopeias cldssicas, como “Eneida” do poeta
Virgilio. Tal influéncia também pode ser notada, no nivel na
forma, com a ades3o do poeta aos versos sem rima e a inclusdo de
mais dois livros A estrutura de Paraiso Perdido, em 1674,
igualando-o ao ndmero de cantos de Eneida, que ao lado das obras
homéricas Iliada e Odisseia figuram como as mais célebres
epopeias do Ocidente.

A contextualizagdo em torno das influéncias histéricas sobre
o classico serve de alavanca para mergulhar na dimensio
organizacional da obra e na estruturacdo da trama na epopeia. De
acordo com Ramalho e Silva (2007, p- 52) 0 género épico possui
uma “instincia de enunciacio duplamente semiotizante do eu
lirico / narrador” que exerce a fungio de erguer a “geratriz hibrida,
o narrativo e o lirico” (SILVA; RAMALHO, 2007, p. 36). A
confluéncia desses aspectos origina o poema narrativo, adequado
aos padrdes liricos de versificacdo, metrificagio e rimas,
apresentando uma narrativa bem desenvolvida a partir dos
elementos de espaco, tempo, personagem e agdes associados na
intriga.

Em Poemas épicos: estratégias de leitura, Cristina Ramalho
apresenta as categorias basicas da organizagio estética do género
epopeia, sendo eles: “matéria épica, dupla instincia de enunciagio,
plano histérico, plano maravilhoso, plano literdrio e heroismo
épico; além de trés outras cuja presenca, sem ser obrigatdria, é, ao
menos, indicial: a proposicdo, a invocagio e a divisio em cantos”
(RAMALHO, 2013, p. 36). O plano histérico se manifesta pelas
referéncias diretas e indiretas aos eventos dos contextos espagos-
temporais, j4 o plano maravilhoso, é por onde permeiam os
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eventos fantésticos e, por ultimo, o plano literdrio abarca o
emprego de técnicas e recursos na escrita da obra, com
apresentacdo dos elementos da invocagdo, proposi¢do e cantos.
Todos os citados sdo aspectos notaveis na epopeia de Milton, por
meio deles a matéria épica é transformada em narrativa, ganhando
forma e movimento.

A intriga tecida na epopeia inglesa se desenvolve através da
interacdo entre planos literério, histérico e maravilhoso, porém se
desenvolve com enfoque no dltimo, em que o universo da
criatividade literdria se apresenta conectado & dimens3o histérico-
cultural de inser¢io da autoria. No poema, esse pl