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RESUMO

Esta etnografia trata de uma modalidade de adoecimento fisico-psiquico conhecido como
‘doenca de feitico’. Tem por objetivo compreender a dindmica desse modo de adoecer a
partir das narrativas de pessoas que se dizem afetadas por esse mal e de que modo o0s
curandeiros concebem e tratam a doenca a partir de suas experiéncias espirituais, de
acordo com uma légica propria centrada nos terreiros de umbanda e candomblé na cidade
de Macapa-AP. Proponho uma analise das diversas formas de manifestacdo desse
fendbmeno, tomando como chave de leitura analitica a concepgédo cosmoldgica do universo
amazoOnico, seus itinerarios terapéuticos e os tipos de rituais de cura acionados no decorrer
do tratamento. O material etnogréfico aqui descrito e analisado foi obtido durante a pesquisa
de campo (entrevistas em profundidade e observacgéo participante) no periodo entre 2013 e
2015, na cidade de Macapa- AP. Verifica-se que a crenca no feitico estd no cerne de um
sistema cosmoldgico que admite a atuagao de forcas ocultas, em suas diferentes formas de
agir na vida cotidiana, individual ou coletiva. Meus dados etnograficos indicam que o feitico é
uma crenca reguladora da vida amazbnica e que, mesmo diante das demandas da vida
moderna impelida pela racionalidade médico-cientifica, seu poder de interferéncia no
cotidiano é gerido pela crenca na existéncia de doencas ndo naturais, ndo explicadas pela
ciéncia médica. Ndo obstante, o intenso fluxo de informagbes preventivas e, a
implementacdo de modelos curativos e de cuidados em saude, capazes de responder as
diversas doencas presente da vida moderna, ndo foram suficientes para suprimir as ideias e
os valores culturais desses individuos que adotam as concepcdes e préticas tradicionais de
cura, associadas ou ndo aos novos métodos, mesmo no contexto urbano.

PALAVRAS-CHAVES: Amazobnia, cosmologia, crencas, feitico, doenga, cura, magia.



ABSTRACT

This ethnography is a mental illness physical mode known as 'spell’ disease. It aims
to understand the dynamics of this mode of getting sick from the stories of people
who say they are affected by this evil and as healers conceive and treat the disease
face their spiritual experiences, according to its own logic focused on the terreiros of
Umbanda and Candomblé in the city of Macapa-Ap. | propose an analysis of the
various manifestations of this phenomenon, taking as analytical reading key
cosmological conception of the Amazon universe, its therapeutic routes and types of
healing rituals that are triggered during the treatment. The ethnographic material here
described and analyzed was obtained during field research (interviews and
participant observation) in the period between 2013-2015 in the city of Macapa-Ap. It
appears that the belief in witchcraft is at the heart of a cosmological system that
supports the work of dark forces in their different ways of doing things in everyday
life, individual or collective. My ethnographic data indicate that the spell is a
regulatory belief in the Amazon life and that even before the demands of modern life
driven by scientific medical rationality, his power to intervene in the daily run by the
belief that there is no natural disease, not explained by medical science.
Nevertheless, the intense flow of preventive information, the implementation of
curative models and health care, able to respond to several present diseases of
modern life, were not enough to suppress the ideas and cultural values of those
individuals who adopt the views and traditional healing practices, associated or not to
the new methods, even in the urban context.

Keywords: Amazon, cosmology, beliefs, spell, disease, cure, magic.
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Nota: Para preservar o anonimato de alguns dos meus interlocutores, com
excecdo do pai e da mée de santo, na apresentacdo dos dados etnograficos
utilizei nomes ficticios. As falas desses interlocutores no corpo do texto se

destacam em italico, e também alguns titulos em destaque.
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INTRODUCAO

NAS ENCRUZILHADAS DA CURA: Delineando um problema de pesquisa.

[...] comme une force anonyme, comme un ¢a’venu on ne sait dou [...J

Jeanne Favret-Saada

Expressdes como: “adoeci de repente; ndo ha diagnéstico médico, apesar de
ter feito todos os exames; o médico ndo sabe explicar minha doenga so6 diz que &

psicolégico meus sintomas” 2

, S840 bastante recorrentes nas declaracbes dos
interlocutores desta pesquisa. Suas falas e depoimentos, aparentemente ‘em
comum’, reforcam nitidamente a crenca na ‘doenca de feitico’. Para este estudo a
‘doenca de feitico’ se apresenta e ou se define como um modo sociocultural de
adoecer e de perceber o fendbmeno como prova persuasiva da existéncia de um
mundo transcendente ao da experiéncia cotidiana comum. Os doentes encontram,
nessa possibilidade, a Unica explicacdo para a incidéncia de suas enfermidades nao
explicadas pela ciéncia médica e sdo redimensionadas, de forma subjetiva, para
elucidar seus desconhecidos infortlnios.

Montero (1985), em seu estudo sobre a doenca no universo umbandista,
esclarece que mesmo diante do reconhecimento, por parte do agente religioso (pai
de santo e mée de santo), de que a doenga se configura como de ordem médica,
“na prética elas ja trazem embutidas, em sua propria definicdo, a possibilidade de
uma interpretagdo magico-religiosa” (p.118). Para a autora, a proposicdo de que
uma doenca é de cunho espiritual porque ndo € material, é evasiva, porém, “ganha
sentido quando se analisa o caminho percorrido pelo doente que recorre as solucdes
magicas” (grifos nossos). Dessa forma, pode-se considerar que o itinerario religioso
€ capaz de dar um sentido a doenca e a cura, conferindo supremacia a medicina
oficial, no sentido de buscar um referencial magico religioso para explicar
determinadas formas de adoecer e sarar.

Em verdade, as escolhas terapéuticas realizadas pelos individuos, ao
identificarem uma enfermidade, se refletem no campo das possibilidades

1 A - . . .

“Como uma forga anGnima, como um ‘isso’ vindo sabe-se 1a de onde.”
2 . ) .

Destaco essas falas como as mais recorrentes no percurso etnografico. Foram capturadas de interlocutores
(as) durante entrevista e conversas informais no periodo de 2014.
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socioculturais com as quais se identificam (YOUNG, in GOMBERG, 2011). Impera,
ai, 0 aspecto simbdlico da doenca, considerando-se que o processo saude-doenca €
influenciado pelas diversas manifestacoes presentes em determinados grupos
sociais, ou seja: a concepgdo da doenga é regulada pelo encontro do sujeito com
suas interagOes sociais e culturais e “o discurso religioso se organiza em sintonia
com a maneira “popular’ de perceber as sensacbOes doentias, estimulando a
associacao sintoma-experiéncia e produzindo sentido a partir dela” (MONTERO,
1985, p.98).

Meu objetivo, nesta etnografia, foi o de compreender a dinamica do
adoecimento pelo feitico, centrando-me nas narrativas de pessoas que se dizem
afetadas por esse mal; também compreender o modo com que 0s curandeiros
concebem e tratam esse adoecer a partir das suas experiéncias espirituais, de
acordo com uma ldgica prépria centrada nos terreiros de umbanda e candomblé na
cidade de Macapa-AP. Proponho uma andlise das diversas formas de manifestacéo
desse fendbmeno, tomando como chave de leitura analitica a concepgédo cosmoldgica
do universo amaz0nico, seus itinerarios terapéuticos e os tipos de rituais de cura que
séo acionados no decorrer do tratamento.

Busco entender, com este estudo, a partir dos dados etnograficos vivenciados
e apreendidos: sob que circunstancias a pessoa pode ser afetada por doenca
provocada por feitico ou ‘coisa feita™, o que caracteriza essa forma de adoecer; em
quais ambientes sociais essas crengas magicas sao movimentadas; de que modo se
manifestam no comportamento social e como as pessoas interpretam — sob a égide
de uma mentalidade predominantemente religiosa e magica — as nog¢des de corpo,
doenca e cura.

Como premissa, partilho a ideia de que o termo feiti¢co, na condi¢cao de prética
de crencga, se constitui em um sistema racional e em importante chave analitica para
explicar a objetivacdo magica dos sintomas da doenca no corpo, e também das
angustias relacionadas a esse desconhecido modo de adoecer e compreender a
doenca. Utilizo-o tendo em mente que a crenca em espiritos e divindades € parte da
cultura brasileira e, portanto, no contexto em que este estudo se inscreve — a
Amazbnia — se revela em uma confluéncia intima entre o mundo mitico e cultural,

“uma cultura de profundas rela¢cées com a natureza” (LOUREIRO, 1995, p.26).

3 ~ ™ I ape .
Expressdo comumente utilizada para se referir a feiticaria.
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Assim, compreendo que inquirir sobre a crengca na doenca de feitico no
contexto da AmazlOnia exige, antes de tudo, inserir essa crengca no marco das
interacOes natureza e cultura, dimensbes fundamentais para a formagédo do
imaginario dos povos gue nela habitam.

Loureiro (1995, p.55), ao poetizar a Amazodnia, ressalta que sua cultura
“reflete de forma predominante a relagcdo do homem com a natureza e se apresenta
imersa numa atmosfera em que o imaginario privilegia o sentido estético dessa
realidade cultural”. E a cultura cabocla, dos ribeirinhos, dos extrativistas, dos
pescadores, dos indios e quilombolas, de inUmeros sujeitos que, ao construir a vida
material, tecem imaginarios, dando sentido a essa regido e suas multiplas

identidades. Assim, o autor observa que,

na Amazonia, as pessoas ainda veem seus deuses, convivem com
seus mitos, personificam suas ideias e as coisas que admiram. A
vida social ainda permanece impregnada do espirito da infancia, no
sentido de encantar-se com a explicacdo poetizada e alegorica das
coisas. Procuram explicar o que ndo conhecem, descobrindo o
mundo pelo estranhamento, alimentando o desejo de conhecer e
desvendar o sentido das coisas em seu redor. Explicam os filhos
ilegitimos pela paternidade do boto; os meandros que na floresta
fazem os homens se perderem pela acdo do -curupira; as
tempestades pela reacdo enraivecida da mée do vento etc.
(LOUREIRO, 1995, p.103).

A vida social é articulada em torno de uma evanescente ldgica poética, sendo
tecida “pela memoéria, pela palavra oralizada, pelo maravilhamento diante da
realidade cotidiana” (LOUREIRO, 1995, p.103). Para o autor, é sob esse estado que
as populagbes amazonicas constroem suas realidades, mobilizadas em torno de
uma crenga magico-religiosa condizente com sua fé, com sua religiosidade, com sua
habilidade no manuseio das ervas, com seus dons que conferem uma dimenséao
espiritual povoada de poderes magicos, com sua intimidade com os rios onde
habitam seus caruanos, encantarias que lhe repassam poderes para agir em seu
nome.

Maués (2008), ao analisar a composic¢ao cultural da regido reconhece que o
combinado entre matrizes indigenas, europeias e africanas, ao serem semeadas em
uma regido peculiar como a Amazonia, concorreu para uma forma particular de
arranjo social em seus modos de conviver com crengas nos poderes dos pajés,

xamas, feiticeiros e curandeiros. A ‘seiva’ desses saberes, ditos tradicionais,
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revelados em magias, divindades, simbolos, rituais e crengas, com fortes indices de
oralidades indigenas e africanas continua a perturbar a logica racional/cartesiana,
pois, no momento em que a ciéncia atinge um grande nivel de sofisticacao
tecnologica, prolifera, nos centros urbanos, a procura por solugdes magicas para as
doencas e outros fatores, entre 0os quais as relagbes pessoais, relacdes amorosas,
situacao econdmica.

A cura pela magia € um tema aparentemente improvavel para uma época
dominada pela racionalidade e pela tecnologia. Entdo, o que dizer sobre um
contingente de pessoas que, independente de crencas e classes sociais, se mobiliza
em torno de valores magicos religiosos na contramao do desenvolvimento da ciéncia
médica tdo bem subsidiada por instrumentos técnicos operativos com capacidade de
diagnosticar e tratar diversas doencas? Como compreender a crenga em um modo
de adoecer que transcende a racionalidade humana em um contexto urbano e de
cientificacdo?

Ser enfeiticado sugere a crenga na manipulacdo por parte de uma pessoa
dotada de dons mégicos, de for¢cas sobrenaturais capazes de provocar a debilidade
do corpo e, no limite, leva-la ao 6bito. Seu significado esta no cerne de um sistema
cosmologico que reconhece a atuacao de forgcas ocultas — entidades, encantados e
seres que assumem Varios aspectos — que extrapolam a interpretacao racional.

A experiéncia de adoecer por feitico, em particular, € com frequéncia uma
experiéncia perturbadora para as pessoas, traumatica, adversa e ambigua por
viverem o desalento e a esperanca de serem contempladas pela déadiva
sobrenatural. Pessoas afetadas por feitico trazem consigo o medo, a inseguranca e
a duvida, sentimentos construidos em torno da necessidade de saber de quem estao
sendo vitimas, quem é o inimigo que as enfeiticou. As vezes, esses sentimentos se
convertem em dramas familiares, amizades postas sob suspeita e relagdes
amorosas desfeitas, refletindo-se em acusacodes e conflitos entre seus pares.

Meus interlocutores enfatizaram as desarmonias vividas entre parentes,
amigos e pessoas proximas, provocadas por inveja, ambicdo ou malquerencas,
envolvendo questbes de interesses econdmicos, afetivos e pessoais. Como indica
Maggie (1992, p.22), a crenga no feitico regula “poderes sobre os outros, para
atrasar a vida, fechar caminhos, roubar amantes, produzir doengas, mortes e uma
infinidade de outros males”. Essa crenca se apresenta em uma percepgao mais

ampla, ao inserir a ideia de que a feiticaria tem a ver com as rela¢gbes sociais, “e €,
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portanto, uma teoria que se liga aos aspectos morais dessas relacdes” (p.27);
também pbe em questao os desvios sociais ao evidenciar a falta de virtude na acao
de atacar alguém por inveja, por cobica e por provocar um momento critico da vida:
o adoecimento. Como um norteador das relagdes sociais, o feitico € capaz de gerar
0s sentimentos mais diversos, e no caso do adoecimento se objetiva no corpo,
sinalizando os sintomas a interpretacdo do proprio doente nas formas de perceber e
sentir a doenca. Assim, as pessoas relacionam suas doencas ao feitico feito por
algum membro descontente.

A partir de observacgdes decorrentes do trabalho de campo e de uma pesquisa
bibliogréafica envolvendo variadas etnografias que abordam intera¢ces humanas com
0 sobrenatural, minha pretensdo de discutir a dicotomia de uma crenca dita
‘ancestral’, mas com forte indice de oralidade na versao ‘nativa’, encontrou um eco
de similaridade em Evans-Pritchard (2005). De acordo com esse autor, “ha uma
analogia entre o0 conceito zande de bruxaria e nosso conceito de azar”, pois se “um
homem sofre um revés, dizemos que isso se deve a ma sorte, enquanto os Azande
dizem que ele foi embruxado. As situacbes que evocam essas duas categorias séo
similares” (p. 90) e, portanto, o fato de que em nossa sociedade coexistimos com a
crenca em ‘olho grande’, ‘mau-olhado’, ‘coisa feita’, e mesmo a de feitico, nos
remete ao ponto de o quanto os Azande nos sao familiar. Como n&o pensar nos
Azande ‘aqui’, numa gira® de umbanda, ou nos rituais privados, como os de
consultas e sacudimentos®, em relacdo as suas sessdes de oraculos em que ‘14 os
adivinhos ‘dangcam as perguntas’? “Nestas situa¢fes, ndo ha grande diferenca entre
as nossas reacoes e as deles” (EVANS-PRITCHARD, 2005, p. 90).

Enfoques generalizantes sobre determinadas culturas tendem a sublimar a
existéncia dos sujeitos e seus mitos. HA um ‘mito’ Azande do qual me aproprio,
‘nesta aventura etnogréfica’, a fim de tipificar a ideia relacional de uma crenca
comum entre dois mundos — a feiticaria — que, na cultura amazébnica, em geral,
estd imbricada em uma convivéncia cotidiana e explicativa do mundo. A crenca
Azande, seja familiar ou exética, ganha sentido em uma viagem labirintica na cultura

amazobnica caracterizada como “um mundo onde 0s deuses ainda nao estdo

4 . ~ . A ~ "
As giras compdem-se basicamente de trés fases: preparagdo, abertura e encerramento. Por dentro da gira
encontraremos fundamentos basicos que sdo comuns a todos os terreiros, tais como "pontos cantados"”, a
"defumacdo"”, a chamada incorporagdo de entidades e por dentro das consultas ha o receitudrio de ervas e a
indicagdo de determinados trabalhos de descarrego ou de elevagdo.
5. . . . .
Limpeza espiritual, semelhante a um eb6 completo ( Pai Salvino).
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ausentes, onde as pessoas sao capazes de prodigios diante da natureza e da vida,
onde ainda ndo se deu o desterro do numinoso” (LOUREIRO, 1995, p.14). A
descricao poética da cultura amazénica, que utilizo neste texto, € uma interpretacao,
das muitas possiveis, que adoto, com base no imaginario que circunda o lugar do
gual o objeto de estudo faz parte.

O fenbmeno da doenca esta intimamente ligado a cultura e sua expressao
simbdlica, trazendo em si representacdes sobre determinados modos de adoecer e
as possiveis intervencdes de ordem curativa. No caso da enfermidade provocada
pela ‘confeccao de feitico’, a compreenséo € a de que ha uma forga presente nesse
sortilégio capaz de produzir uma ‘desarrumacgao’ que interfere no corpo e na pessoa
‘invocada’ ou ‘atingida’ por atos de feiticaria. A expectativa de cura pauta-se no
alcance do divino, na busca por uma mudanca espiritual capaz de atingir o corpo e
assim reordena-lo (VIVEIROS DE CASTRO, 2002; MONTERO, 1985).

Busquei, neste estudo, fornecer uma interpretacdo etnografica acerca ‘da
doenca como possessao maligna’, sob o ponto de vista das pessoas que recorrem
aos rituais terapéuticos nos cultos de possessao afros brasileiras, e ainda no modo
com que esse ‘mal de feitico’ € identificado, interpretado e tratado nas fronteiras
entre o humano e o ndo humano nos terreiros.

A crenga em feitico postula o reconhecimento da existéncia de espiritos e
seres malignos, com os quais se pode estabelecer relacdo de reciprocidade,
principalmente por pessoas sensitivas a certos tipos de dons espirituais. Tais seres
afetam as condi¢cbes humanas e da sociedade por interferirem na vida cotidiana no
que diz respeito a saude dos individuos e suas relacdes sociais.

Para falar ‘das e nas doencas como forma de possessdo maligna’ é
necessario demarcar essa nocao peculiar ao campo pesquisado, aqui apreendido

como sinénimo de atos magicos® — mazela de ordem ndo humana e de praticas

*Marcel Mauss, Evans-Pritchard e Lévi-Strauss, dentre outros, procurando entender o fascinio da magia sobre a
mente humana, desenvolveram teorias e estudos relevantes que foram feitos, com exce¢ao de Marcel Mauss,
em diferentes lugares, em distintos momentos histéricos. Seus trabalhos serviram para responder questdes e
levantar indagagdes centrais acerca do que leva o homem a acreditar na magia. E se os ritos e os mitos no
processo de cura sdo eficazes.

Na andlise de Mauss & Hubert (2003), os atos mdgicos obedecem a alguns tipos de ritos que se apresentam ou
se expressam de varias formas, e, dependendo de seus objetivos, devem obedecer a determinadas condi¢Ges:
o dia, a hora e o lugar, entdo “Os cemitérios, as encruzilhadas e a floresta, os pantanos e as fossas dos detritos,
todos os lugares onde habitam as almas do outro mundo e os demoénios, sdo para a magia lugares de
predilecdo. Pratica-se a magia nos limites das aldeias e dos campos, nas soleiras, nas lareiras, nos telhados, nas
vigas centrais, nas ruas, nas estradas, nas pegadas, em todo lugar que tenha uma determinagdo qualquer. O
minimo de qualificagdo que se pode exigir é que o lugar tenha uma correlagdo suficiente com o rito; para
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ocultas —, ponderadas como ‘crendices’ e subproduto da falta de instrugdo de quem
nelas cré. A crenca em feiticaria é confrontada pela vigente ordem da razdo que
erigiu “como critério de verdade e que delegou a ciéncia e a técnica a funcéo de
orientar as préaticas mais corriqueiras” (MONTERO, 1985, p.13). A formalidade
racional, o desconhecimento e o estereétipo da feiticaria’ vinculados as praticas
religiosas de matriz africana, tendem a ignorar esse modo de adoecer, intensificando
e ajudando a cristalizar a irracionalidade dessa crenca diante das concepc¢des do
mundo contemporaneo guiado pela pratica médica tradicional e hegemoénica.

Nas reflexdes de Montero, por tras da aparente ‘irracionalidade’ desse
fenbmeno ha um sistema légico de conhecimento guiado por um esquema de
interpretacdes religiosas que penso serem conexas as experiéncias vivenciadas com

o sagrado, ndo na perspectiva da ordem ética, moral ou da caridade, mas na

enfeiticar um inimigo, cospe-se sobre sua casa ou diante dele. Na falta de outra determinagdo, o mdgico traga
um circulo ou um quadro magico, um templum, em torno de si, e é ai que ele trabalha” (MAUSS & HUBERT,
2003, p.83). A magia, que permeia todas as sociedades de que se tem conhecimento, ndo entrou em
descrédito, prova disso é que as pessoas em diversas culturas ainda hoje fazem uso dela, nos levando a concluir
que ela estd viva, e cada vez mais presente na vida das pessoas. Ora, se ela continua sendo solicitada para
atingir os mais variados propésitos é porque alguma eficacia ela possui, caso contrario estaria em completo
desuso.

Evans-Pritchard (2005) por sua vez, apresenta a cren¢a zande em bruxaria, ordculos e magia. Pode parecer
estranho ao homem contemporaneo a crenga zande na magia, mas é importante perceber que as pessoas a
procuravam porque acreditavam em sua eficacia, no poder de cura que as ervas magicas podiam oferecer aos
diversos males que acometiam os homens daquela sociedade, desde um simples mal-estar, a males maiores
como a bruxaria. Assim recorria-se a0 mago que prepara as ervas em cerimOnia mdagica que, segundo
observagdo de Evans-Pritchard (2005), eram seguidas de encantagdes verbais, onde o magico falava as ervas o
que deveria ser feito para atingir o fim desejado.

Lévi-Strauss (1967) no artigo “A Eficdcia Simbdlica”, traz um exemplo de um rito cujo objetivo é auxiliar uma
parturiente a dar a luz num parto dificil. Para tanto, o xama, a partir de um canto, recorreu aos mitos para
devolver a cura ao doente que jazia em perigo de morte. Assim, segundo Lévi-Strauss (1967), o canto efetuado
no ritual parece ser comum, em que, a partir de sua entoagdo, percebe e entende-se que o doente esta
sofrendo porque “[...] perdeu um de seu duplo particular, cujo conjunto constitui sua forga vital. [...]”. Desse
modo, a fungdo do xama é reunir seus assistentes, que sdo espiritos protetores, para que possam adentrar “[...]
ao mundo sobrenatural para arrancar o duplo do espirito maligno que o capturou e, restituindo-o ao seu
proprietario, assegure a cura” (LEVISTRAUSS, 1967, p.217). A cura comeca com a teatralizacdo do xam3 que
reproduz o mito com toda a sua intensidade, a doente que acredita nele, ao publico ali presente que acredita
neste sistema e, claro, a ele préprio, que acredita nas suas técnicas. Seu objetivo, nesse desempenho, era
conduzir a doente que vivia uma situagdo real, para que assim ela pudesse reagir e se restabelecer. “As técnicas
da narrativa visam, pois, reconstituir uma experiéncia real, onde o mito se limita a substituir os protagonistas.”
(LEVI-STRAUSS, 1967, p.225). Assim, entende-se que a cura acontece porque a doente acredita na mitologia
apresentada pelo xama e os membros da sociedade da qual faz parte também compartilham dessa mesma
crenga. O que ela ndo aceita é aquele estado de dores insuportdveis, mas, de acordo com Lévi-Strauss (1967), a
partir do apelo que se faz ao mito, o xama pode e reverte a situagdo e a doente sara.

7 Segundo Durval Muniz de Albuquerque Jr. (2001, p. 20): “O discurso da estereotipia é um discurso assertivo,
repetitivo, é uma fala arrogante, uma linguagem que leva a estabilidade acritica, é fruto de uma voz segura e
autossuficiente que se arroga o direito de dizer o que é o outro em poucas palavras. O esteredtipo nasce de
uma caracterizagdo grosseira e indiscriminada do grupo estranho, em que as multiplicidades e as diferencas
individuais sdo apagadas, em nome de semelhangas superficiais do grupo”.
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experiéncia nao racional em confronto com a racional. O sagrado, portanto, se
apresenta como um dispositivo capaz de elucidar as experiéncias vividas nos
percursos da cura nos terreiros de umbanda e candomblé. Para esta reflexdo,
atenho-me as formulacdes do conhecido e importante teélogo e filosofo aleméo
Rudof Otto, que cunhou outra dimensdo do sagrado no seu aspecto ndo racional
que convencionou denominar numinoso®.

O numinoso néo pode ser entendido porque n&do pode ser explicado. Somente
0S que viveram uma experiéncia religiosa é que podem entender, mas nao
expressar, 0 que sentiram e viveram em relacdo ao sagrado, ao numinoso. Nas
reflexdes desse autor, 0 numinoso se compde de “outra dimenséo do sagrado, onde
0 mesmo nao pode ser tdo facilmente medido e compreendido, elucidado em
conceitos ou mais ainda entendido e definido, pois existe apenas no universo do
inefavel” (OTTO, 1992, p.11). Aciono, portanto, os principios religiosos do sagrado
numinoso como uma das possiveis formas de abarcar a logica da experiéncia
religiosa relatada por pessoas afetadas por doencas nao naturais e a recorréncia a
estes como forma de enfrentamento do sofrimento.

Para o objetivo desta etnografia, a construcdo do objeto e a producdo dos
dados foram tecidos em diferentes circunstancias, mas, prioritariamente, as minhas
aproximacfes empiricas com o campo ocorreram por duas vias de entrada. A
primeira ocorreu no ano de 2009, durante o trajeto de investigacdo de minha
pesquisa de mestrado que teve como objeto de estudo as condi¢cBes de saude e
trabalho dos Agentes Comunitarios de Satde — ACS em Macapa-Ap®. A outra via de
acesso preliminar ao campo ocorreu durante a participagdo na organizacao do
evento ‘As religides Afro-Amerindios e as comunidades quilombolas; seus encantos
e seus sincretismos’, realizado pela Secretaria Municipal de Cultura de Macapa, no
ano de 2013.

® 0 termo "numinoso" foi utilizado por Rudolf Otto (1985) e aparece em sua obra cldssica O Sagrado. Derivado
da palavra latina numen, que pode ser compreendida como "atuagdo divina" ou "esséncia divina", o termo é
empregado para designar as formas mais abstratas do sagrado, isto é, a esfera sobrenatural da existéncia ainda
isenta de qualquer elemento racional ou implicagao ética.

Falo de uma categoria numinosa como uma categoria especial de interpretagdo e de avaliagdo, um estado de
alma que se manifesta quando essa categoria é aplicada, isto é, cada vez que um objeto é concebido como
numinoso (Otto, 1985, p.30).

® Nessa dissertacio de mestrado em Planejamento e Politicas Publicas, Agentes Comunitdrios de Satide: prdtica
profissional, condigdes de Saude e Trabalho, defendida em margo de 2010, analisei as condigdes de trabalho e
suas incidéncias no processo de saude-doencga dos Agentes Comunitdrios, procurando identificar o modo com
gue suas praticas de trabalho, desenvolvidas entre a Unidade de salde e a comunidade, afetavam sua saude.
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Esse evento teve o0 objetivo de promover, através de varios segmentos
religiosos, a discussdo sobre a intolerancia religiosa contra as religibes de matriz
africana. Embora apresente as narrativas dessa via de entrada nos Terreiros de
Umbanda e Candomblé de maneira mais especifica neste texto, considero relevante
enfocar, de inicio, a importancia do evento no delinear de meu objeto de pesquisa e
no tracado da metodologia do trabalho de campo. ‘Estar’ nessa ‘cruzada religiosa’ de
fé, crencas, simbologias e encontros magicos me possibilitou distintas perspectivas
de olhares sobre esses territorios religiosos de promoc¢do da saude e as
experiéncias vividas por seus frequentadores em busca da cura. As curas religiosas
acionam mecanismos naturais e sobrenaturais de promoc¢ao da saude, privilegiando
o acolhimento, o vinculo terapéutico e a interacdo do sujeito com a natureza,
possibilitando uma visdo ampliada e holistica do processo saude-doenca.

Diante das informac¢des que fui acumulando, comecei a rever a literatura
sobre as concepgles e praticas de saude, corpo, doenca e religiosidade da
populacdo amazobnica. Feita a arqueologia da literatura, verifiquei que a producao
etnogréfica sobre as aproximaces com o tema ja se concentravam na década de
1950, com a obra de Charles Wagley (1953), “Uma comunidade amazodnica”, e a de
Eduardo Galvdo (1954), Santos e Visagens. Em periodo mais recente tem-se o0s
estudos de: Maués (1994), “Medicinas Populares e “Pajelanca Cabocla” na
Amazobnia”; Maués (1990), “A llha Encantada: medicina e xamanismo numa
comunidade de pescadores em Belém”; Cravalho (1993), em “An Invisible Universe
of Evil: supernatural malevolence and personal experience among Amazon
peasants”, pesquisou, a partir da antropologia psicoldgica, a vila de Santo Anténio,
no municipio de Obidos/PA. Sobre este Ultimo estudo, visitei a cidade e a
comunidade especifica onde ocorreu a pesquisa quando era bolsista voluntaria no
Museu Emilio Goeldi pela Universidade Federal do Para, no ano de 1993.

A Dbibliografia compilada mostrou que, no contexto da AmazlOnia, essas
producdes estdo mais concentradas em regides especificas do estado do Para. No
processo de busca constatei, com certa estranheza, a escassez de etnografias
realizadas no estado do Amapa, por serem os dois estados de abrangéncia da
Amazonia. A lacuna percebida sobre a inexisténcia de estudos tematizando doenca,
cura e religiosidade no Amap& me levou a pensar sobre a originalidade do local
como terreno fértil dessas manifestacdes de fé e tradicédo e, dai, nasceu um caderno

de campo. Somado a ele, no decorrer do tempo dedicado ao levantamento e a
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organizacdo dos dados, e a problematizacdo do tema, fui ‘regando’ um titulo para
esta etnografia e distintas redacdes foram brotando. Buscava ‘editar’ um titulo que
contemplasse a proposta central do trabalho. No trajeto etnografico, diante dos
rabiscos e anotagdes no caderno de campo, das transcrigcbes das entrevistas e das
interacdes sociais nos terreiros foi perceptivel a expresséo ‘doenca de feitico’. Dai, a
escolha do titulo para esta tese.

Ao refletir sobre as referéncias a doenca de feitico e a sua capacidade de
provocar estranhas transformacdes e sensagfes sentidas no corpo, presentes nos
relatos que registrei em campo, no decorrer desta pesquisa, vislumbrei que esse
fendbmeno poderia fornecer informag6es sobre o sistema cosmoldgico no interior do
qual saude e a doenca sdo pensadas pela populagdo do local onde realizei minha
pesquisa. Ao pesquisar esse dado busquei compreender a légica segundo a qual a
doenca e 0s processos terapéuticos sdo concebidos nessa regido da Amazonia.
Nesse sentido, considero, de forma breve, indispensavel situar as concepg¢des e as
particularidades que constituem social e culturalmente a regido amapaense, e 0
modo com que determinado grupo social — afro-religioso — concebe saude, doenca
e cura e como utiliza procedimentos terapéuticos de influéncias sincréticas da
pajelanca indigena e negra nos terreiros.

Em Macapa e municipios proximos, os terreiros sao conhecidos e nomeados
curadores, realizam rituais de pena e maracd, cura ou pajelanca, com énfase na
funcdo terapéutica e conexos a existéncia de grande sincretismo com a cultura
indigena, pois a regido € culturalmente proxima dessas etnias. Embora pais e maes
de santo desempenhem a tarefa de conservar as raizes culturais do povo negro e a
preservacao de sua identidade e, para tanto, tenham feito sua iniciagdo religiosa
mediante esse saber, eles incorporam, aos seus conhecimentos e praticas
ritualisticas, as raizes indigenas. Ha, pela propria localizacdo de proximidade com o
rio, a mata e a floresta, forte influéncia dessas praticas religiosas indigenas no
contexto dos terreiros locais. Por esse particular aspecto cultural, no Amapa, as
religides afro-brasileiras sdo afetadas pelas cosmologias amerindias, por seus
modos diversos de viver e se relacionar com a natureza, pela habilidade em
conhecer a fauna e a flora, pelo manuseio de suas plantas, ervas e saberes nativos.
Nesse caso, ndo seria impertinente dizer que, no Amapa, por todo esse contexto, as

religibes afro-brasileiras seriam mais bem definidas como afro-indigena-brasileiras.
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Mesmo com a herancga indigena nesse sincretismo afro-amerindio nédo se
descarta a presenca das influéncias diversas das populacfes de matriz africana que,
historicamente, entre suas atividades terapéuticas tem destaque a de ‘tirar feitico’.
Isso tem sugerido a alguns pesquisadores a existéncia, em regides da Amazonia do
século XIX, de pajelancas de matriz africana (FERRETTI, 2009; MAUES, 1995) que
teriam, pouco a pouco, se mesclado com pajelancas de matriz indigena, dando lugar
ao surgimento dos varios tipos, semelhante aos encontrados atualmente nos
terreiros de Macapa.

Com excecédo da pajelanca, todas as demais religides afro-brasileiras do
Amapa se instalaram no Estado em decorréncia do processo de imigracdo que se
acentuou a partir da autonomia da regido em relacdo ao Par4 e a criacdo do
Territério Federal do Amapa, no ano de 1943. Situacdo peculiar ao que informa
Prandi (2004), de que essas religibes se movem compondo um universo de
permanentes modificacdes e continua expansdo, acedendo uma realidade mistico-
religiosa cultivada por suas diferentes vertentes.

Na memodria levantada nos depoimentos orais referentes aos anos de 1950 e
1960 a Umbanda e o Tambor de Mina ja sdo mencionados, e teriam se instalado em
Macapa nos anos iniciais da segunda metade do século XX. O Candomblé chegou
ao Amapa a partir da década de 1980, trazido por imigrantes ou por amapaenses
gue foram se iniciar na religido em outros estados brasileiros, principalmente no Rio
de Janeiro, Para e Bahia (PEREIRA, 2008).

A pratica da pajelanca ou pena e maraca desenvolvida especificamente nos
terreiros de umbanda sé@o expressivas em Macapa. Quem chega a regido, uma boa
maneira de se familiarizar com as concepc¢des sociais ‘nativas’ sera frequentar uma
sessdo de cura da pajelanca ou mesmo para fazer uma consulta. Essas sessdes
podem ser identificadas nos terreiros, num centro umbandista, na casa do doente
gue solicita o trabalho de cura ou do proprio pajé.

Para contemplar uma sesséo de pajelanca ndo € preciso se deslocar para as
regides de rios distantes (forma de representar o rural local). Em Macapa nao se
constata, ainda, a dicotomia entre 0s espac¢os urbanos e 0s espacos interioranos na
incidéncia dessas crencas e praticas. A cidade se caracteriza por ser um misto de
tradicdo e modernidade, contempla extensos espacos de rios e florestas muito
preservadas, onde se concentram populacdes tradicionais — quilombolas,

seringueiros, pescadores e aldeias indigenas. As singularidades da pajelanca local
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remetem as especificidades da cidade de Macapa, no contexto amazodnico e em
relacéo aos centros urbanos do Brasil*°.

Localizado no extremo norte do Brasil, o estado do Amapa é povoado por
cerca de setecentos e cinquenta e um mil habitantes, 75% concentrados nas duas
maiores cidades, Macapa e Santana. Faz fronteira com o estado do Para, o
Suriname e a Guiana Francesa. A rigueza de seus ecossistemas naturais é
resultado da insergdo em dois dominios geograficos diferenciados: o amazonico e o
oceanico. Em sua parte interna predomina o relevo ondulado, constituido por rochas
cristalinas, com densa cobertura florestal, e na regido costeira encontram-se
planicies que percorrem sua parte leste do lado do Atlantico até o sul, no rio
Amazonas. Macapa, a capital, € banhada pelo rio Amazonas — o rio mar — e
cortada pela linha do equador, marco zero do Planeta. Possui expressiva area de
preservacado ambiental aliada as riquezas naturais e aos aspectos geoambientais —
marcas da riqueza do Estado. O Amapa possui expressiva diversidade sociocultural,
com predominancia negra, que corresponde a 68% da populacdo do Estado, e dos
povos indigenas de seis etnias diferentes™”.

A significativa contribuicdo da populacdo negra para a formacao social e
cultural do Estado pode ser localizada nas mais diferentes areas. Um expressivo
exemplo disso pode ser encontrado na capital Macap4a, onde esta localizado o bairro
do Laguinho, conhecido como o bairro negro da cidade. No laguinho foi construido o
Centro de Cultura Negra, administrado pela Unido dos Negros do Amapa — UNA.

Essa area da cidade é conhecida como o reduto da cultura negra, territério do
Marabaixo e do Encontro dos Tambores. Esse encontro é realizado anualmente, no

10 . . .. . , . ~
Segundo dados dos organismos oficiais, o Estado possui elevados indices de preservagdo de seus

ecossistemas. De fato, cerca de 80% de sua drea permanece intocada. Em parte, a preservagdo dos
ecossistemas amapaenses deve-se a criagdo de areas de protegdo ambiental, por exemplo: Reserva Florestal do
Tumucumagque (1961); Parque Nacional Indigena do Tumucumaque (1968); Parque Nacional do Tumucumaque
é redenominado para Parque Indigena do Tumucumaque (1978); Parque Nacional do Cabo Orange (1980);
Reserva Bioldgica do Lago Piratuba (1980); Estacdo Ecoldgica Maraca-Jipioca (1981); Demarcagdo da Reserva
Indigena dos Galibis (1982); Estagdo Ecolégica do Jari (1982); Reserva Bioldgica da Fazendinha (1984); Estagdo
Ecolégica da Ilha do Parazinho (1985); Floresta Nacional do Amapa (1989); Reserva Extrativista do Rio Cajari
(1990); Reserva Indigena dos Uac¢d (1991); Demarcagdo da Reserva Indigena do Jumind (1992); Area de
Protecdo Ambiental do Curial (1992); Demarcagdo da Reserva Indigena Parque do Tumucumaque (1997);
Criacdo da Reserva de Desenvolvimento Sustentavel do Rio Iratapuru (1997); Revisdo da criagdo da Area de
Protegdo Ambiental do Curiau (1998); Criagao do Parque Nacional das Montanhas do Tumucumaque (2002).

"' Compondo o mosaico da formagdo étnica/racial do Estado estdo as nagdes indigenas Karipuna, Waigpi,
Galibis, Tirids, Aparai-Wauana e Paliku. Essas etnias indigenas estdo distribuidas em trés municipios —
Oiapoque, Amapari e Laranjal do Jari — correspondendo a aproximadamente a 5.200 pessoas. As populagGes
indigenas do Amapa tém seus territérios — que correspondem a 11% da drea total do Estado - demarcados e
homologados (NOGUEIRA, 2008).
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més de novembro, pela Unido dos Negros do Amapa, durante a Semana da
Consciéncia Negra quando € comemorada a imortalidade de Zumbi dos Palmares. O
encontro dos tambores reune grupos de marabaixo, batugue e zimba — ritmos
musicais locais cujas origens sdo atribuidas as populacdes negras, com forte
influéncia da musica caribenha e das guianas.

Macapa é a maior cidade do Estado, seu nhome é de origem tupi, como uma
variagdo de ‘macapaba’, que quer dizer lugar de muitas bacabas — uma palmeira
nativa da regido, que produz um suco branco e muito apreciado na culinaria local.

De aspecto rurbano®?, Macapéa é coberta com o manto do mistério. Estar em
Macapé € estar em dois hemisférios do norte ao sul, no meio do mundo, debaixo da
linha do equador, e a capital “é expressiva de um comportamento geografico
insaciavel, eivado de experiéncias, de enriqguecimento, de sacrificios e heroismos”
(LOUREIRO, 1995, p.120). De acordo com as reflexbes de Loureiro, penso que 0s
habitantes do Amapéa também s&o guiados pela memoaria, pela palavra oralizada,
pelo cotidiano pouco alterado pela vida moderna. Seu espaco fisico € preenchido
pelo esplendor de seus rios e florestas. Para se entender que sentido tem o rio, diz
Loureiro (1995, p.122),

€ preciso navegar meses inteiro nessa bacia gigantesca para
compreender até que ponto € extraordinario ai o predominio da 4gua
sobre a terra. Esse labirinto liquido € bem mais um oceano de agua
doce, cortado e dividido pela terra, do que uma rede fluvial. O rio &
tudo. O rio [...] estd intimamente ligado a cultura e & sua expressao
simbdlica. E sempre visto como um caminho, quer dizer, lugar por
onde as pessoas, de certa maneira, andam. O indio diz que o
igarapé (pequeno curso d’dgua) € um caminho de canoa. Dai sua
associacdo natural com a estrada e a rua. ‘O rio € a rua’ [...]. ‘Esse
rio € nossa rua’.

E a floresta (Ibid.,p.128), é significada como

a cabeleira da terra, caminho do visivel para o invisivel, a floresta
recobre o espaco do imaginario, o inconsciente da natureza. As
arvores sao exemplo da vitalidade da terra, da morte que ndo morre,
pois se regenera sempre, da ponte que liga o chdo ao céu. Como

' A nogdo de rurbano foi proposta inicialmente por Sorokin, Zimermann e Galpin, em 1930, a fim de definir as
situagdes intermedidrias encontradas em seu trabalho de definicdo de uma tipologia baseada nas categorias de
rural e urbano. Outros autores a exemplo de Milton Santos (2006) e Gilberto Freyre(1982) “cunharam” tal
categoria em seus trabalhos sobre espaco e territério. Aqui me apoio no emprego do conceito de rurbano com
base na definicdo de Freyre (1982), que entende o rurbano como a conjugagdo entre os modos de vida rural e
urbano.
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pensa M.Eliade, uma éarvore, ‘se € carregada de forcas sagradas, €

porque é vertical, porque cresce, porque perde suas folhas e as
recupera e porque, por consequéncia ela se regenera: ela morre e
renasce inumeraveis vezes'.

Essa visualidade dos rios e das florestas é realcada pela fachada da cidade
— um amplo mercado de bens simbdlicos. Seus ‘nativos’ a povoam de discursos
misticos e supersticiosos que transitam em suas vielas, ruas e bairros. No meio do
rio Amazonas esta a imagem de Sao José, expressao de forte religiosidade, é o
padroeiro da cidade. Na floresta ficam os encantados que se manifestam no ar, no
vento, na chuva, nas ervas e plantas.

Acredita-se que a ‘llha’ de Macapa é uma grande ‘encantaria’, um lugar de
intensa atividade espiritual. Antigamente, a natureza era cultuada por civilizagdes
antigas que |4 habitaram. Esses povos cultuavam a lua, o sol, como se fossem
deuses, e os fenbmenos naturais exerciam grande influéncia no seu modo de vida
(NOGUEIRA, 2008).

Os moradores do local atribuem o grande numero de pajelancas e feiticarias
ao encantamento da Ilha que sofre influéncia temporal do fenémeno do Equinécio™®
por duas vezes no ano. Acreditam que esses aspectos naturais, aliados aos
geoambientais, sdo o cosmo que ‘impde’ a algumas pessoas o ‘dom’ de curar
através de seres encantados.

De grande valor social, as praticas rituais de cura transitam e se cruzam nas
esquinas sagradas da cidade. Sao representadas pela forma de construcdo da
cultura popular amazobnica, caracterizada por sua relacdo entre o natural e o
simbdlico, humano e ndo humano. As formas de representacdo, oS signos e
simbolos, os valores, as visées de mundo estdo profundamente permeadas por
elementos que demarcam a intima relagdo entre os elementos da natureza: os rios,
a floresta, os animais e as pessoas. Tudo ganha formas simbdlicas nas multiplas

expressodes e representacfes do mundo e da vida social religiosa de Macapa.

* 0 Equinécio em Macapé acontece em dois momentos: em marco, conhecido como equinécio da Primavera; e
em setembro, chamado de equinécio de Outono. O Equinécio acontece quando a duragdo do dia é igual ao da
noite, e os hemisférios Norte e Sul recebem a mesma quantidade de luz. “A distribui¢cdo dos raios do Sol nos
dois hemisférios é em consequéncia da inclinagdo da Terra, do seu eixo de rotagdo, com relagdo ao eixo de
translagdo, que ocasionam o equindcio na Linha do Equador” (Entrevista realizada em 20/03/2013 pelo Portal
Amazonia com o astrénomo Paulo Oliveira, membro da Sociedade Meteoritica Brasileira).
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Macapa é a mediacdo entre o ‘velho’ e o ‘novo’. E também o lugar onde a
memoria € exercida, estruturada, hierarquizada, preservada e produzida. Ela é
hibrida, polifénica, congrega diversas vozes do passado e do presente, por iSso, em
prol de sua memoria, se constroem discursos em torno de sua identidade histérica e
cultural. Ela € terra grande, se divide em dois hemisférios, e se situa pelo seu
extremo de terra- do- sem- fim.

Macapa é famosa por sua diversidade cultural. A cidade agrega valores e
multiplas dimensdes e ndo se mostra apenas pelo que é visivel, mas, por ser “o
lugar onde, historicamente, se fundem racas, povos e culturas é um terreno
altamente favoravel a criacdo de novos hibridos biologicos e culturais” (WIRTH,
2001, p.51). Essa cidade tem uma subjetividade que suplanta sua dimensao fisica, e
seus codigos e signos se desvelam pelo cotidiano das pessoas que ali se
encontram. Varias sao as formas de expressao religiosa que surgem no contexto do
urbano amapaense; diante de seus arranjos e estratégias de sobrevivéncia criadas
por seus ocupantes arquiteta cenarios de novas urbanidades pelo religioso, dando
sentido a realidade dos individuos que a constroem. Assim, 0 consumo da cidade
pela crenca, pela fé, pela magia, pela religido cria possibilidades de didlogo entre
diferentes saberes, costumes, cultura e classes sociais.

As préticas de cura religiosa, as crengas nos encantados, 0s rituais
xamanisticos e os diferentes modos de adoecer e sarar sdo uma das muitas
guestbes de pesquisa essenciais para a compreensdo do encontro entre o
tradicional e o0 moderno. Apesar da resisténcia da ciéncia médica em aceitar esse
modo de cura, muitas vezes a atividade impressiona pelos seus efeitos atribuidos

pelos cientistas a um componente subjetivo: a fé**

. Tal reflexdo aqui exposta coloca
em perspectiva a presenca marcante dessas praticas, permeadas de aspectos
magicos religiosos, no espago urbano , os quais se conjugam de forma peculiar em
razao de estarem localizados em uma cidade de arquitetura bucdlica por estar

encravada na regidao amazonica. As particularidades sociais e culturais do espaco

1 Atuando ha dezesseis anos na condicio de Assistente Social, no Unico hospital de especialidades do
municipio de Macapa, foram muitas as vezes em que presenciei mortes ‘ndo explicadas’, ‘desconhecidas’, que
despertam ‘curiosidades’ e ‘desconfiangas’ médicas. Dentre muitos casos, cito aqui a morte de Antonio, de 28
anos, apds quinze dias internado faleceu com sintomas de ‘engasgamento’. Porém, no decorrer do
adoecimento nenhum objeto ou afecgdo foi detectado na regido da doenga. Em conversa com a médica que
acompanhou o caso, ela relatou suas desconfiangas sobre a morte, acreditando ser de ordem sobrenatural. Ela
me informou que outras situagGes ‘semelhantes’ de morte misteriosa estdo presentes no cotidiano do hospital.
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amapaense, portanto, sdo fundamentais para a ocorréncia incisiva das praticas
miticas de saude.

Semelhante a propria Amazénia, Macapa é um universo de diversidade
cultural. Seu espaco se apresenta de forma diferenciada pela rigueza de suas
praticas culturais atuantes entre os diferentes sujeitos sociais que a compdem.
Assim, acredito que o estudo aqui proposto, envolvendo magia, religido e crenca,
ganhou contornos muito particulares no contexto espacgo-temporal dessa cidade. Foi
nesse cendrio de impressionante beleza natural e marcado pela forca de
manifestacbes culturais e religiosas que adentrei no universo das religidbes afro-
brasileiras, seus diferentes saberes guiados por pais e maes de santo da floresta e
cujo encontro inspirou a sistematizagcéo aqui esbogada com o objeto que contornou
a minha investigagcéo sobre a doenca por feitico.

Essas particularidades socioculturais do espago amapaense Sao
fundamentais para a ocorréncia incisiva da pajelanca cabocla, pois, em geral, como
em toda a Amazobnia, € imbuida da confluéncia da cultura indigena, africana e
catélica. Ressalto que, neste estudo, ndo trato da figura do pajé na dimensao da
cura, mas de pais e maes de santo, nos quais concentrei as reflexdes e discussoes
sobre saude e cura de doencas misteriosas, ja descritas e sinalizadas por meus
interlocutores em campo como doencga por feitico.

Redimensionar o trabalho de campo me conferiu uma tarefa ardua diante de
minhas limitagdes tedricas sobre religibes afro-brasileiras™-, requerendo
reformulagcdes do objeto proposto e suas perspectivas de legitimacao do novo grupo
social encontrado. As ‘agruras’ do campo me levaram a pensar sobre as orientagdes
de Evans-Pritchard (2005), quando diz que o antropllogo deve estudar o que
encontrou do grupo social que escolheu — no caso desta pesquisa, a religido.
Mediante as ‘novas pistas’ que se apresentaram passei a trilhar os caminhos dos
curandeiros e aportei na aldeia das religides afrodescendentes, mas confesso que,
mesmo diante de minhas ideias preconcebidas sobre o objeto, a chegada aos
terreiros me estimulou a conhecer esse universo religioso e a concentrar a

etnografia nesse aspecto.

15 . . ~ . . . Iy T 7

Na falta de um termo mais apropriado, a expressdo afro-brasileira, associada a religido, serd empregada no
mesmo sentido de religido de matriz africana, a despeito da ideologia e do evolucionismo que possam estar
associados ao termo, como diz Dantas (1988).
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Esse novo percurso etnografico me exigiu uma modificagdo do olhar lancado
sobre esse territério tdo estranho aos meus olhos miopes. Mas lembrei-me de que
Evans-Pritchard (2005, p.244-245) também n&o tinha interesse em estudar bruxaria
guando chegou a terra zande, mas como ele diz, os Azande queriam falar sobre
bruxaria e entdo se deixou guiar por eles. Também me deixei guiar pelo saber fazer
dos curandeiros das religides afro, e passei a contemplar essa paisagem sob ‘novas
lentes’, a partir de outros angulos e perspectivas com o0s aportes teéricos da
antropologia.

Alguns objetos de estudo impdem seu préprio ritmo e tempo, pois “pode
acontecer de ndo se encontrar o que se procura”, ou, talvez, o objeto de pesquisa
perseguido ndo exista naquela realidade. Entédo, “remodela-se” o texto de modo a
valorizar o que se encontrou” (SILVA, 2000, p. 27). Rever as condi¢des do trabalho
de campo, conforme indica Silva (2000), suscita uma critica da propria etnografia.
Ocorre sob diversas situacbes a depender da propria pesquisa, no caso deste
estudo se deve pela forma com que o objeto foi idealizado na cabeca da
pesquisadora e como, de fato, ele se revelou em campo.

Ao olhar, ouvir, escrever (OLIVEIRA, 2006) sobre o proprio trabalho, o
pesquisador tende a revelar posicbes pessoais, ideias inacabadas, pelas
dificuldades de repensar seu objeto e saber movimenta-lo entre a realidade e a
teoria, despontando, assim, as fragilidades de sua posicdo de conhecimento diante
do campo ainda inexplorado. Foi nesse exercicio de domesticacao tedrica do olhar,
do ouvir e do escrever, e também nos arranjos antropolégicos que me ancorei, na
tentativa de ndo sucumbir as aflicbes que se colocaram na ‘remodelacao’ do objeto.

A questao proposta para esta tese consiste em compreender o modo com
gue se tecem as praticas de rituais de cura, procurando desvelar o universo
simbdlico dos curandeiros e entender como a relacdo entre a fé e a cura permeia
essas praticas. Conexa a ela, abordo outras questdes, entre as quais destaco: Como
compreender a permanéncia das praticas tradicionais de cura em um contexto
urbano e de cientificacdo? Que experiéncia social traz consigo uma pessoa que
tenha vivenciado a doenca ao ser atingida por feitico? Qual a peculiaridade da
conexao entre corpo, pessoa e religido no contexto etnografico em que a pesquisa
vem sendo realizada? O que acontece quando séo transpostas as fronteiras entre o

racional e o sobrenatural?
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O material etnogréafico que obtive resulta da pesquisa de campo que realizei
de abril de 2013 — periodo em que adentrei no universo dos terreiros — a janeiro de
2015. Retornei ao campo em novembro de 2015, apos periodo em que residi na
cidade de Fortaleza-CE para cumprimento de créditos de disciplinas do doutorado.
O estudo, como ja sinalizei, foi desenvolvido em um terreiro misto de Umbanda e
Candomblé e um Conga de cura, definidos como espacos terapéuticos de cura e de
promocdo de saude sob a perspectiva religiosa. Os interlocutores desta pesquisa
séo, portanto, adeptos e ndo adeptos desses terreiros, que experienciam situagdes
de adoecimento e aflicdo e encontram nesses espacos religiosos a esperanca de
cura para seus males.

Optei pela pesquisa etnogréfica mediante a adocdo de entrevistas em
profundidade, conversas informais, observacdo participante (BEAUD & WEBER,
2007), com o uso sistematico do diario de campo, registros fotograficos e de
filmagem dos rituais de cura. Saliento, previamente, que, embora o objeto central
deste estudo seja a ‘doenca de feitico’, também busquei caminhar em diferentes
processos de cura e adoecimento ndo ‘diagnosticados’ como ‘mal de feitico’,
acreditando ser relevante a compreensao desses distintos modos de conceber a
doenca, seus aspectos e dimensdes para dispor sobre as diferentes experiéncias
vividas pelos individuos no seu processo saude-doenca.

Os dados etnograficos, as questdes e analises formuladas embasados nos
trés anos de trabalho de campo, além dos dialogos que procuro desenvolver com a
bibliografia de referéncia, estdo organizados, nesta tese, a partir da seguinte
sequéncia de capitulos:

No primeiro capitulo, “O Universo e os Personagens da Pesquisa”, descrevo o
universo da pesquisa e 0s personagens intrinsecamente nele envolvidos, buscando
descrever e refletir sobre o que ha de especifico nesses espacgos, pontuando as
resisténcias, os antagonismos, as relagbes e as representacdes religiosas que
constroem e legitimam esse universo.

No segundo capitulo, “A Experiéncia de uma Vitima de “doenca de feitico",
analiso o caso de uma vitima de adoecimento por feitico, identificando suas causas,
o itinerario terapéutico percorrido e os tipos de tratamentos que foi submetida, e as
implicacgdes e o significado da doenca sobre a pessoa que foi enfeiticada.

No terceiro capitulo, “Doenca, cura e uma sentenca de morte por feiticaria”,
abordo os objetos e receitas magicas nas a¢fes de viganca movidas por questao
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familiar, reitero a doenca com recurso a feiticaria e a suspeita de uma sentenca de
morte sobre o mandante, numa disputa por bens materiais, sequenciada por atitudes
de ameacas, eclosdo de doencas e maldi¢Ges, desveladas no cotidiano das relagdes
tensas pelos efeitos do aborrecimento transmitido pela magia de malquerenca.

No quarto capitulo, “Corpo e Doenca: aspectos da cosmologia amazonica”,
trato da tematica do corpo, evidenciando sua constru¢cdo na cosmologia amazénica
e de que forma a pessoa pode ser afetada por doencgas sobrenaturais que lhe
provocam alteragdes no corpo. Apresento as concepgdes socioculturais de producao
do corpo amazobnida, os habitos, as crencas e os cuidados que lhe sdo atribuidos,
associados a ideia de um corpo saudavel e livre de doengas. Fago mencgéo a alguns
casos de adoecimento por encantamento e suas diferentes interpretagoes.

No quinto capitulo, “Entre ‘pocdes’ e ‘magias’”, apresento trechos da trajetoria
de dois de meus interlocutores, Pai Salvino e Mae Vanda, sublinhando o percurso
por meio do qual ambos se tornaram pai e mae de santo. Privilegio narrativas que
abrangem momentos marcantes em suas trajetorias de sacerdotes, sobretudo o
desenvolvimento de relagdes com entidades sobrenaturais, entendidas por estes
interlocutores como seus ‘guias’. Elucido as peculiaridades de suas rotinas que se
desenrolam por invocagéo ‘magica’. Em primeiro plano, discorro sobre o modo com
gue se fizeram xamdas, analisando seus ritos de passagem, sacralizacbes e
itinerarios que os elevaram a condi¢cdo de pai e mae de santo, reconhecidos por

suas comunidades religiosas.
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| - O UNIVERSO E OS PERSONAGENS DA PESQUISA

"Langam-se poderes para prosperar e
poderes perigosos para retaliar ataques”.

Mary Douglas

Neste capitulo trato de descrever o universo da pesquisa e 0S personagens
que l|he s&o intrinsecos. Para compor o0 cendrio empreendi a observacéo
participante, realizei entrevistas e visitas exploratérias e sistematicas aos dois
terreiros ja citados. Entretanto, no intento de convergir para — e também divergir
das — andlises desses diferentes e iguais universos, de partida classifico,
simbolicamente, esses dois caminhos em: um mapeado e o outro cartografado™®.

Deste estudo sao personagens protagonistas pais, maes e filhos de santo,
adeptos e nao adeptos da religido, a comunidade do entorno dos terreiros,
institui¢cdes, intelectuais, comunidades tradicionais e outros. Busco descrever e
refletir sobre o que ha de especifico nesses espacos, pontuando as resisténcias, 0s
antagonismos, as relacdes e as representacbes religiosas que constroem e

legitimam esse universo.

1.1 Abrindo Caminhos

De inicio, importa salientar que néo tive a pretensdo de desenvolver, aqui, um
estudo sobre religido afro-brasileira, no sentido de discutir seus principios e
fundamentos. Todavia, ndo ha como se falar sobre doenca de feitico sem transitar
por concepcdes religiosas, pois €é nesse contexto que se encontram as
possibilidades de explicacées a respeito desse modo sobrenatural de adoecer e

sarar, fundamentadas em uma visao coerente do ser humano e o cosmos. Sendo

'® No percurso tracado para este estudo foi possivel compreender as formas simbdlicas distintas como esses
dois terreiros eram descritos e narrados. Sdo compreensdes nativas sobre esses distintos e iguais universos.
Considero o terreiro de Pai Salvino mapeado, por ser um local que se constitui por suas conexdes institucionais.
Como instituicdo filantrépica ha registro de sua casa formalmente em cartério, e pode ser encontrada em lista
telefbnica local, ocupa um espago urbano da cidade. Entdo o terreiro pode ser encontrado por um mapa de
registro formal. J& a casa de Made Vanda é encontrada por uma cartografia que se representa pelos
sentimentos, em que estdo plantadas esperangas possiveis. Ndo precisa de registros burocraticos, um conta
para o outro onde encontrou a solugdo para seu drama. Entdo, sua existéncia se constréi nos ‘rascunhos’
tragados no improviso, nas necessidades imediatas das pessoas que buscam superar as adversidades que lhes
chegaram no dia a dia.
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assim, entendendo que a manifestacdo dessa doenca, seus modos de interpretacéo
e a possibilidade de cura, estdo presentes em outros universos religiosos, por
exemplo nas igrejas pentecostais, e também nas instituicbes hospitalares,
mencionadas na introdugcdo deste texto, pelas falas dos meus entrevistados que
declararam a inabilidade médica para lidar com essa modalidade de adoecimento,
decidi realizar a pesquisa em terreiros de sacerdotes que se consideram pai e mae
de santo.

A rigor, inicialmente, eu temia a possibilidade de parecer estar fazendo uma
antropologia da religido, pois, diante do caminho percorrido, e o fato de pesquisar
doencas por enfeiticamento nos terreiros, talvez fosse considerado um indicio de
gue o estudo era sobre religido. Mas, como lembra Geertz (2012, p.16), “o locus do
estudo ndo é o objeto do estudo”, e o fato de que o antropdlogo nao estuda a aldeia,
mas na aldeia, ndo implica deixar de conhecer minimamente o que seja uma ‘aldeia’
ou pelo menos a ‘aldeia’ em que implica o estudo. Desse modo, este estudo é uma
tentativa de etnografar processos de adoecimento pelo feitico e a cura no ambito de
templos operados por sacerdotes de religides afro-brasileiras.

Assim, para tratar desta pesquisa € importante dizer que a constru¢do do
objeto aqui proposto sobre esta modalidade de adoecimento fisico-psiquico,
conhecida como doenca de feitico, s6 foi possivel a partir de minha imersdo no
universo dos terreiros de Umbanda e Candomblé, na cidade de Macapa,
especificamente na Associacdo Beneficente do YI& da Oxum Apara’’ e no Conga de
Cura e Caridade da Dona Maria Mineira'®. Considero que essas trilhas foram
indispensaveis a aproximagdo da complexidade que atravessa meu objeto de estudo
situado na fronteira do humano e ndo humano, envolvida de um substrato cultural
das representacdes da crenca de que partiiham o doente, a sociedade e o0 proprio
Xamad, e a composicdo de uma tessitura analitica capaz de atender as
peculiaridades desse esforgo investigativo.

Nesse movimento da ‘aventura da pesquisa’, o estudo tenta ser uma
etnografia, no sentido que lhe confere Geertz (2012, p.15): uma descricéo

interpretativa do “fluxo do discurso”, procurando preserva-lo e “fixa-lo em formas

Y Templo religioso dedicado as religides de matrizes africanas como o Tambor de Mina, o Candomblé e em
alguns momentos a Umbanda. Tem por finalidade organizar o segmento de religiosidade de Matrizes Africanas
em Macapd/AP, tanto da parte juridica, através da organizagdo das InstituicBes, quanto de associagdes e
outros.

'® Centro religioso umbandista dirigido pela m3e de santo Vanda de Oliveira.
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pesquisaveis”; na maior parte é, também, uma descricdo “microscépica”’, sendo
redigido por uma densidade de descricdes e analises. Exponho a narrativa desse
percurso etnogréafico enfocando os discursos (praticas de sentidos) produzidos nas
relagdes e experiéncias sociais estabelecidas com meus interlocutores em territorios
de praticas magicas e crengas de representacfes simbolicas.

No dizer de Geertz (2012, p.15), ao se orientar por uma descricdo densa, 0
antropdélogo é capaz de apurar “assuntos extremamente pequenos” [...] “em
contextos muito obscuros”, e assim revelar os “imponderaveis da vida social”,
permeado de ‘surpresas’ para a interpretacdo de uma realidade mais ampla.
Acolhendo tal ideia, situo meu estudo sobre formas misteriosas de adoecer e sarar
por feitico, nas duas dimensdes instigadas por Geertz. Na primeira, 0 assunto feitico,
restrito aos tabus de algumas religibes, ganha abrangéncia em um contexto
sociocultural como o da Amazobnia, em que a relacdo cotidiana com a mata, com 0s
rios, com os mitos e suas simbologias constroi reflexdes e elabora saberes que
obedecem a uma ldgica diferenciada do padrdo de producéo da ciéncia. Os saberes
na sociabilidade amazonica se encontram em formas de organizacdo social
pautadas por uma profunda articulagio entre natureza e cultura (ROUE, 1997). Seu
sistema de conhecimento se aproxima do que Lévi-Strauss denomina de ciéncia do
concreto, mencionando a utilidade préatica de saberes que se distinguem dos da
ciéncia. A segunda dimensédo se torna visivel quando se percorre esses contextos
em que transitam essas praticas e suas crencas. Tais dimensdes foram
imprescindiveis para tornar o objeto percebivel no campo das andlises mais
abstratas, em que o ethos da interpretacdo de mundo das pessoas afetadas por
feitico enfatiza os aspectos simbdlicos detectados através das verbalizagbes de suas
crengas e mitos, e também da observagéo de suas praticas e rituais de cura.

Conferindo importancia ao modelo de etnografias antropolégicas, método bem
sistematizado por Bronislaw Malinowski (1976), o ato de etnografar os percursos e
as praticas terapéuticas de cura nos terreiros, apoiado na observagéo participante,
conferiu-me, nesta pesquisa, ndo somente 0 uso e a apropriagao de um instrumento
fundamental para a produgéo dos dados e registros das situacdes que puderam ser
observados in loco, mas também a construcdo, a busca do conhecer, marcadas por
sutilezas; por pequenas descobertas; desvendamentos que vao se fazendo numa
dindmica nao determinada pela pesquisadora, que s6 se faz possivel no encontro

entre 0s sujeitos do estudo e o sujeito que investiga. Nesse sentido, a pesquisa €, de
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fato, uma ‘construcéo artesanal’ *°

gue vai se tecendo, aos poucos, ho emaranhado
dos fios que ligam teoria e método.

Na relacao de ‘estranhamento’ e do ‘fazer artesanal’ desta pesquisa, esforcei-
me para estabelecer, metodologicamente, condi¢cdes de igualdade discursiva,
embora reconhecendo as assimetrias culturais e sociais entre esta pesquisadora e
seus interlocutores (VIVEIROS DE CASTRO, 2002). Busquei promover um
alargamento do conhecimento sobre as concep¢bes de mundo presentes nas
culturas dos terreiros afros, utilizando um ‘truque’ ensinado por Malinowski: o de que
o antropélogo deve se dispor a passar longos periodos na aldeia dos grupos
estudados, acompanhar suas atividades, aprender a lingua nativa, observar com
precisdo o que falam e dizem a fim de absorver seus valores e sentimentos.
Fazendo uso desse “manual de feiticeiro”, como diz Vagner Silva (2006, p.25), e
imbuida pelo campo magico, evoquei o0 ‘espirito’ do pesquisador e me aventurei a
aprender sobre o campo, como “principiante, sem nenhuma experiéncia, sem roteiro
e sem ninguém” que pudesse me auxiliar (MALINOWSKI, 1976, p.23), “imagine-se
vocé leitor, sozinho numa praia deserta...” (SILVA, 2006, p.26).

Meus deslocamentos etnograficos para o campo, onde convivem meus
interlocutores, somente foram possiveis mediante a construcdo de diferentes
“canoas” (SILVA, 2006). Nas reflexdes construidas por este autor, ‘canoas’, também
conhecidas por catraias ou barcos, sao transportes possiveis de se ‘aventurar mar
afora’, no sentido aqui metaférico simbolizam as estratégias de aproximacgao
daqueles que se deseja observar no campo. Foram as ‘canoas’ que me guiaram
geogréfica e culturalmente em direcdo aos itinerarios terapéuticos de cura,
elucidando a arena de possibilidades socioculturais de opc¢des terapéuticas desse
campo que me era tdo estranho, no sentido de suas simbologias, fé e religiosidade.
Nessa “viagem xamanica” (DA MATTA 1991, p.150), empreendi aproximagdes e
envolvimentos com a rotina dos terreiros, bem antes de realizar a pesquisa de

campo. Conforme Vagner Silva (2006, p.27),

0 envolvimento com o campo pode inclusive comecar antes do
desembarque do antrop6logo em “sua aldeia” e prosseguir mesmo
guando ele ja a abandonou. O campo ndo é somente a nossa
experiéncia concreta (mesmo se esta fosse mensuravel de forma téo
objetiva) que se realiza entre 0 projeto e a escrita etnografica. Junto

% Conforme indicacbes apresentadas por Mills. C. W. A Imagina¢do Socioldgica. Rio de Janeiro:
Zahar, 1975.

34



a essa experiéncia, o “campo” (no sentido amplo do termo) se forma
através dos livros que lemos sobre o tema, dos relatos de outras
experiéncias que nos chegam por diversas vias, além dos dados que
obtemos em “primeira mao”. Projeto de pesquisa, trabalho de campo
e texto etnografico ndo sédo fases que se concatenam sempre nessa
ordem e de forma linear. Na pratica essas etapas sdo processos que
se comunicam e se constituem de forma circular ou espiral.As vezes
€ somente no final da pesquisa que se encontra 0 que se procurava.
Também pode acontecer de, ndo se encontrando 0 que se procura,
“remodelar-se” o texto, de modo a valorizar o que se encontrou.

De fato, minha experiéncia investigativa com 0 campo desta pesquisa
comecou bem antes do trabalho de campo situado em territdérios de praticas
religiosas de cura e do encontro com 0s ‘nativos que la habitam’. Sob esse ponto de
vista, o campo se ampliou, inicialmente, por meio de leituras bibliograficas sobre a
tematica de estudo, dos relatos e experiéncias vividas por pessoas que
experimentaram as curas magicas e das trilhas tragadas em busca de me aproximar
dos xamas e suas experiéncias religiosas e, por fim, cheguei aos terreiros de
Umbanda e Candomblé.

Entender o universo cultural da populagdo amazodnida instigava minhas
reflexdes had muito tempo. Na condi¢cdo de ‘nativa’ desse espaco, semelhante a
outros amazonidas, cultivo estreita ligagdo com essa cultura; uma relacéo afetiva
que esta presente no imaginario coletivo, com suas crencas populares de cura, sua
ciéncia caseira presente na reza das benzedeiras, no dom milagroso dos pajés, no
manuseio das ervas, no poder de suas encantarias e feiticarias presentes nas
matas, nos rios, em intima relagdo com a natureza.

Embora apenas recentemente, no doutorado, eu tenha direcionado minha
atencdo para desenvolver uma pesquisa sistematica sobre o sistema cosmoldgico
dessa regidao, mais especificamente da populacdo amapaense, cuja cosmologia
postula o reconhecimento da existéncia de seres encantados com poder de afetar as
condi¢cdes humanas em suas varias dimensdes da vida, principalmente a de saude,
meu primeiro contato com as praticas de cura religiosa ocorreu em 2009, durante a
pesquisa de mestrado em Politicas Publicas e Planejamento, quando investiguei as
condicOes de saude e trabalho de Agentes Comunitarios de Saude.

No percurso daquela pesquisa, acompanhando o trabalho dos agentes de
saude no interior das relagdes comunitarias, deparei-me com um mundo de

religiosidade que se processava no cotidiano de trabalho dos agentes de saude.
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Nesse cotidiano afloravam os dilemas entre a cura pela reza e a cura pelo remédio,
melhor dizendo, a comunidade utilizava os remédios receitados pelo médico, mas
em paralelo ao tratamento alopatico recorriam as pocdes e receitas de curandeiros
da regiao.

Empenhada em conhecer as formas de mediagdo no encontro das duas
medicinas — a biomédica e a popular —, no contexto de trabalho desses agentes
comunitarios, e como lidavam com esses diferentes saberes na comunidade
atendida, em minha dissertagéo de mestrado problematizei os efeitos da ‘reza’ como
ferramenta de cura. Na ocasiao, realizei entrevistas com pacientes atendidos pelos
agentes de saude que utilizavam as praticas de saude tradicional e com curandeiros,
procurando compreender a relacdo entre a fé e a cura, como ‘espacos’ ocupados
pelo sentido magico® do que se entende por salide/doenca e processos de cura.

Na referida dissertacdo também adotei como foco de analise os relatos dos
préprios agentes comunitérios sobre o encontro e conflitos entre a saude tradicional
e a institucional. Observei que, diante da discordancia existente entre os preceitos
das duas medicinas, muitas vezes esses profissionais, em seus processos de
adoecimento, declararam também utilizar essas préticas de cura. Eles faziam
referéncia ao tratamento por eles caracterizado natural ou alternativo, tanto pela
possibilidade de promover a ideia de saude na comunidade quanto pelo sentimento
de fé que também os envolvia, como parte dessa comunidade. Foi nessa
‘encruzilhada’ de diferentes saberes de cura que me senti instigada a iniciar estudos
para a fase de doutoramento nessa area.

Convicta do interesse pelo tema, depois de terminada a pesquisa de
mestrado retomei 0s contatos com alguns curandeiros presentes nessas
comunidades. Meu propésito era fazer um mapeamento desses médicos tradicionais
e de compreender os tipos de servi¢o de salde que ofereciam a comunidade e quais
eram as formas de manifestacdo dessas praticas na cidade de Macapa-AP. Algumas
vezes, como estratégia de aproximacdo, recorri aos seus saberes para tratar

guestdes de saude pessoal.

% Conforme diz Lévi-Strauss em “O feiticeiro e sua magia”, a eficacia da magia estd na cren¢a na magia. Pouco
se deve perguntar sobre o uso de pogdes, canticos e outras praticas do xama. O feiticeiro cura quando virou
objeto de consenso: a sociedade sabe (e quer) que ele cure, o doente cré na cura e, por fim, o préprio feiticeiro
acredita na sua magica. ( LEVI-STRAUSS, 1975).
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Na ‘trilha’ desses curandeiros tive a oportunidade de conhecer um conjunto de
ideias e praticas locais relacionado a doengas consideradas nao naturais, além de
ter presenciado um ritual de purificacdo e cura por um pajé, oriundo da localidade de
Ilha do Furo, municipio de Afua, no estado do Para. Esse pajé foi solicitado por outro
curandeiro para ajuda-lo no tratamento de um homem atingido por um tipo de
encantamento que lhe provocava perturbacdes e o fazia tentar se jogar no rio e se
perder na mata. O pajé era reconhecido por possuir o poder de atuar nessas
guestdes; um grande conhecedor de perturbacbes da alma provocadas por
‘espiritos’. Esse episodio, ocorrido em janeiro de 2011, em Macapa, foi meu primeiro
contato com situacdo de encantamento por praticas de feiticaria. Segundo o pajé, o
homem foi atingido por ‘coisa feita’, de ordem amorosa, com material retirado do seu
corpo — pelos pubianos. Na intervencao espiritual, feita em favor do atingido pelo
mal, o pajé obrigou a entidade responsavel pelo feitico a desfazer o maleficio ‘sob
pena de ser acorrentado no fundo do rio’.

A dimensado etnogréafica desse episédio, que muito pode revelar sobre a
concepcdo local do uso de tratamentos alternativos e concepgcfes de fé e
religiosidade serviu como objeto de reflexdo de minha parte. Inquieta com essas
informacdes que fui acumulando, decidi retomar as literaturas sobre as concepg¢des
de saude presentes na cultura amazbnica. Desde entdo, passei a interagir com
alguns praticantes de cura e foi possivel sistematizar entrevistas e participar de
alguns rituais e tratamentos de cura.

No ano de 2013, quando me submeti & selecdo do doutorado, eu ja tinha em
mente as dimensdes conceituais e empiricas para a proposta do projeto. De inicio,
projetei a pesquisa para junto de rezadeiras (0s), erveiros (as), parteiras,
curandeiros (as) que residissem nos bairros e comunidades rurais da cidade de
Macapé. Foi no interior do campo académico, nas aproximag¢des com as disciplinas
do curso que o campo etnogréfico iniciou seu processo de ‘remodelagem’. Dai,
outras questdes foram surgindo, por exemplo a minha chegada aos terreiros — para
funcionar como um locus empirico e delineamento de um melhor recorte para esta
tese.

Quero salientar, as avessas do que relatou Rita Amaral em entrevista a
Vagner Silva (2006, p.31), sobre pesquisadores que vao ao campo “tentar ver uma
coisa e véem (sic) outra e sdo obrigados a estudar aquela”, que ao me ‘ambientar’

nos terreiros tentei me aproximar de pessoas que buscavam ser curadas de
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doencas definidas como de ordem natural. Minha pretensdo era discutir sobre o
encontro, a convivéncia das duas medicinas: a tradicional e a cientifica, no trajeto
das terapéuticas religiosas de cura, mas no caminho encontrei doencas de
dimensbes ‘sobrenaturais’, ndo aceitas e nem explicadas pela ciéncia médica.
Entdo, diante do novo objeto, foi necessario escolher categorias analiticas e
construir bases conceituais com a finalidade de elaborar a nova problematica de
pesquisa. Assim, o texto foi sendo ‘remodelado’ pela prépria caracteristica do objeto
e do grupo social no qual se apresentava, e passei a ‘espiar esse outro modo de
adoecer e sarar.

Pude vislumbrar o reflexo desses males sobre o cotidiano dos personagens
desta pesquisa: de um lado, os dilemas enfrentados por quem acredita sofrer a

‘demanda®’’

— desconhecimento do infortanio, suspeitas e desconfortos gerados em
torno de parentes, amores e pessoas proximas, como 0S possiveis mandantes do
feitico; do outro, significava descortinar ‘segredos’ e informacdes indiretamente
‘proibidas’, capazes de comprometer a seriedade do terreiro. Tantas idiossincrasias
implicaram, nesse campo, dificuldades e desafios, a partir dos quais foi preciso
desenvolver habilidades para lidar com eles.

Conforme ja mencionei, minha entrada nos terreiros aconteceu,
posteriormente, ao participar de um evento, em marco de 2013, intitulado ‘As
religibes Afro-Amerindias e as comunidades quilombolas; seus encantos e seus
sincretismos’, que teve como objetivo discutir a intolerancia religiosa contra as
religibes de matriz africana, rechacadas, principalmente, pela forte ideologia da
denominada ‘teologia da batalha’ espiritual disseminada pelo universo evangélico,
com forte poder midiatico e politico.

A participacdo nesse evento ou ‘convencdo de bruxos’, assim denominada
pelos palestrantes, ndo foi somente o ponto de partida para minha imersao no
campo, mas também me possibilitou as primeiras aproximag¢des com a comunidade
religiosa. Os encontros, reunides com o0s organizadores, pais e maes de santo e
membros dos terreiros, a vivéncia dos acontecimentos que antecederam o evento, a
participagdo nos ‘bastidores’, nas ‘cenas’ e ‘performances’ acionadas nos ritos de
interacdo na relacé@o politica e religiosa, foram decisivos para o estreitamento dos
lacos de amizade e afeto que passei a manter com o povo de santo de Macapa.

21 .. . .
Ataque espiritual direcionado a uma ou um grupo de pessoas.
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A partir dessa ‘convencao’, a Associacao Beneficente do YIé da Oxum Apar4,
representado pelo Pai de Santo Salvino de Jesus, se impds como 0 meu campo de
pesquisa. Desse modo procurei constituir contatos a partir do terreiro visitado, e dele
ir a outros pertencentes a sua rede social, ou de conhecimento do pai de santo. A
indicacdo dos afro-religiosos, de terreiro ou de possiveis pessoas que trabalhassem
na ‘pena e maracd’ foi outra maneira que utilizei na busca de curadoras e curadores
e dos percursos da cura. Foi nesse ‘intercambio’, mantido com outros terreiros, que
cheguei ao ‘Conga de Cura e Caridade da Dona Maria Mineira’, representado por
Mé&e Vanda.

Dessa forma, para o objetivo desta pesquisa os dados etnograficos foram
colhidos nesses terreiros, configurando-se a porta de entrada no campo. A
experiéncia de aproximacgao foi reveladora do esbo¢co do objeto, permitindo-me
redesenhar os contornos desta pesquisa® e o tracado da metodologia do trabalho
de campo. Como ja mencionei, esta tese tem como eixo central desenvolver um
estudo sobre a ‘doenca de feitico' como um modo sociocultural de adoecer e sarar,
na cidade de Macap4, local onde as formas de manifestacdo e tratamento dessa
experiéncia simbdlica sdo orientadas por uma concepgdo cosmoldgica do universo
amazonico, tecidas pela relacdo do sujeito com sua cultura e natureza.

Estou ciente de que uma investigacéo cientifica nunca é facil, especialmente
guando se estuda um universo religioso em que suas estruturas fundamentam-se no
segredo e na condi¢do hierarquica, ou seja, uma acao tipica concebida por grupos
marginalizados na relacdo com a ordem social. A entrada no campo “[...] muito
depende do pesquisador, da sociedade que ele estuda e das condi¢ées em que tem
de fazé-lo” (EVANS-PRITCHARD, 2005, p. 243). Para ‘escavar’ nesse universo tive
que ir aprendendo a lidar com os personagens da pesquisa ao longo de seu
desenvolvimento, escolher as palavras para poder explicar o que era o estudo, o que
eu fazia e por que, para ter permissao de realiza-la no local. Mesmo assim as
pessoas ficavam muito desconfiadas no inicio, sobretudo por se tratar de religides
gue sao historicamente alvo de perseguicdes e discriminagodes.

Para evitar constrangimentos, nos tempos iniciais desta pesquisa evitei fazer

anotacdes ou ficar com caderneta a mao em campo, fazendo-o assim que tivesse

22 . . e e e . . . .

Ao propor este estudo minha intengdo inicial era fazer a pesquisa junto a rezadeiras, erveiros e curadores
(as) que atuassem nas comunidades e bairros da cidade de Macapd/AP, que ndo estivessem vinculados a
religido.
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chance. Posteriormente, ja familiarizada com os terreiros, pude utilizar maquina
fotogréafica e filmadora?®, além das conversas informais com os participantes e
realizar algumas entrevistas. As pessoas tendem a ndo se sentir a vontade, tendo a
sensacgao de que estédo sendo vigiadas, e isso, de certa forma, causava desconforto
a elas e a mim. Isso ocorre, principalmente, em relagdo as pessoas que vao aos
terreiros e temem pela violacdo da privacidade de sua identidade e dos motivos que
as levaram aquele local. Isso me fez entender porque, as vezes, o ritual de pena e
maraca, em Macapa, se diferencia na questao da privacidade, considerando que por
esses terreiros transitam pessoas conhecidas, pois a cidade é ainda
populacionalmente pequena.

Para estabelecer empatia fiz diversas visitas aos terreiros, participando de
varias sessoes espirituais, de festas e comemoracdes. Desde 2013, quando passei
a frequentar o terreiro de Pai Salvino, venho contribuindo para a elaboracdo e o
monitoramento de seus projetos sociais junto a Secretaria de Assisténcia Social do
Estado. A associacdo do ‘YlIé Axé da Oxum Apard’ recebe financiamentos para
desenvolver projetos sociais junto a comunidade do entorno do terreiro. Por meio de
Pai Salvino cheguei a Mae Vanda, outra interlocutora de grande relevancia para esta
pesquisa. Pai Salvino ndo s6 me aproximou de M&e Vanda, mas também me
possibilitou contatos com Pai Antonio, umbandista e residente na casa de Pai
Salvino.

Apesar dos ‘segredos’ e dos cuidados que o grupo social escolhido
estabeleceu na transmissdo do conhecimento sobre a cosmovisao terapéutica, no
trato dos infortinios pesquisados, considero que a abordagem sobre cura e
religiosidade me foi facilitada, em parte, pela aceitacdo no terreiro de Pai Salvino e
pela influéncia que este sacerdote exerce junto ao ‘povo de santo’, seus adeptos e
nao adeptos na cidade. Pai Salvino € um homem publico, 0s eventos em seu terreiro
geralmente tém ampla divulgacdo na midia local. As procissdes e festas religiosas,
principalmente as de santos populares tém parte dos cultos e cerimbnias realizados
em seu templo religioso, e por isso a sociedade local representada tanto pelos
segmentos religiosos quanto pelos governantes, politicos e populares adeptos e ndo

adeptos da religido sao personagens intrinsecos no cenario deste estudo.

23 . . . . ~ , . e . .

Na casa de Pai Salvino hd um calendario de festas e comemoragdes préprias da religido e assim passei a
gravar e fotografar, nesses dois anos, todos os eventos do calendario desenvolvido por esse terreiro. Passei a
sistematizar o material e criamos um acervo, antes ndo existia, para essa casa de culto.
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O que procuro apresentar aqui € um olhar, um angulo, uma perspectiva ainda
inexplorada sobre um modo de viver e de pertencer a cultura amazonica, presente
na atualidade regional da cidade de Macap&. Neste estudo sobre crencas em
feiticarias, os mistérios da vida se expfem com naturalidade. O numinoso
acompanha as experiéncias do cotidiano dos que percorrem o0s itinerarios
milagrosos dos espagos magicos, pois nesses espacgos as pessoas nao se separam
da natureza tdo bem preenchida pelo rio, pela floresta, por uma geografia do
esplendor, da tropicalidade da qual emana a exuberéncia césmica do simbdlico e do

imaginario.

1.2. O Terreiro e sua rotina

O dia amanhece e as portas dos terreiros se abrem. Mae Vanda e Pai Salvino
sabem das muitas questdes que lhes chegam cotidianamente, e sendo assim se
preparam para enfrenta-las consultando seus oraculos, se revestindo das oracgoes,
dos rituais liturgicos, e depositando as obriga¢cfes didrias aos seus guias e 0rixas,
sabendo que algumas ou muitas pessoas virdo procura-los. Escutardo historias de
males, de amor, de traicdo, de problemas familiares, financeiros e todo o tipo de
sorte da vida de seus frequentadores. Escutardo pedidos de ajuda para essas
situacdes. Também terdo de aconselhar aqueles que estdo em busca de superar
suas crises financeiras, de recuperar um amor perdido, de reaver um emprego, de
alcancar o equilibrio emocional ou mesmo seus lagos sociais e morais. Muitos
chegardo simplesmente pelo acolhimento espiritual, por uma desconfianca de ma
sorte, uma doenca que nao sara. Para reverter esses sofrimentos meus
interlocutores se revestem das rezas, milongas, mandingas, consulta oracular,
prescri¢cdes, realizacdo de rituais, jogo de buzios, atividades rotineiras em suas
praticas religiosas.

Como pude observar em algumas ocasides de rotina nesses dois terreiros, a
complementaridade entre a reza e a ‘técnica’ associa-se a ‘fé’ de quem busca a
magia. Mae Vanda me explicou que, as vezes, chegam a sua casa pessoas dizendo
gue estdo sentido determinadas sensacdes, dores ou outros desconfortos que néo
sabem explicar. Ela sempre procura acolher essas pessoas, indagando o modo com
que a situagdo sentida comegou. Ao ouvir a ‘historia’ da pessoa que a procura tem
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condicOes de identificar suas ‘crises’ e entdo faz uma reza, benze e Ihe oferece
determinada bebida liquida, as vezes um cha ou mesmo agua com gotas de liquido
de erva de melissa. Antes de qualquer esboco de acdo da mée de santo, as vezes a
pessoa ja se diz aliviada, sem nenhum sintoma anterior. Mde Vanda analisa a

situacao, faz severa admoestacdo, mas com muito bom humor.

As pessoas vivem momentos de muitas dificuldades. O erro é achar
qgue tudo que sente é coisa do outro mundo. Quando vem aqui, ha
verdade eu vejo que ela tem é aflicdo por alguma situagdo que
procurou, sim! A pessoa procura problema e depois quer que a mée
de santo resolva rgpido. Mas tenho experiéncia da vida e também
lido bem com as histerias e ansiedade, sabia que antigamente eu
dava muita 4gua com acucar (risos), mas agora nao pode né? Ja sei
gue algumas podem ter doencas doces como o diabético e ter um
piripaque. Isso te faz ver que nem tudo € pro santo. As pessoas nao
guerem passar suas dificuldades, até Cristo passou! N&o, elas
guerem logo tudo resolvido e pensam que a gente faz milagre de
tudo. S6 Deus faz milagre e ele pde a prova a nossa paciéncia,
nossa devocao. Elas querem incomodar os guias por tudo, eu digo e
chamo atencdo mesmo sobre essas histdrias de ndo ter nada e
guerer resolver pela acdo dos santos. Nao, eu mando vim de noite
participar do trabalho pra levar um passe, que tira da cabeca dela as
bobagens, os pensamentos em vao. Eu digo que os problemas vem
na vida de todo mundo, entdo eu mando rezar pra Deus ajudar e ndo
ficar dizendo que € isso ou aquilo quando néo é (risos). (Trecho de
entrevista realizada com Mae Vanda, em janeiro, 2016).

As situacOes expostas por Mae Vanda, no cotidiano de seu terreiro, tipificam
muito bem a ideia relacional entre dois mundos — o visivel e o imaginal — imbricados
em uma convivéncia cotidiana e explicativa do mundo. De outra forma, seus
atendimentos se estendem a questbes menos complexas, como rezar sobre uma
crianga com ‘quebranto’ ou de um adulto com a ‘carne rasgada’. Este Ultimo
procedimento consiste de uma terapia de massagem, seguida da benzecao de
‘costura’. Presenciei a terapéutica em um homem de 43 anos, trabalhador de area
de garimpo. Ele me disse que laborava na limpeza dos cascalhos que saem das
maquinas quando revira a terra para apuracdo do ouro, e devido ao esforco
repetitivo ‘sentiu sua carne da costa se rasgar’, entédo veio até a cidade em busca de
um especialista para esse tipo de tratamento.

Para o tratamento, Pai Salvino primeiro recorreu a reza, e colocando a mao
sobre o local enfermo com a outra pegou uma agulha com linha e iniciou 0 método,
reproduzindo gestos de quem esta costurando o local doente. No caso, 0 paciente

acredita que de fato sua doenca esta sarada por ter tido a ‘rasgadura’ costurada.
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Nesse procedimento, foi utilizada a banha da cobra sucuriju. Em toda a regido norte
do Brasil esse produto é muito cobi¢cado, e a procura ocorre por sua eficiéncia em
tratar rachaduras de pé, pele seca de diabéticos, cicatrizes profundas, determinados
cortes da pele e também rugas faciais. O sacerdote me explicou que esse tipo de
cobra, ao ser cortada tende a se ‘colar’, a reconstituir-se, pois é resistente a
materiais perfurocortante.O local ‘rasgado’ é friccionado com a banha, as vezes, a
depender do grau de ‘rasgadura’, é aconselhado tomar as gotas do 6leo derivado da
banha amolecida.

Lucia me contou que suas idas ao terreiro de Pai Salvino iniciaram devido a
‘palpitacdes’ que sentia. Segundo ela, os remédios ‘passados’ pelo médico em nada
resolveram e continuou a sentir as alteragbes. Imediatamente, resolveu procurar
outro jeito para se tratar. Relatou-me que sempre foi uma mulher muito nervosa,
alterando-se por ‘qualquer coisa’, e a melhora ocorreu quando iniciou o ‘tratamento’
no terreiro. O remédio indicado para suas palpitacdes foi a ‘mistura’ de folhas de
maracuja, espinho branco e ‘grelinhos’ de jambu que néo ‘treme’, fervidos em
determinada quantidade de agua. E um cha que deve ser tomado vérias vezes ao
dia até que a pessoa sinta que expeliu uma espécie de ‘vento’ que se localiza
debaixo da palpitacdo. Embora Lucia tenha sido advertida sobre o fato de ter uma
doenca perigosa, admite a diminui¢do das palpitacdes, mesmo quando se aborrece.

Dona lIraci, de 64 anos, foi acometida de um ‘derrame’, e por se julgar muito
nova para ter sido vitimada pela doenca decidiu parar a fisioterapia recomendada
por sua médica. Segundo lIraci, o tratamento seria muito ‘chato’, ndo se sentia feliz
com aqueles exercicios repetitivos, e ‘endireitar’ sua boca ‘torta’ que a ‘enfeava’ —
sequela de desvio de boca provocada pelo AVC — era seu principal objetivo. Ela
soube, na clinica do tratamento, que a reversdo das sequelas levaria algum tempo.
Entdo, julgando que n&o havia melhorado nada com a fisioterapia, Iraci soube dos
remédios preparados por Mae Vanda para esse mal. E ela narrou-me o

procedimento terapéutico e os ‘ingredientes’ nele utilizados:

O que mais me incomodava era a minha boca torta e mole, eu falava
meio assim parece crian¢a que ta falando. Ai isso eu ndo aceitava e
meus filhos diziam pra eu ter calma, s6 que eu ndo tive. O resto ta
tudo bem comigo. Ai quando eu cheguei |4, ela (mae de santo) fez as
friccdo e benzimento. E parecia que eu tava sentindo caimbra,
caimbra e quando ela soltava aquilo ia desaparecendo e me aliviava
da boca pro lado torta. Eu vim, vim e muito tempo depois j& falava
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melhor a lingua tava quase normal como antes. Ela usou em mim os
remeédios caseiro, melhor coisa mana, ela socava essas plantas dai
do lado da casa dos cabocos dela, eu vi folha de pirarucu, a casca do
breu branco, o resto néo vi, e botava em cima massageando,rezando
e com fé olha agora vé o resultado. E eu que ia ficar um temp&o
nessa fisioterapia? Eu ndo! Aqui foi um santo remédio. Eu sou
catdlica, vou na igreja dos crentes e gosto, mas aqui foi um santo
remédio (risos). (Entrevista realizada em fevereiro de 2014)

Outro tratamento procurado no terreiro é para a ‘esipla’. Seu Tito, de 71 anos,
filno de santo, amigo frequentador da casa de Pai Salvino, presta servicos para
tratar a erisipela, doenca muito associada a feiticaria. Disse-me ele que as pessoas
chegam com a certeza de que a doenga seria um feitico, pela forma que se
manifesta e as caracteristicas apresentadas. Conhecida popularmente como febre
de Santo Anténio, a ‘esipla’ é explicada por seu Tito como doenca provocada pela
falta de circulacdo do sangue. Se a pessoa fica muito parada, anda pouco, se
acocora continuadamente e ndo deixa o sangue correr, produz uma espécie de
inchago duro que se estabelece, geralmente nas pernas. Nesse processo, a pessoa
sente as pernas pesarem, incham e o lugar afetado vai ficando preto e depois
deformado pela ferida ali produzida. Considerei interessante outra informagao dada
por seu Tito, a de que a manifestacao da erisipela esti associada a pessoa que tem
‘chulé’, ‘frieira’ ou ‘cobreiro’ no pé. Ele me explicou o procedimento que usa para

tratar a moléstia e a reza que acompanha:

Ela é quente, entdo eu benzo com uma oragdo que eu tenho. Ai eu
vou rezando e lavando a esipra e tirando as peles que solta com uma
tesoura e gosto de usar gases brancas que é queimada e tu vai
limpando e rezando e cortando e enxugando. Tem que ter a
paciéncia, por isso quando trato eu marco o dia sempre de manh3,
hora de a pessoa tomar banho vestir a roupa limpa, tomar um bom
café pra ficar pronta pra o tratamento, de tarde eu ndo gosto, € muito
quente. Eu também mando suspender todo o remoso. O peixe de
pele nem pensar, tipo de caga que aqui se gosta muito de comer néao
pode, o camardo ndo também, nem pato e galinha também tem que
evitar. Dependendo de como ta a ferida eu uso a goma da tapioca
feita uma papa, a folha do pirarucu que rapido ingilha e seca, eu
gosto do grude da tartaruga eu sempre encomendo pra isso. A reza €
com fé, eu digo pra pessoa se ela tem fé vai ficar boa. Rapidinho ela
fica boa (Entrevista realizada em marco de 2014).

A reza, oragao ou benzimento tem funcgéo terapéutica coadjuvante em todo o
processo de tratamento elaborado por pogdes, chas de plantas, banhos, emulsfes e

misturas. Sado liturgias consideradas indispensaveis no procedimento de cura
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respaldadas pela fé, como anunciadas nas diversas falas aqui elencadas. A oracao
acompanha a friccdo, massagem, a tesoura cortando, a agulha costurando. Os
gestos sao desenvolvidos tanto em adultos quanto em criangas. S&o repetitivos de
outros procedimentos iguais aquele para retirar quebranto, o mau-olhado, espinhela
caida e outras mazelas.

O universo desses dois terreiros, posso assim dizer, se assemelha por sua
abundéancia de simbolos e complexidade ritual que envolve uma variedade de
elementos socioculturais. Esses universos religiosos de saude ocupam um lugar
significativo na esfera da vida social da cidade amapaense, suas representacdes de
cura, referentes as entidades espiritas, atuam nas praticas da vida cotidiana de seus
adeptos e ndo adeptos.

O universo desses terreiros, portanto, estd no dominio das intervencdes
magicas, nas diversas formas de interrogar e intervir nas trajetérias das pessoas que
procuram o terreiro, de desvendar o oculto, de perceber e manipular o corpo, de
alterar os sentimentos e as vontades; nele habitam os problemas essenciais dos
individuos, as angustias perante as adversidades da vida, a relacdo de
dependéncias humanas, o conhecimento do passado, do presente e do futuro. O
terreiro ndo € um ‘caminho’ para Deus no sentido da cosmologia religiosa, mas uma
forma de convivéncia com a purificagdo, o misticismo e a transcendéncia de seus
santos, orixas e caboclos.

Na concepc¢do classica de Durkleim (1996, p.9), a religido seria “uma coisa
eminentemente social”, o principio e o fim de uma relacdo com a vida, sua dimensao
espiritual € povoada de mitos, recoberta de superticbes, de emotividade, um
caminho ou percurso para além do eu humano, de carater simplista, teologal e
mistico, capaz de ‘diluir’, ‘solucionar’ e ‘encaminhar’ os ‘dramas’ mais corriqueiros da
vida humana, alias, “foi a ciéncia e ndo a religido, que ensinou aos homens que as
coisas sdo complexas e dificeis de compreender”

O saber adquirido de uma longa tradicdo, o propésito da escuta e do
aconselhamento, a disponibilidade de tempo e a importancia dada a cada caso que
chega ao terreiro diminuem as distancias sociais e morais, entre outras. Destaco

aqui o depoimento de M. Paulo®, que encontrou no terreiro de Pai Salvino o

** Paulo reside em Macap4, tem 51 anos, hoje é um adepto no templo religioso de Pai Salvino.
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acolhimento necessario para um problema que classificou de ordem ‘moral’ e muito

o afligia em suas relagbes sociais:

Eu fui casado por sete anos e tenho dois filhos, minha separacdo se
deu por outro relacionamento com um homem e tive muita
dificuldade de assumir esta relacdo, foram conflitos pessoais de
minha prépria aceitacdo, além de ter que enfrentar o descaso de
minha familia e amigos. Fiquei em depressao, desenvolvi ansiedade
e fiquei dependente de remédios controlados. Ninguém me entendia,
ndo queriam saber de meus sentimentos e sO recriminavam e me
diziam que eu procurei aquela situacdo, tinha deixado o certo por
uma vida imoral. Mas nao era assim, sofri demais pela minha familia,
meus filhos especialmente e também por minha ex-mulher. Eu voltei
para na primeira tentativa de assumir este relacionamento, mas as
coisas ja ndo eram mais como antes, tudo ja estava as claras. Meu
filho de 14 anos entendendo tudo passou a me ignorar, sofria eu
sabia disso e tentei superar a situacédo e foi bem dificil. Hoje ele tem
contato, mas me recrimina. Dai quando cheguei aqui (terreiro), numa
consulta, Pai Salvino me ouviu, me acolheu, disse o que eu devia
fazer pra sair daquela situacéo..., eu fiz as obrigacbes e 0s meus
sentimentos de tristeza e medo foram sarando. Hoje vocé pode ver
como estou bem. Embora a situacdo eu acho que nunca vai ter um
fim, porque tenho meus filhos que estdo crescendo e minha familia
gue me cobra certas coisas, eu j& posso me assumir, tenho uma
religido que ndo me discrimina e de certa forma, to bem. (Entrevista
realizada com M.Paulo, junho de 2013).

A realidade vivida e expressa nos relatos desse membro da comunidade
religiosa ndo difere de muitos outros casos, cujas narrativas tive acesso durante o
desenvolvimento do trabalho de campo. No entanto, dentro do ‘diagndstico’ religioso,
a experiéncia pessoal de uma situacdo dramatica abre variadas possibilidades de
interpretacéo, inclusive a de que alguns casos sao mesmo para os terreiros. Paulo
encontrou na religido a cura interior. Seus sentimentos estavam ‘perturbados’ por
cobrancas morais, 0 que o desprovia de tomar atitudes.

Posteriormente, aproveitei uma oportunidade para perguntar-lhe mais
detalhes sobre sua situacéo e o tratamento pelo qual passou. Ele ndo me relatou
com exatiddo sua trajetoria na casa, ressaltando as lembrancas dos momentos
iniciais de seu tratamento, como foi envolvido por desafetos, acusacgoes, sinalizando
que precisou voltar outras vezes ao contexto familiar para sarar as feridas que la
produziu. Ele acredita que esse foi o tratamento mais dificil pelo qual passou, mas
obedecendo as orientagfes do sacerdote, assumiu a responsabilidade que tinha

hY

sobre os seus. Entdo, fez reiteradas visitas aos filhos, a ex-esposa e a outros
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familiares que n&o aceitavam sua nova vida. Foram aproximag¢des dolorosas, mas
importantes para que restituisse o respeito a si mesmo.

Séo situagbes como as de Paulo, Lucia, Iraci e outros que movimentam 0s
itinerarios terapéuticos nesses terreiros, sao adeptos e ndo adeptos. Sdo pessoas
movidas pelo poder da magia, acionadas pela eficacia da sabedoria, do ‘dom’ que
possui o curador e o efeito do remédio por ele receitado (LEVI-STRAUSS, 1975),
com o intuito de alcancar o alento para seus males. Assim, importante é entender
como a forca coercitiva dessa crenca coletiva € capaz de construir e alterar
verdades inteiramente assimiladas subjetivamente. Dessa forma, “a acdo magica e
sua eficacia desvenda para o individuo "doente"” uma dimenséo espiritual da vida
gue é "trabalhada" pelo médium [...] organizada dentro de um discurso que "explica"
a doenca” (MONTERO, 1985, p.131).

Os terreiros pesquisados apresentam-se, nesse contexto, como importantes
espacos na promoc¢do da saude; na promoc¢ao de préaticas terapéuticas alternativas,
baseadas na tradi¢c&o religiosa, em que a ancestralidade do corpo esta relacionada a
sua capacidade de centralizar forcas que devem ser unidas em uma relacdo de
equilibrio. O equilibrio das diversas partes do corpo, do mundo natural e
sobrenatural constitui o individuo.

Na amplitude deste estudo, o corpo é entendido como expressao e
materializacdo de uma condicdo social e um habitus expressado na forma de
posturas corporais e investimentos na sua producdo (BOURDIEU, 1989). Assim, é
através da vivéncia e da iniciacdo em terreiro que se internaliza uma visdo de mundo
especifica, que privilegia o corpo humano e a saude.

Pai Salvino e M&ae Vanda tém uma viséo particular da concepc¢do de doenca.
Para eles, a doenca é entendida como a desordem do corpo, e para o alcance da
cura deve haver um processo de reequilibrio e entdo compor a ordem, sendo o
corpo parte integrante desse processo. Contudo, tal estado ndo se restringe a
problemas de saude. A nocdo de desequilibrio, do desajuste das emocdes —
tristezas, apatias — e sentimento de abandono, como o sentido por Paulo, &
incorporada também como situacdo de ‘desordem’. A noc¢do de saude na visdo das
religibes afro-brasileiras extrapola o simples bem-estar fisico, apresentando-se como
“campo ordenador que confere ao individuo iniciado uma diretriz de comportamento”
(GOMBERG, 2011, p. 144).
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No processo de cura que esses religiosos guiam, ha de se seguir uma série
de prescricOes de ritos definida a partir da consulta oracular, geralmente o jogo de
buzios, feita pelo pai de santo, a realizacdo do eb6”, considerado um recurso
terapéutico fundamental para o restabelecimento da saude do individuo. Essas
funcBes terapéuticas visam a restituicdo do equilibrio ao individuo. Os diagndésticos,
as prescricdes e os tratamentos integram uma cosmologia de concepgdes magico-
religiosas, dentro de um conjunto de relagBes sociais e de principios basicos desse
universo que as legitimam, devendo, por isso, ser compreendidos em sua
complexidade social (LAPLATINE, 1989). Nesse contexto, “a magia €, por definicéo,
objeto de crenca” (MAUSS, 1974, p.122).

Em relagdo a ambiguidade das atitudes de alguns conterrdneos de meus
interlocutores, cito um episodio revelador, a meu ver, da importancia dos vinculos
construidos nos terreiros para a construcao do carater de seus membros, mostrando
quao forte € o dominio do pai ou mde de santo e também a crenca na magia. Trata-
se de um caso em que o0 receio da agressdao magica por demanda explica a
culpabilizagcdo em determinadas divergéncias produzidas pelas fofocas no meio
religioso.

O prestigio dos pais e mées de santo € disputado sempre entre seus pares.
Os que mais se destacam tém os templos religiosos mais equipados, maior nimero
de filhos de santo, adeptos e frequentadores importantes locais. Todo esse conjunto
de situacdes envolve desavencas, cilmes e mesmo ameacas.

Um episddio interessante que vivenciei em campo iniciou quando um pai de
santo (que aqui chamo de Durval) me chamou para uma reunido com outros cinco
pais de santo, alegando que o encontro deveria ocorrer em carater de urgéncia. Os
outros pais de santo com quem nOS reunimos representavam outros terreiros
localizados em Macapa. Embora ndo fossem muito préximos, esses sacerdotes
tratavam-se de modo cordial nas festas e cerimbnias envolvendo as religibes afro-
brasileiras na cidade. Por telefone pai Durval comunicou-me que era uma situacao
grave, com ameaca de morte. Em duvida sobre a razdo de minha participacdo nessa
reunido, ele disse-me que, ja ndo sabendo o que fazer no conflito que se estendia, e

pelo fato de eu estar estudando sobre feitico deveria ir 14 ajuda-lo a acalmar ‘aqueles

25 1z . . .2 . \ ~ .

O ebd é uma oferenda a ser feita para os ancestrais ou orixa em agradecimento a bengdo recebida ou na
intencdo de resolver problemas ou obstdculos, abrir portas e oportunidades. E usado para denominar um
processo de limpeza, chamado também de sacudimento, por muitos.
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feiticeiros’ antes que todos fossem parar na delegacia. Sem entender, a principio, 0
gue estava acontecendo, fui para o terreiro.

Ao chegar temi ser rechagcada, ao mesmo tempo pensava que minha
presenca nessa reunido poderia ajudar. Sem saber o que estava acontecendo
passei a ouvi-los. A acusacdo recaia sobre um pai de santo que levava a vida a
‘convencer’, ‘seduzir’ filhos de santo do outro terreiro para sua casa e depois
difamava o pai ou mae de santo que ‘fez aquele filho'. Dizia que o filho ou filha trazia
consigo muitos problemas porgue o pai ou mae de santo que o introduziu no santo
fizera errado, cruzando-lhe entidades de forma irresponsavel. Também fazia sérias
acusacoes aos religiosos pela cobranca excessiva por trabalhos e ebds serem de
elevados custos, e que assim enganavam as pessoas usufruindo do dinheiro
depositado no terreiro. Em uma dessas situacoes, o referido pai de santo levou um
frequentador de terreiro a entrar na Justica contra uma mée de santo, solicitando o
ressarcimento do valor pago por ‘trabalho’ espiritual, provocando a injaria sobre a
‘familia de santo’. Outra acusacdo que pesava sobre aquele pai de santo dizia
respeito a seducdo sexual de rapazes em sua casa. Tais préticas, de acordo com o
entendimento dos sacerdotes participantes da reunido, manchava a imagem do
candomblé, disseminando impressdes negativas sobre pais e filhos de santo na
sociedade macapaense.

Diante dos muitos aborrecimentos, os religiosos resolveram questionar as
atitudes do referido pai de santo. Sem condi¢des de se defender perante as diversas
testemunhas apresentadas, o pai de santo passou a ameacar de morte o grupo.
Disse que, em vinganca, ia comprar cinco bodes pretos para oferecer em sacrificio
aos seus exus para matar a todos aqueles que o haviam caluniado. O plano era
conjurar os animais escolhidos no momento da compra, visando atingir o coragéo e
0S 0sso0s dos seus desafetos em questdo. O coracao seria atingido por um ‘ataque
cardiaco’ e os 0ssos ‘enfraquecidos até virarem pd’ e ndo sossegaria até que todos
‘pagassem’ pelas acusacdes feitas a sua pessoa.

Depois desse conjuro ter sido feito foram necessarios muitos filhos de santo
para amenizar o ‘atrito’ entre o grupo e o pai de santo que ameagou de morte 0s
religiosos. Foram momentos tensos que presenciei. Além das tentativas de agressao
fisica, outras ameacas surgiram contra o pai de santo adversério, entre as quais a
de ter que prestar conta as entidades representadas pelos sacerdotes ali presentes.
Seria a prestacdo de contas ao sobrenatural. Nesse momento, alguém do terreiro
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chamou a guarda policial para ajudar a conter os animos. O conhecimento e a
influéncia do pai de santo Durval foram de grande valia para que todos ndo fossem
conduzidos a delegacia. Por outro lado, os policiais presentes argumentavam sobre
a dificuldade de registrar o flagrante da ameaca — morte por feiticaria —, pois, para
a Justica ndo havia embasamento juridico, dado que ndo havia arma de fogo, arma
branca ou qualquer objeto concreto presente na acusagao. A situacdo me pareceu
embaragosa e o litigio foi ‘parar’ na Justica.

O confronto citado ndo me permitiu nenhuma participacdo ou intervencao
mais significativa e nem eu tinha tal pretensdo. Relatei esse episodio vivido no
campo ndo para alimentar versdes anedoticas sobre o terreiro, mas trazer a reflexao
que o caso poderia ser analisado talvez como um conflito por caltnia e difamacéao,
tdo corriqueiro nas relagbes sociais. Contudo, o que se mostrou visivel foi o ‘agir’ do
acusado motivado por um sentimento construido pela crenca real de possuir
poderes para lancar maleficios contra seus oponentes, demonstrando que sua agao
de ameaca provinha de seu contexto cultural. Por outro lado, a exposi¢ao publica do
terreiro — considero que minha presenca na reunido propiciou-me adentrar em um
problema interno e particular —, as vezes é preservada pelo segredo e isolamento,
préprios de seus habitos e valores. Constatei, em algumas circunstancias adversas
nesses terreiros, que a manifestacdo dos fiéis era pelo siléncio e reclusa, posicao
gue o0s unia naqueles momentos. Saliento um caso ocorrido em um municipio
préximo de Macapa, quando um filho de santo matou o outro do mesmo terreiro.
Entre lagrimas e solucos os adeptos se saudavam e alguns falavam sobre as
‘benquerencas’ que os uniam aquelas duas pessoas envolvidas na tragédia; dos
tempos em que estiveram juntos nas festas publicas de iniciagdo ou saida de laéd,
confirmacdo de Ogéa e outras comemoracgdes, e das viagens para obrigacdes que
fizeram juntos. Durante o tempo que permaneci no funeral ndo ouvi nenhum tipo de
julgamento ou especulagéo entre eles a respeito da fatalidade.

Por essa via, o siléncio €, ao mesmo tempo, um ato generoso e util que
institui aliancas e aprendizados entre os membros. No aspecto aqui discutido, a
tradicdo € compreendida em sua dimensdo antropolégica, como importante esfera
da vida humana, que se constitui no campo dos costumes, com raizes no passado e
com aura de sagrado. A tradicdo é legada a outras geragcbes no repasse de
aspectos importantes das praticas culturais que caracterizam determinados grupos.
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Minha vivéncia nesses dois terreiros me possibilitou perceber o quanto é
dindmica a producdo de seus saberes e tradicdes que, através de sua visdo de
mundo, compreendem formas diferenciadas de lidar com a saude, a doenga e outras
adversidades que 14 chegam. Sdo espacos terapéuticos organizados em harmonia
com a maneira popular de perceber as adversidades, a exemplo da doenca e seus
diferentes modos de expresséo. Para o caso da doenca, ela “perde, portanto, no
contexto religioso seu conteudo organico original e se torna um acontecimento
simbolicamente significativo que organiza e pontua a biografia individual”
(MONTERO, 1985, p. 98). Séo ricos espacos, culturalmente constituidos, em que
pessoas moldam concepc¢des, préticas e crencas a respeito das diversas formas de

adoecer, sarar e enfrentar as desventuras.

1.3 O Terreiro ‘Ylé da Oxum Apard’

O entorno

O sacerdote do Templo religioso do ‘YIé da Oxum Apard’ € Pai Salvino de
Jesus. O terreiro é ‘mapeado’ e pode ser encontrado nos catalogos telefonicos,
guias de enderecos, na internet, como uma Associa¢do Beneficente. Esta localizado
no bairro das Pedrinhas, rua das Oliveiras, um bairro populoso que se mescla com
vielas simples e ruas pavimentadas, situacdo peculiar na cidade de Macapa. O
terreiro ocupa uma parte nobre do bairro, e, ao contrario da realidade de outros
muitos terreiros que sofrem o racismo ambiental® esta localizado em frente a um
campo de futebol, espaco frequentado por escolas e instituicbes culturais e
futebolisticas, onde também funciona uma radio comunitéria.

Ao redor do terreiro ha escolas, supermercados, consultorios médicos,
galpdes de lojas e residéncias de elevado padrao arquitetbnico, a maioria ocupada
por funciondrios publicos e empresarios. No seu entorno reside a populagéo, que
ocupa as vielas — ruas sinuosas e ingremes —, algumas sem placa de sinalizacdo

e numeracao confusa, dificultando, pelo seu estreitamento, a passagem de veiculos.

26 . . . . . .. . . . .

Denomina-se Racismo Ambiental as injusticas sociais e ambientais que recaem de forma implacdvel sobre
etnias e populagGes mais vulneraveis. Vale destacar a sua relevancia em uma conjuntura na qual o perene
inchacgo das grandes cidades causa estarrecimento(PACHECO, 2007).
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Essa populacdo vive em casas pequenas, estruturadas de forma mais simples, e
muitas acomodam grandes familias.

Pai Salvino desenvolve um trabalho social, de atendimento as familias,
distribuindo, mensalmente, cestas basicas & comunidade do entorno do terreiro®’.
Sua Associacdo desenvolve o projeto em parceria com a Secretaria de Assisténcia
Social do Estado. No ultimo domingo de cada més, pela manha, o terreiro organiza a
distribuicdo dos alimentos a determinadas familias, a maioria representada por
mulheres e idosos, pois estes sdo 0s principais critérios para integrar o projeto. Essa
interacdo social com a comunidade fez do Pai de Santo seu representante nas
situacdes de reivindicagdo junto aos o6rgaos publicos, e atualmente esta a frente da
construcdo de um projeto de saneamento e pavimentacdo das ruas principais da
parte do bairro com problemas de mobilidade acima mencionada. A interagdo com a
comunidade fez de pai Salvino o seu ‘tradutor’ — no sentido da linguagem — na
forma como as pessoas se expressam ou dizem 0 que querem para reivindicar suas
necessidades. A ideia de ‘traducdo’ esta presente em Geertz (2001), considerada
uma forma de discernir determinadas linguagens para, a partir delas, construir as
dindmicas que potencializam o cotidiano e haja entendimento e dialogo.

Nao foram raras as vezes em que, visitando algumas familias junto com Pai
Salvino, recorria a ele para que me traduzisse os relatos. Para citar um exemplo, no
percurso da pesquisa tive a oportunidade de acompanhar Pai Antdnio em visita aos
doentes de dengue, ele estabelecia uma rotina diaria de cuidados e a cada visita
levava para o tratamento o cha, leite quente, banho de ervas e rezava. Quando eu
quis saber a opiniao de uma senhora — dona Creuza, sobre essa forma de
tratamento, ela argumentou: “prefiro me tratar com ele (pai Antdnio), no hospital o
médico s6 passa piula”. Para dona Creuza, ha significancia no contato corpo a corpo
produzido por essa forma de atendimento dispensado pelo pai de santo a sua
pessoa. Refere-se a pilula como algo corriqueiro nos atendimentos ambulatoriais,

destituidos de conexdes de humanidade. Sinaliza ainda que ndo € somente pela

7 A categoria comunidade vem sendo alvo de questionamentos e perdeu espaco nas andlises socioldgicas.
Todavia, partilho a convicgdo de que essa categoria analitica tem significativo vigor explicativo para o estudo
das formas de sociabilidade gestadas no ambito dos grupos amazonicos. Tomo-a no mesmo sentido utilizado
por Dulcet (1999:47), ao conceituad-la como “grupo humano com sentido de coparticipagdo de relagbes ou
sentimentos”.
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caréncia de servicos de saude que explica a procura ou preferéncia pelos
especialistas de cura ou a simultaneidade de opcodes terapéuticas.

No processo de acompanhamento dos projetos sociais, junto a Pai Salvino,
percebi que o terreiro e a comunidade estabeleceram uma linguagem propria, e essa
capacidade de chegar a populacdo por meio da compreenséo de sua linguagem, do
seu ‘jeito de ser’, faz com que a Associacdo acabe por representar também os
interesses do poder publico na relagdo com a comunidade. Essa area de ocupacao
agrega questbes sociais graves, por exemplo a do crime por trafico de drogas,
assaltos, violéncia de gangues. Isso significa maior alcance de contatos e
aproximacdes do terreiro com a populacéo pelas linguagens utilizadas, o que |he
proporciona maior abrangéncia se comparada com as instituicdes do Estado.

Essa caminhada de reconhecimento do local é para dizer que ter um
representante religioso nesse tipo de espacgo significa possuir certo ‘controle’,
inclusive para a entrada de aparelhos repressores do Estado — a policia. E claro
gue nessa interagao ocorrem muitas divergéncias; nem toda a populacgao do entorno
tem afinidade com Pai Salvino, sabendo-se que todo lider se estabelece por relacdo
de poder e controle social.

Muitos dos problemas envolvendo agentes criminais e policia chegam até a
casa de Pai Salvino, pois as familias buscam nele a ajuda e intermediacdo para
solucionar tais conflitos. Destaco, assim, o ‘poder’ adquirido pelo sacerdote nessa
relacdo comunitéria, o que acaba por lhe conferir ‘privilégios’ na continuidade de
suas interacdes, tanto por parte da comunidade quanto do Estado.

Os detalhes aqui narrados constituiram-se de vestigios indiciarios do campo e
me auxiliaram a pensar sobre as diferenciagdes sociais presentes nesse terreiro e
seu significado para os distintos frequentadores e parcerias. A presenca do religioso
dentro de um territério estigmatizado ndo deixou de seguir uma hierarquizacdo de
valores morais estabelecidos pelo proprio terreiro e o Estado, demonstrando uma
relacdo entre proximidade e distancia geografica e social considerada a partir de
seus lugares habitados (CERTEAU, 1994).

‘Causos e falas’ sobre o Terreiro

As conexdes politicas, sociais e culturais que envolvem o terreiro de Pai

Salvino permitem-lhe ser um espaco de multiplas ‘utilidades’ e fungbes. Sao
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frequentadores desse espaco: 0s politicos que buscam tratamentos espirituais e as
aproximacgfes com seus eleitorados; empresarios que tém, na religido, a confianca
de, através da magia, prosperar em seus negocios; intelectuais que ativamente
participam e promovem intercambios culturais, lancamentos de livros e exposi¢coes
de obras de artistas locais.

A midia impressa, televisiva e radiofénica tem presenca marcante nos
eventos da casa. Na Ultima eleicdo para governador, o terreiro foi palco de
importante evento de apresentacao do projeto de campanha do atual Governador do
Estado. Esse acontecimento gerou muitas falas na cidade sobre a possibilidade de o
pretenso Governador estar utilizando as ‘rezas fortes’ do sacerdote para as elei¢coes.
As falas tém conexdo com um dito popular local, em torno do misticismo que envolve
o terreiro: 0 de que o politico que por ‘la’ (terreiro de Pai Salvino) passa consegue
ser eleito. O ‘dito’ tem conexdo com um ‘causo’ que envolve o poder da magia do pai
de santo.

Os politicos, portanto, séo presenca recorrente no terreiro de Pai Salvino. De
acordo com narrativas disseminadas em Macapa, eles sdo o segmento mais assiduo
nesse terreiro pela crenca no poder do ‘feiticeiro’ devido a um episédio que ganhou
repercussao na cidade e conferiu fama a Pai Salvino, na década de 1980, quando
Macapa ainda era uma cidade pacata, com estatisticas populacionais menores e
guase nenhum indice de violéncia.

Aquela época, a cidade foi abalada por um escandalo. Um importante e
conhecido empresério local estava sendo acusado de tentativa de corrupcdo e
assassinato de um funcionario publico federal. Com a possibilidade de ser
condenado, na tentativa de se proteger o sujeito recorreu aos poderes das forcas
sobrenaturais. Ele procurou Pai Salvino, que ja era um conhecido pai de santo no
estado do Para, sacerdote do Terreiro ‘Sdo Jorge de Ogum Rompe Mato’, com
guem acertou os trabalhos que deveriam ser feitos. O servico precisava ser
realizado em Macapa, o que exigia o deslocamento via transporte fluvial. O pai de
santo, que tinha pavor desse meio de transporte, no intuito de evitd-lo exigiu
passagens aéreas e um valor bastante elevado para realizar o servigco. A estratégia
nao deu certo, pois o interessado atendeu prontamente a todas as exigéncias. O pai
de santo foi a Macap4, realizou o trabalho, ao que parece bem-sucedido para o

empresario que, culpado ou nédo, acabou sendo absolvido e, posteriormente, a

54



conselho do sacerdote transferiu-se para outro Estado. Essa situagao foi decisiva
para que Pai Salvino, ja com bastante ‘fama’, fixasse residéncia em Macapa.

Outro ‘causo’ com destaque na cidade diz respeito a condenacdo pelo
Ministério do Trabalho de uma empresaria local que utilizou os servigos de magia de
Pai Antdnio e quando alcangou o proposito se recusou a pagar pelos servicos. O
evento teve repercussao nacional pela midia, foi destaque no ‘Fantastico’, programa
gue vai ao ar aos domingos na Rede Globo de Televisdo. O conflito se tornou
emblematico pela interferéncia da Justica na questdo. No deferimento judicial, a
respeito do trabalho de magia, o juiz encarregado do caso considerou que o trabalho
solicitado foi efetivado e, independente dos fins terem sido alcancados, houve
atividade laborativa por parte do pai de santo, o qual prestou o servico como
autdbnomo, cumpriu o servicgo solicitado, dispensando tempo e esfor¢co humano, além
de gastos financeiros.

Quando entrevistei 0 pai de santo sobre esse assunto, ele me respondeu

metaforicamente e em poucas palavras:

Curar é um dom e fazer outros trabalhos de magia também €& por
esse dom, tem que conhecer como fazer se ndo em vez de trazer o
gue a pessoa precisa d4 o contrario, entende? O magico sabe como
fazer e mexer com as coisas, vocé tem que temer com que vai
mexer, eu ougo o pedido e as vezes ndo digo logo que pode ser,
ndo,ndo, vejo pra que € e fago e explico pra pessoa sobre aquilo que
ela quer. Quando eu atendo uma pessoa, que ndo seja pra doencga,
se for pedido pra o bolso dela (risos), pros negdcios e coisas de amor
eu uso muitos apetrechos, coisas para as encantarias que vocé
precisa utilizar e tenho que gastar dinheiro, eu uso apetrechos que
vou longe buscar e outros tem que esperar a autorizacdo de meus
encantados pra colher, d4 trabalho fazer tudo isso. Essa senhora que
eu levei pra justica queria prosperar, queria que seu comeércio
faturasse e fosse grande, entdo eu fiz um negdcio com ela, sim um
negdcio que era pago, custa dinheiro, ndo foi de graga, eu quase nao
aceito esses trabalhos e ela me procurou disse dos negdécios
financeiros dela e fizemos a conversa. Entdo eu fui pra justica,
porque la acho que ia ter o direito de receber o que era de direito e
foi assim que recebi e tudo se resolveu.

Esse acontecimento levou Pai Antbnio, nos casos de trabalho em que
negociam pagamento posterior, a estabelecer recibos, registrando o tipo de servico
prestado. A relagdo com a Justica, segundo ele, lhe esclareceu que a sua

‘especialidade’ € um trabalho e, portanto, ndo pode ser desconsiderado. Ele me
contou que, no passado, chegou a sofrer sansées por sua pratica magica, ja foi
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considerado charlatédo e seu ganho de causa na Justica do Trabalho demonstrou, de
certa forma, avangos no reconhecimento de suas ‘habilidades mégicas’.

Desse modo, e para esse caso, pode-se afirmar que a necessidade, seja ela
individual ou coletiva, estava por tras do mago, que encarnou as exigéncias e por
isso foi reconhecido como pessoa de poder, fazendo-se representante e agente da
vontade coletiva. O ‘dom’ de pai Antbnio se evidenciou na eficacia de sua magia, da
qual fala Lévi-Strauss(1996). No primeiro momento, a empresaria queria ‘a acao’
magica e obteve éxito em seus negodcios financeiros; no segundo, a sociedade
queria ver a sentenca da verdade proferida pela Justica. Por fim, a lei efetivou
legalmente a magia e o xama Obteve reconhecimento e se reconheceu na sua
prépria magia.

Muitos sdo os imaginarios e as crencas construidas em torno do poder da
magia. Ao longo do tempo, o poder foi se delineando no imaginario popular,
poeticamente dizendo, semelhante a uma ‘paisagem’ que se formou pela idealizacéo
do devaneio humano, pelo imaginario, pela estetizagéo, pelo povoamento mitolégico,
pelo universo dos signos e da grandeza que € o mundo amazdnico no qual esta
encravado (LOUREIRO, 1995).

Os festejos

O YIé mantém um calendério anual com a programacdo de todas as suas
atividades. Nesse terreiro destaco importantes e movimentadas festas, por exemplo
a de Exu Tranca-Rua, o aniverséario da Cabocla Dona Maria Mineira e a do Glorioso
S&do Jodo. Na impossibilidade de descrevé-las na integra, atenho-me a ultima, que
acredito representar o simbolismo do terreiro em seus contornos e peculiaridades.

A sacralizacdo dos periodos das festas € o que Eliade (2010, p.76), em ‘O
sagrado e o profano’, definiu como sendo “a reatualizacdo periddica dos atos
criadores efetuados pelos seres divinos [...] constitui o calendario sagrado, o
conjunto das festas”. O que determina o tempo das festas é justamente o seu
sentido simbdlico que sinaliza qual é a hora do encontro do homem religioso com o
seu sagrado, fazendo-o “crer que vive entdo num outro tempo, que conseguiu

reencontrar o illud tempus mitico”.
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Como lembra Pai Salvino, as festas s&o momentos em que as entidades vém
a terra para serem celebradas. SGo0 momentos de exaltar suas entidades, evocadas
pela danca, batida dos atabaques e pelos pontos cantados:

Eu amo festejar, as pessoas que me conhecem podem dizer como
gosto. Eu sou criticado no meio do povo da religido sobre esta
questao, eles dizem que eu quero soé viver de festa. Ja to de idade,

7

mas sou festeiro (risos). Acontece que € preciso entender que as
festas sdo momentos importantes para nossa religido, porque é um
momento de aproximacdo com nossas divindades. Eu vou lhe dizer
gue tem festas para a iniciacdo ou saida de lad, entrega obrigacao
de sete anos, confirmagdo de Oga, para definir os cargos
hierarquicos, as obrigacdes de tempos, festas consagradas para
diversas entidades que vocé entrega as obriga¢cfes, e muitas outras
gue se achar de fazer. E se a gente deixar de festejar a vida vai ficar
no que? A festa € importante obrigacdo pro seu santo, imagine eu
ndo fazer a festa da minha caboca Mariana, do jeito que ela é....n&o
posso falhar. Dona Mineira faz questdo do bolo de aniversario. As
entidades gostam das coisas da gente sabia? Vocé j4 viu como as
festas aqui ddo boa, entdo ndo me inibo com os que falam, que fale,
a religido permite as festas.

Constata-se, na fala do pai de santo, sua sensibilidade apurada ao definir a
importancia das festas em seu contexto religioso. Entdo, as dimensfes simbdlicas e
0S mecanismos sociais que norteiam seus comportamentos em tempos de festa,
momento de anunciar o sagrado, incidem no modo como pensam e gerem sua fé no
guotidiano e como suas representacdes recaem sobre suas condutas em termos de
crengas. Esse universo social, dada a sua realidade, tem a fé como tema central.

Pai Salvino é famoso pela realizagdo de suas festas de grandes proporc¢oes.
A mais movimentada e divulgada, com grande repercussdo na midia local, € o
‘Festival em homenagem ao Glorioso S&o Jodo’. Tem inicio na data do dia de Séo
Jodo e se estende até a primeira quinzena do més proximo. A festa é uma das mais
importantes no calendario de festividades da comunidade candomblecista de
Macapé como um todo, e possui uma programacao bem extensa e diversificada.

A festividade se inicia dia vinte e quatro de junho, por volta de cinco horas da
manh&, com um cheiroso banho de ervas e esséncias, alvorada com queima de
fogos e o Imbarabd, ritual dedicado a Exu e destinado ao descarrego da casa e a
preparacdo do ambiente para a festa. Logo em seguida ocorre o levantamento do
mastro em homenagem ao santo. As doze horas do mesmo dia acontece o rufar dos

tambores sucedido de um grande almogo para os participantes. Nesse momento, as

57



pessoas depositam suas ofertas em dinheiro, ornamentos ou alimentos tipicos da
época para contribuir com os dias de festejo que sucedem seu inicio.

O terreiro permanece em atividade na preparacdo dos alimentos e
ornamentacdo do saldo para a celebracdo da Missa dos Quilombos®®. As cores e
enfeites da decoracdo sao predominantes nessa festa. A programacgao da tarde
prevé a concentracdo e rezas em determinado espaco publico (o lugar de
concentracdo de saida da procissédo é definido anualmente pelos organizadores) e
em seguida os religiosos saem em procisséo pela rua por um roteiro definido até o
terreiro, onde é rezada a missa. Esse € um momento de muitas liturgias.
Geralmente, a mensagem religiosa esta voltada para a unido e a fraternidade entre
as pessoas. E o momento em que o padre, caracterizado com vestimentas tipicas da
religido afro-brasileira, tece seu serméo intercalado com as mdasicas e batidas de
tambor, fazendo as reveréncias ao santo comemorado. S&do também momentos de
oracao pelas familias, pelos doentes, e os que tém pedido especial sdo convidados
a se aproximarem do pulpito. Entdo, S&o Jodo é evocado, saudado e solicitado a

abencoar todos os presentes.

Imagem 1 — Missa de S&o Joao realizada no Terreiro — Macapa-AP. 2014.

Fonte: Acervo da pesquisa.

28 . . o . . s
Missa Tradicional celebrada por um padre da igreja catdlica. Agrega como representantes a umbanda,
candomblé, tambor de mina e o catolicismo.
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A festa segue com sua comemoragcdo na celebracdo de sete dias de
ladainha que precede a procissao de translado da imagem de S&o Joédo até o templo
religioso. Para cada dia de ladainha é designada uma pessoa para ficar responsavel
pela organizagcéo da liturgia. Pai Salvino e rezadores mais velhos conduzem as
oragdes tradicionais. Nas oracdes s&o usados recursos de melodias e as rimas, em

forma de dialogo, se distribuem entre as vozes dos participantes e convidados.

Imagem 2 — Missa de S&o Jodo realizada no Terreiro — Macapa-AP, 2014.

Fonte: Acervo da pesquisa.

A procissdo é um dos momentos mais ‘badalados’ e esperados. E realizada
com a presenca de importantes familias da sociedade e personalidades da cultura e
da Igreja catdlica. O corpo de bombeiros e a banda de musica da Policia Militar da
cidade fazem o acompanhamento de todo o translado da procisséo. Inicia no horario
das 18h horas. O horario é estratégico para que todos possam participar. Muitos,
nesse horario, estdo deixando os seus trabalhos, outros estdo saindo das aulas

vespertinas.
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Imagem 3 — Procissao de S&o Jodo — Macapa-AP, 2014.

Fonte: Acervo da pesquisa.

Esse evento de cunho religioso também é marcado pelo profano. O
encerramento da festividade envolve um ciclo de eventos publicos — encontro das
comunidades tradicionais, representado pelas comunidades quilombolas da regiao,
com suas dancas tipicas e religiosidade. Para esse evento sdo alugados 6nibus,
vans e sao disponibilizados carros particulares para o deslocamento das
comunidades do interior do Estado. Aos dancantes e puxadores de Marabaixo®® e
outras modalidades culturais € servida uma comida especial, dita de ‘sustanca’, para
garantir o ‘vigor’ dos brincantes que entram pela madrugada. Nos outros dias ocorre
ainda o concurso de quadrilhas, de miss caipira gay, a noite do Reggae, o baile da
saudade e, no final, a derrubada do mastro. Durante essa programacgdo Ss&o
vendidas comidas tipicas da regido: mingau de milho branco, tacaca, vatapa e
manicoba. Os eventos sdo muito esperados pelos festeiros da cidade. A festa ja faz

parte da agenda cultural de Macapa.

29 . , ~ " . .

A festa Marabaixo é uma comemoracdo religiosa que acontece no Amap3, praticada por remanescentes de
quilombos, os quais demonstram sua fé através da danga, do canto e do consumo da gengibirra, bebida feita a
base de gengibre e dlcool.
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Imagem 4 — Festa de S&o Jodo. Danga das comunidades tradicionais, Macapa-AP.
2014.

Fonte: Acervo da pesquisa.

A celebracdo é considerada um momento de descontracdo, em que as
pessoas se encontram envolvidas pela festividade. SGo momentos de aproximacdes
com a realizacdo de dancas tipicas ao toque de tambores e outros instrumentos
musicais.

O ritual que conduz a festa de Sdo Jodo é reconhecido por sua espléndida
beleza, adornada de cantos, dancas, ritmos dos tambores e comidas. Ao contrario
do aprendizado religioso que, de acordo com Prandi (1995), acontece, comumente,
de maneira fechada aos frequentadores ocasionais, cercado de uma aura de
mistério e sombras, seu lado publico é festivo, bonito, esplendoroso, esteticamente
exagerado e extrovertido. As festas exercem fascinio “sobre seguidores,
admiradores e estudiosos” (FERRETTI, 1996, p. 61).

Uma caracteristica observada na festa de S&o Jodo do YIé Axé da Oxum
Apara, além da fartura estendida a populacdo do seu entorno (distribuicdo de cestas
bésicas, doces para as criancas, alimentos gratuitos e bebidas) € o luxo presente
nas vestimentas e adornos do santo e seu altar. Também as roupas usadas pelos
filnos de santo sdo padronizadas por tecido confeccionado exclusivamente para o
evento.

A festa, segundo o sacerdote da casa, é devogdo ao santo por muitas gracas
alcancadas. Alinhado a sua devocao, meu interlocutor organiza a festa com pompa,
buscando afirma-la em um marco cultural local de reconhecimento publico de sua
casa e a oportunidade de concorrer com 0s demais terreiros que promovem festas
tradicionais. O destaque da festa traz prestigio ao terreiro e seus dirigentes,
constituindo uma forma de elevar a autoridade do organizador. De acordo com Rita

61



Amaral (1998:38), “as festas parecem oscilar mesmo entre dois polos: a ceriménia
(como forma exterior e regular de um culto) e a festividade (como demonstracao de

alegria e regozijo)”.

“Bruxarias, oraculos e magia”

O Ylé da Oxum Apara inicia suas atividades as 06h da manh&, e dependendo
da dindmica nao tem hora para encerrar. Segundo Pai Salvino, em outros tempos,
antes do aumento da violéncia, os portdes do barracédo ficavam abertos “igual da
igreja universal [risos] para o caso de alguém precisar de ajuda na madrugada,
principalmente as gravidas que as vezes tinham seu parto adiantado e que muitas
vezes acabei realizando”. Hoje Pai Salvino ndo tem mais a pratica de fazer parto,
mas 0s casos ainda chegam até ele que encaminha ou leva, as vezes, em condugéo
prépria para o hospital. Conforme ja mencionei, a casa religiosa presta alguns tipos
de assisténcia a comunidade de seu entorno.

O espaco religioso é também de moradia do sacerdote. Ao lado direito do
portdo esta o assentamento (casinha) de Legba, e do lado esquerdo, o de Roxo
Mocumbi (Ogum). O barracéo, situado logo em seguida, € um grande edificio em
alvenaria, em fase de acabamento, dividido pelo saldo e pelos pejis dos
orixas/inkices. Ao lado esquerdo do saldo hd um quarto para a troca de roupas e
uma sala para consultas. Nos fundos, no centro, estdo os tambores, e nos lados
ficam posicionados os vultos de caboclos. Ao lado do templo religioso fica o saldo de
festas profanas, com um grande palco para as apresentacdes artisticas, e quartos
para as visitas e héspedes do terreiro. Préximo ao muro, em diagonal com o saldo,
existe uma plantacdo de aroeira, akoko e tapereba — plantas que séo utilizadas nos
procedimentos ritualisticos e na ornamentacao do barracdo para as festas de orixas
e caboclos ligados as matas. Frequentemente, nessas ocasifes, a ornamentacao
busca retratar um ambiente semelhante ao das florestas, com folhas e ramos
espalhados pelas paredes e cobrindo o chdo. Atras do barracdo ha um apéndice
com dois pavimentos destinados aos aposentos do Tata de Inkice — o sacerdote.

O YIé é sempre movimentado, seja pela presenca de pessoas que querem
ser atendidas ou pelos compromissos politicos do pai de santo que, frequentemente,

€ acionado para reunides e participagdo nos eventos governamentais. Pai Salvino €
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o atual presidente da Unido dos Negros do Amapa (UNA) *, assumiu o cargo no
atual governo.

Os atendimentos sdo diversificados. Os casos de saude, geralmente, sao
direcionados para Pai Antonio - figura de forte expressdao na Umbanda na linha de
Pena e Maracd®™ — linha de cura. Ele reside em companhia de Pai Salvino ha
alguns anos. Com esse sacerdote fiz entrevistas gravadas e informais sobre seu
desenvolvimento como curandeiro e as experiéncias vividas no tratamento de
doencas enviadas por feitico. Coletei informacdes sobre processos rituais de cura,
remeédios receitados e as formas de manuseio das ervas. Nesse terreiro ele € o
Unico sacerdote que manuseia as ervas, por ser grande conhecedor do produto.
Afirma ser esse conhecimento um ‘dom’ recebido por Deus e que um padrinho de
origem indigena®, praticante da pajelanca, ensinou-o a aprimora-lo, e também o
iniciou na religido, fazendo-o avancar na linha de pena e maraca. E também o
coordenador da casa religiosa. Designa as fun¢bes dos filhos de santo, organiza as
festas e € 0 que prepara os alimentos dos santos para determinados rituais e
obrigac®es religiosas. Os casos de trabalho de amor, os jogos de buzios, solicitacdo
de outros trabalhos e banhos ficam sob a responsabilidade de Pai Salvino.

Os pedidos de atendimento, quando os pais de santo nao estao
disponiveis,geralmente sdo registrados em agenda administrada por algum filho de
santo da casa, é solicitado o telefone da pessoa para marcar a hora ou fica a critério
da pessoa vir em outro horario, podendo ou ndo encontrar o sacerdote. Pelo fato de
0s pais de santo residirem no espaco religioso, muitas pessoas se ‘arriscam’ a ir ao

terreiro sem marcar hora. Devido a demanda, varias sdo as estratégias utilizadas

%9 Unido dos Negros do Amapa, entidade fundada em 1986 e que realiza anualmente, desde 1995, o Encontro
dos Tambores, programacgdo que envolve a participagdo das comunidades afro-remanescentes e de grupos e
associagGes religiosas e culturais do segmento afrodescendente do Estado.

! Espécie de Pajelanca cabocla e também chamada de cura, linha de sacaca e diversos outros nomes.
Manifestagdo religiosa, difundida no contexto da Amazdnia, combina elementos do catolicismo popular, das
culturas indigenas, do Tambor e da Encantaria, da medicina rustica e de outros componentes da cultura e da
religiosidade popular. Caracteriza-se, entre outros aspectos, pela énfase no tratamento de doengas e afli¢des,
por um transe de possessdao caracteristico, com ‘passagem’ de diversas entidades espirituais em uma mesma
sessdo, e pela presenca de certas praticas como o uso de tabaco e outras substancias para defumagdo
(MAUES,1977; FERRETTI, 2004; GALVAQ,1975).

> A origem da pajelanca indigena nos terreiros se apoia, principalmente, no conhecimento de uma etimologia
tupi para a palavra pajé; no uso tradicional pelos curadores e pajés de terreiro, em seus rituais de maracd
(instrumento musical usado por pajés indigenas), cigarros para produ¢do da fumaca usada nos atendimentos a
clientes, e da técnica de extragdo de ‘porcarias’ (espinhos, insetos etc.) do corpo dos clientes; para tirar feitio -
muitas vezes chupando uma parte do corpo do cliente, também usada por pajés indigenas, conforme descrigao
de Metraux (1979).
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para o bem-estar das pessoas e, assim, na mesa ao lado de fora do barracdo
sempre ha alguns tipos de alimento para os que chegam.

As questdes mais corriqueiras que chegam ao terreiro, nas primeiras horas do
dia, sdo as de saude e o jogo de buzios. A primeira é realizada sem nenhuma
remuneracdo, a ndo ser que seja passada a lista com as prescricbes para a
realizacdo de rituais — nesse caso fica a critério da pessoa comprar 0s preparativos
—, 0 outro, 0 jogo de buzios, é cobrado. Antigamente ficava a critério da pessoa
atendida a contribuicdo que achasse pertinente; atualmente, o valor cobrado € de R$
50,00 (cinquenta reais). A solicitacdo de trabalhos é menos perceptivel, pois é feito
em segredo, na hora da consulta oracular, e a sua realizagdo, muitas vezes, ocorre
no ambito privado.

A observacdo direta também revelou que as festas em comemoragéo as
entidades séo ‘recursos’ utilizados para agregar as demandas que se apresentam.
As vezes, nas questdes que se apresentam, o Pai de Santo entende que a pessoa
deve falar com determinada entidade que vai Ihe dizer o que fazer. A explicacéo de
pai Antonio é a de que, nos problemas de saude, por exemplo, “tem doenca para o
homem (médico), para o curandeiro que sabe mexer nas ervas, ja outras € preciso a
orientacao da entidade, de certas entidades que tém o poder da cura”.

No culto as entidades, os atendimentos e as consultas consistem em ser
ouvido pelo caboclo e orientado sobre o que fazer em determinada questao
apresentada por quem consulta. O controle, nesse evento, € mais acirrada porque
envolve o momento de incorporacdo, e a presenca da entidade muitas vezes
provoca o alvorogo de alguns que querem se aproximatr.

As pessoas que chegam sdo conduzidas e orientadas sobre o lugar que
devem ocupar no templo. Pela ordem estabelecida, as criangas séo as primeiras,
depois vém os idosos, as mulheres e, por fim, os demais. Os que precisam da
consulta com a entidade passam pelo ritual do incenso e sdo acomodados por
ordem de chegada. Sdo conduzidos até a entidade por um filho de santo, e somente
através dele se chega até o espaco sagrado. Em alguns momentos entrei na fila
para estabelecer dialogos informais, conhecer as historias e saber por que estavam
recorrendo as encantarias. Muitos foram os casos contados, havendo destaque para
os casos de amor e de feitico. Entre os muitos relatos destaco o de Suzana, uma

mulher de 34 anos, que assim me relatou:
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Eu ja tive dois relacionamentos e com um deles vivi por dois anos,
mas nao deu certo porque sofria de violéncia e traicdo. Dai eu sou
professora e tenho minha independéncia, queria ser feliz,ai vim falar
com esse pai de santo, porque me disseram que ele era 6timo pra
alinhar nossa vida no amor. No inicio, antes de decidir vir aqui eu
estava com muita divida, num sei se isto seria certo, de arranjar uma
pessoa assim, por esse meio de encantaria. Mas a gente quer tanto
ser feliz que acaba apelando mesmo. E ta dando certo, conheci uma
pessoa e estou feliz, ai continuo a me tratar aqui.

Na fala de Suzana percebem-se algumas questbes de teor moral para si
prépria, questdes do tipo — “num sei se isto seria certo”, e — “arranjar uma pessoa
assim”. Sao questdes ambiguas entre o certo e o errado que coloca em evidéncia
suas davidas sobre mudar seu destino, intervir na vontade do outro, os valores que
norteiam suas decisbes pessoais e do outro. No entanto, tais questbes nao a
impediram de continuar a realizar a magia — “esta dando certo” — talvez porque ela
via, nessa realizagdo, uma possibilidade de dar fim a sua infelicidade. O despontar
do desejo bem expresso na fala de Suzana, me direciona ao pensamento de
Gurvitch (1968), de que a magia ndo se opde a moralidade, € antes uma afirmacao
do desejo e do diverso ante a moralidade tradicional estabelecida.

O relato de Suzana, da questdo moral e ao mesmo tempo justificativo de sua
felicidade, indica que os trabalhos de amor ndo envolvem apenas questdes de
subjetividade, de aflicbes cotidianas, mas também de moralidade. Na tentativa de
esclarecer o leitor, posso dizer que os trabalhos de amor podem ser reunidos, em
resumo, em cinco formas: a arrasta, a amarracdo, a unidao, a capacao e a
separacao, todos contendo suas peculiaridades e fins bem definidos.

Semelhantes casos sao os de feitico, os quais possuem uma peculiaridade
que é a de suscitar debates e discordias entre pais e maes de santo, e entre 0s
‘clientes’, em torno do que € ou ndo é certo fazer. Esses fatos me levaram a
entender que a dimensdo da moralidade, a selecdo e decisdo do que é considerado
certo e errado é determinante na experiéncia desses ‘trabalhos’. Nas discussdes
empreendidas por esses personagens, despontam distintas visbes de moralidade
nos momentos em que os sujeitos pesquisados elucidam suas escolhas e posic¢oes.

Os ‘escritos de campo’ sinalizam as possibilidades reais de informagdes, da
rigueza de conteudo presente no terreiro pesquisado, como uma cadeia significante
formada por elementos verbais e néo verbais que enunciam diversos sentidos para a

comunidade daquele terreiro. Os servigos la oferecidos sdo reconhecidos pela
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populagdo como algo que pertence ao seu cotidiano, que faz parte de suas vidas, a
medida que os pais de santo também pertencem a comunidade. Nessa relacao
proxima vao se estabelecendo os sentimentos de afeto, a confianca, a protecao,
sustentados pelo reconhecimento das semelhancas e do pertencimento deles
aquele espaco.

O YIé da Oxum Apara assume um significado que traz intrinseco um fator
aglutinante, sendo, a0 mesmo tempo, uma arena para constituintes relacées de
sociabilidade, de poder, de disputas por reconhecimento e afirmacéo, e, desse
modo, como espaco hibrido. Essa compreensdo coloca o terreiro como um fato
social total que se refere ao sistema proposto por Mauss (1974), em que
determinados eventos sociais condensam em si a totalidade da sociedade. Dito em
outros termos, o Ylé ndo é s6 o lugar de se superar a enfermidade, a dor de amor, a
bruxaria ou a falta do dinheiro; ele integra outras dimensdes da vida da sociedade da
qual faz parte, apresentando uma multiplicidade de relagdes de diversas naturezas.

Minha experiéncia com esse universo e seus personagens — registradas no
ano de 2013 — ocorreu quando eu ja estava inserida em outro terreiro considerado
também um espaco religioso de referéncia nas préaticas terapéuticas de cura em
Macapé: o Conga de Cura e Caridade da Dona Maria Mineira. Assim, coetaneo a
pesquisa no Ylé da Oxum Apard, esquadrinhei outro lugar com caracteristicas de
praticas de cura. E foi durante minhas conversas com frequentadores do proprio
terreiro de Pai Salvino que o Conga de cura foi citado muitas vezes como ‘lugar forte
na linha de cura, receptivo, de muitos milagres’. Dai surgiu minha curiosidade inicial
em conhecer o Conga de Cura e Caridade da Dona Maria Mineira que despertava
confianca e fé em frequentadores de um templo também considerado ‘muito
milagroso’.

Os sentimentos de crenca, as classificacdes das doengcas em humanas e nao
humanas comecaram a chamar minha atencdo de pesquisadora. A partir da
movimentacdo etnografica nessas duas ‘aldeias’ religiosas, meu objeto de estudo foi
sendo submetido a retoques sucessivos, possibilitando um melhor recorte do objeto,
e outros angulos de interpretacdo comecaram a ser vislumbrados, adquirindo a
forma explicita na introducao desta tese.

Embora reconheca a importancia da minha passagem pelo terreiro do Ylé da
Oxum Apara e trabalhe com os dados e informacbes que la coletei, meu
deslocamento etnogréafico em dire¢cdo ao Conga de Cura e Caridade da Dona Maria
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Mineira contribuiu significativamente para o delineamento do objeto pesquisado e
para a materializacdo do trabalho de campo ora narrado. Assim, apresento no
proximo topico minha chegada nesse territério religioso, contemplando e

desvendando seu universo e seus personagens.

1.4 O ‘Conga de Cura e Caridade da Dona Maria Mineira’

A transicdo da pesquisa exploratéria ao trabalho de campo intensivo ocorreu a
partir de 2014 quando exercitei, de maneira mais sistematica e metddica, este
aprender a situar-me (GEERTZ, 2001) no campo religioso estudado, em meio a
tensa e transformadora relacdo distanciamento-familiaridade tecida entre e com os
interlocutores desta pesquisa: pessoas que se reconhecem afetadas por feitico e
seus percursos de cura nos terreiros de umbanda e candomblé. Minha insercao
nesse campo possibilitou-me, até a escrita final desta tese, manter contatos
permanentes com meus interlocutores, priorizando estreitamentos e reciprocidades
afinadas pelos sentimentos de afeto construidos ao longo do tempo.

Avalio que minha chegada a essa ‘aldeia’ foi demarcatéria da fase mais
prolixa e metddica desta pesquisa, com reflexdes tedrico-metodolégicas e empiricas
mediadas por uma vivéncia mais proxima da nocdo desenvolvida por Viveiros de
Castro (2002, p.114): uma “(meta) relagéo” [...] “entre o sentido” do “discurso” do
antropélogo “e o sentido do discurso do nativo”; revela uma relacdo social que se
faz, nos ‘encontros-confrontos’, entre distintos saberes, mas com equivaléncias
epistémicas da legitimidade de ambos; afasta-se da experiéncia de pesquisa no
terreiro do YlIé da Oxum Apara, centrada nas entrevistas e observacdo direta,
marcada por um espaco definido como um mosaico de crencas e valores, usos e
contra-usos de seu espaco por suas ecléticas atribui¢des.

Os dois terreiros encarnam configuracdes individuais de territérios de praticas
magicas, com dinamicas socioespaciais religiosas ‘proximas’ e ‘distantes’,
‘mapeadas’ institucionalmente e ‘cartografadas’ por sentimentos e sensacdes. Nessa
trajetoria, atravessei as fronteiras simbdlicas postas nesses dois ‘condados’ — YIé
da Oxum Apara e Conga de Cura e Caridade da Dona Maria Mineira —, nas
‘caminhadas de reconhecimento’, nos processos de observagdo ao acompanhar
meus interlocutores em seus itinerarios terapéuticos e durante as entrevistas

realizadas com pais e maes de santo e com familiares dos doentes. A escolha do
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Conga — locus privilegiado para meu trabalho de campo — foi motivada por me
permitir observar meu objeto de estudo com maior profundidade, considerando que
0 espaco tem como atividade principal a cura.

Estava, entdo, principiando uma tensa, afetiva e transformadora experiéncia
de alteridade ao adentrar no universo da pesquisa, sujeitos outros com seus mundos
simbdlicos e prodigiosos, talvez “produzidos pelo devaneio resultante da
contemplacéo solitaria dos Xamas durante as noites da floresta silenciosas e cheias
de sinais” (LOUREIRO, 1995, p.193).

A licdo preliminar foi a de ‘estranhar o familiar e familiarizar-me com o
estranho’ (DA MATTA, 1987), passando a ser um aprendizado em processo e
necessario a trilha etnogréafica a qual me lancava na “busca deliberada dos enigmas
sociais situados em universos de significacdo sabidamente incompreendidos pelos
meios sociais de seu tempo” (p.157).

A chegada ao Conga de cura e caridade de Mae Vanda foi construida por
labirintos de percepcOes, intensa curiosidade, sensacbes e maravilhamentos.
Deparei-me com relagbes de fé e cura estabelecidas naquele templo e, receosa, fui
tentando me estabelecer, estranhando o ‘novo’ pelo familiar da casa de Pai Salvino
— um lugar de configuracdes ecléticas. Abeirei a casa de Mae Vanda pela
cartografia dos sentimentos, das sensag¢fes, dos burburinhos de ‘pé de ouvido’,
pelos quais sdo também guiados todos os que |4 chegam.

O Conga de cura esta localizado em um bairro afastado do centro da cidade,
zona norte da cidade®, conhecido como Brasil Novo. M&e Vanda foi desenvolvida
na Umbanda na linha de Pena e Maraca e também no Candomblé. Sua Casa foi
criada por obrigacdo ao seu Orix& e por isso, nas quartas-feiras, atende pessoas em
situacao de doenca. Os outros dias da semana ela dedica ao atendimento de outros
casos que, dependendo da situacéo, sdo cobrados.

Nesse espaco terapéutico, os atendimentos sdo sistematizados a partir da
primeira consulta. O atendimento € feito através da entidade ‘Dona Maria Mineira’ e,
dependendo da situacdo apresentada, o doente comeca a receber os primeiros
tratamentos que incluem: defumacdo, reza com pena e 0 maraca, em uma

simbologia prépria de conducdo da entidade ‘Maria Mineira’. As sessdes de cura —

£ a parte para aonde a cidade, nas Ultimas duas décadas, iniciou seu processo de expans3o. Os bairros se
formaram pelas ocupagbes, com pouca infraestrutura e precdrios servigos. Atualmente, esses servigos vém
sendo implantados por empresas que 13 se estabeleceram, incentivadas pela vasta dimensdo de terras baratas
e baixos impostos.
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ritual ou trabalho —, como sédo denominadas pelos participantes, sédo realizadas com
a assisténcia do esposo da sacerdotisa e outros de seus filhos de santo. Ocorre
sempre a noite, comecando por volta das vinte horas e acabando por volta das vinte
e trés horas. A limitagdo do horério é imprescindivel para a mde de santo, pois
trabalha, no turno da manhd, juntamente com seu esposo, em sua loja de venda de
produtos umbandistas em outro bairro proximo. Nesse estabelecimento, além da
venda de produtos misticos, mde Vanda pratica o jogo de cartas e buzios. A
consulta é cobrada e o ‘servico’ € sempre muito requisitado, principalmente por
mulheres.

Durante minhas visitas a loja, e foram muitas, constatei grande movimentacao
de pessoas chegando ao local em busca dos servicos de jogo de buzios e cartas,
além da aquisicdo de apetrechos religiosos e também para encaminharem seus
atendimentos de saude. Muitas delas vém por indicacdo de outras que ja passaram
pelo Conga ou acompanharam alguém.

A movimentacdo de pessoas vindas do interior também é significativa, pois no
Conga existe um espaco destinado a abrigar pessoas de fora da capital. Em muitas
conversas informais ouvi relatos, entre os quais o de Carlos, um jovem de vinte e

seis anos, residente em Macapa, estoquista em uma loja no centro da cidade:

Jé& faz uns quinze dias que t6 tentando encontrar essa mae de santo,
gue eu soube da cura dela pela amiga de uma sobrinha e ainda ndo
cobra nada, dai eu preciso ajudar meu irméo que ta fraco, acho que
foi feitico de uma dona ai que ele se meteu, um pastor orou por ele e
disse que viu um mal nele. TaA muito fraco, triste e num foi mais pro
trabalho, acho que j& perdeu o trabalho... vim sem endereco certo
pelo que a pessoa disse mais ou menos por onde era, ai vim
perguntando, tentei e agora ela vai me atender.

No relato de Carlos identifico minha interpretacdo inicial sobre o Conga de
cura ser cartografado, ‘descoberto’ pelos ‘sentimentos’. As pessoas sdo movidas
pela crenca no poder do curador, pelos ‘burburinhos no pé de ouvido’. A casa de
méde Vanda ndo € ‘mapeada’ por catalogos telefonicos, guias de enderecos ou
internet, como a de Pai Salvino. Ao contrario, esti presente em outra configuracao
de espaco social deflagrado pelas ‘sensacdes’ e ‘lastimas’ que movem pessoas em
busca de solu¢Bes para seus desalentos. Dessa forma, chegar até a casa de méae
Vanda significa encontrar uma possivel solu¢do para um estado de doenga, embora
j& interpretado como feitico, que desqualifica o sujeito para uma pratica que moraliza
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seu bem-estar: o trabalho. A doenca considerada uma falta de for¢ca que impede o
individuo de usar seu corpo no campo profissional € reconhecida quando esse corpo
ndao pode mais desempenhar as atividades rotineiras necessarias para sua
sobrevivéncia.

A prética da cura é definida pela mée de santo como um ‘dom’ e assim pratica
a caridade de atender sem nada cobrar. Além disso se propde a fornecer as ervas,
os emplastros, os banhos e chas, preparados de forma manual em fogéo artesanal a
lenha. A conducdo do doente até o seu Conga muitas vezes é feita por veiculo
préprio da mée de santo. Nao foram raras as vezes que acompanhei 0 esposo de
Méae Vanda até pontos de 6nibus ou em esquinas delimitadas para o encontro de
pessoas que vinham para as sessodes de cura. Essa forma de proceder estimula um
contingente de pessoas a procurar sua casa, o que faz estabelecer o uso de senhas
para limitar o nimero de atendimentos nos dias de trabalho.

Geralmente, além do doente, comparecem as sessfes outras pessoas
(doentes ou nao), muitas delas a convite da curandeira, do dono do ‘trabalho’ ou de
seus parentes. O inicio do ritual € marcado por uma oracdo conhecida como ‘Prece
de Caritas’, considerada oracdo do perdéo, da bondade e da cura, feita diante de um
santuario ou mesa, onde sao colocadas as imagens e estampas de varios santos.
Durante essa oracdo a sacerdotisa faz a ‘entrega’ a Deus do seu espirito, que ir4
deixa-la por algumas horas para dar lugar a entidade. ApGs a oracdo, a entidade
inicia o processo ritual de cura.

O oficio da cura é um rito sempre realizado através da mediacao do sagrado.
Quem cura € homem ou mulher de fé, os quais acreditam possuir um ‘dom’ divino
qgue lhe confere o poder para operar nessa atividade, afinal, “a vida profissional
dessas pessoas as separa do comum dos mortais, e é essa separagdo que confere
a todas as autoridades magicas” (MAUSS, 2003, p.66). Logo, o ritual da cura é
sempre antecedido de momentos de oracado, da prece, dos pedidos de protecao e
ajuda divina. Em verdade, vejo a prece, no caso da cura, como um rito dentro de
outro rito. A rigor, essa pratica ndo se realiza sem essa dimenséo.

O ato de conversar com o divino acompanha todo o ritual de cura no Conga,
de tal modo que invocar o poder sagrado é uma forma de empoderamento da
curandeira. Assim, pelo poder da oracdo M&e Vanda aciona poderes divinos para
realizar o ato da cura e transpor as dificuldades vivenciadas no momento de realiza-

la. Segundo Mae Vanda, a cura é um processo fundado na fé, mas,
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as vezes, o doente traz consigo uma carga espiritual que precisa ser
retirada com a limpeza através dos trabalhos pra afastar os espiritos
gue provocam a doenca; muita doencga € por feitico e ai tem que
apressar porque a pessoa vai ficar mofino, retraido, sem forga,
atormentada, € um mal grande.

E importante destacar que a oracdo, a reza e a prece antecedem a realizag&o
de qualquer cura nesse Conga.

Para entender o sentido assumido pela prece, nos ritos da cura, é pertinente
considerar um elemento fundamental. Percebo que o processo da cura € guiado por
momentos de grande mistério, que exige grande ciéncia da xama para interpretar a
doenca e receitar o remédio. A rigor, o enfrentamento desse mistério ndo pode
acontecer, apenas, pela forca de saberes concretos, materiais. Para responder a
esse mistério, minha interlocutora precisa da mediagdo do sagrado, de algo magico,
sobrenatural; em outras palavras, de algo que percebo néo ter explicagdo humana, e
gue, pelo poder da reza — forma peculiar de comunicagdo com o sagrado —, se
converte em ato concreto dotado de eficacia material. Nos eventos de cura na casa
de Mé&e Vanda percebo que o sagrado se faz no transe quando a concepcao
humana se ofusca por alguns momentos, dando espaco ao sobrenatural, “e o
homem que desaparece € o homem coautor, com a natureza, dele mesmo, o
homem autor de sua maneira de existir, de seu ser social” (GODELIER 2001, p.259).

Entdo, a mediagdo do sagrado feita por Mae Vanda, através da prece,
despertou-me imensa curiosidade etnografica, levando-me ao encontro das
formulacdes de Marcel Mauss (1979, p.146) acerca dessa questdo. O autor define a
prece como sendo um “rito religioso, oral, diretamente relacionada com as coisas do
sagrado”. Partindo da definicdo de Mauss acredito que a prece se constitui em um
elemento de comunicacdo da curandeira com seus deuses. Assim, recitar a prece €,
portanto, ato evocativo da intervencdo do divino. De fato, em Mauss, a prece €&
palavra, é ato comunicativo, € rito que expressa o conteldo de determinadas
crencas, € culto. Enquanto rito, a prece se converte em atitudes mentais
enriquecidas de ideias e de sentimentos. Compreendo que a crenga, a fé e a prece
constituem elementos da dimensédo do tradicional, fortemente incorporados e
manifestos através do fazer dessa curandeira.

E importante notar que a prece e os efeitos por ela produzidos devem

manifestar-se materialmente, produzindo eficacia concreta. Essa dimensdo, na
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pratica da cura, concretiza-se a medida que a xama evoca a ajuda divina, através de
pedidos e chamados dirigidos aos seus orixas para que a cura se efetive.

Outra importante analise de Mauss (2003) é que a prece se reveste de um
fenbmeno social, pois, “a prece, enquanto rito religioso é, ao mesmo tempo, um ato
individual e social”, ou seja, ela expressa uma atitude da alma do individuo e, ao
mesmo tempo, se conforma como fenbmeno social porque expressa, igualmente,
fragmentos de uma religido. Desse modo, posso afirmar que a prece €, a um s6
tempo, um fendmeno social e individual tanto em sua forma quanto em seu
conteudo, portanto, ela se constitui em um fendbmeno impossivel de se realizar fora
de um ritual.

Ao se chegar ao Conga deve-se tocar um sino que fica no portdo de entrada
da casa, pois o sino € uma forma de comunicar & mde de santo a chegada das
pessoas. O Conga se localiza atrds da residéncia da familia da mae de santo, e é
um espaco adaptado para o cozimento das ervas, e h4d os banheiros feminino e
masculino que também servem para os banhos. O local € dividido em duas alas:
uma reservada a reza, cura e aos objetos sagrados; a outra é uma area livre para
as rezas, aconselhamentos e conversas com a entidade. O espaco acomoda poucas
pessoas e nos dias de ritual de cura é limitado esse numero. Ao lado da casa existe
uma horta, onde séo plantadas ervas apenas para representar/demonstrar as que
sao usadas e seus significados. As ervas utilizadas para os rituais sao adquiridas em
mercado especifico. Nos dias de atendimento, as pessoas que chegam sao
recepcionadas pelo esposo da sacerdotisa (quando nédo esta fazendo o translado de
pessoas), por uma filha de santo desenvolvida por ela, e nessa dindmica também
atua o filho mais velho, de 15 anos. Ha, portanto empenho sociofamiliar para a
conducgédo do Conga.

Parte da ‘clientela’ desse espaco religioso esté ligada por um Gnico propdésito:
a esperanca de serem curados. As doencas que chegam sao de multiplas
interpretacdes, e o tratamento, muitas vezes, acontece em paralelo ao do remédio
receitado pelo médico, mas os casos em que ha um empenho sistematico de
tratamento sdo os diagnosticados como ‘doenca de feitico’. O diagnostico desse tipo
de doenca pode ser feito pela mde de santo ou pela entidade que baixa para os
atendimentos.

No Conga, a ‘doenca de feitico’ ndo € obscurecida, ao contrario do terreiro de
Pai Salvino, onde observei ndo gostarem de falar publicamente sobre esse tipo de
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situacdo. Os casos sao muito reservados para que o terreiro nédo fique sendo
apontado como lugar de feiticaria e assim perca prestigio entre seus membros e
visitantes. JA no Conga de Mae Vanda, tanto o tratamento quanto a explicacédo
desse modo de adoecer é tornado publico para as pessoas que frequentam e/ou
estdo presentes nos dias de cura. Segundo M&e Vanda, é importante explicar para
gue as pessoas compreendam que € um mal que nao se pode devolver e sim se
livrar dele e se tratar para que a pessoa nao fiqgue vulneravel a espiritos nao
evoluidos que se propdem a essas praticas.

O Conga de cura é um espacgo heterogéneo, contudo, a maioria de seus
frequentadores esta ligada ao propédsito da cura, embora eu tenha presenciado
incontaveis casos de conflitos familiares, questbes afetivas, problemas econémicos
e distarbios psiquicos para 0s quais as pessoas buscam solucao.

Os frequentadores sdo pessoas pertencentes a diferentes classes
socioeconOmicas que ali se entrelacam, em um espago reduzido, movidas por
situagOes afins. A disseminacao dessa e outras formas de religiosidade popular tém
levado alguns estudiosos a vinculd-la a populacdo de baixa renda nos grandes
centros urbanos (MONTERO, 1985), caracterizados por precérias condi¢des de vida,
residentes em bairros de dificil acesso e carentes dos recursos mais essenciais,
principalmente de salde. Essa populacdo vé-se compelida a montar estratégias
capazes de articular os escassos servicos de atendimento médico e hospitalar, a fim
de garantir a sobrevivéncia. Uma dessas estratégias seria fornecida pelo
atendimento oferecido por diferentes cultos religiosos que constituem, de certa
forma, uma alternativa a deficiente rede publica de saude. No entanto, cabe
assinalar que nao apenas pessoas oriundas dos estratos mais pobres frequentam o
centro umbandista de mde Vanda. Ali, é rotineira a presenca de pessoas de classe
média, evidentemente com acesso aos servicos medicos convencionais, 0 que torna
insuficiente a explicacdo de que a pobreza ou a ignorancia de seus frequentadores
instiga a busca por tais cultos. Em verdade, quando se recorre as praticas religiosas
busca-se algo mais.

Evidencio ainda que o tipo de doenca a que este estudo se dedica — a
doenca pelo mal de feitico — néo pode ser explicado dentro de uma concepcéo de
classes sociais. Pelo contrario, esse modo de adoecer e sarar se constitui
amplamente no contexto das interacées natureza/cultura da populacdo amazonica.

Adotando essa perspectiva de analise, ao adentrar no universo das praticas de cura
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religiosa consigo perceber, empiricamente, o viver social como processo gestado
nas tramas dos denominados mundos material e imaterial. E, nesta direcdo, Antonio

Carlos Diegues fornece-me preciosas ferramentas conceituais:

[...] no coracéo das relacdes materiais dos homens com a natureza
aparecem uma parte ideal, ndo material, onde se exercem e se
entrelacam as trés funcdes do conhecimento: representar, organizar
e legitimar as relagbes dos homens entre si e deles com a natureza.
(1997:334).

O universo amazbnico permite a emergéncia de outras formas de
sociabilidade. Os rios, as matas, as lendas, os mitos sdo tdo necessarios a
organizagdo da vida coletiva quanto os meios de producdo material. Naquele
universo cultural, os limites entre o real e o imaginario estreitam-se, constituindo
formas de representacdo do mundo e da vida dos individuos. Concordo com
Descola (1997: 245) quando afirma que “as cosmologias amazbnicas constituiriam
transposicbes simbolicas das propriedades objetivas de um ambiente bem
especifico, elas seriam [...] o reflexo da adaptacdo bem-sucedida a um meio
ecolégico de grande complexidade”.

Na realidade, na Amazobnia, talvez mais do que em todo o Brasil, existe um
grande elenco de praticas simbdlicas de intervencado e cura, de variadas formas de
doencas, de forte inspiracdo nas crengas e costumes indigenas e negros,
denominadas medicinas populares. A pajelanca cabocla, prética de cura xamanistica
originaria dos antigos Tupinamba é um exemplo dessas praticas®. O oficio da cura
faz parte desse elenco de praticas, assumindo contornos particulares em

decorréncia dos elementos que o caracterizam e dos sujeitos que o operam.

** Sobre a quest3o sugiro consultar MAUES, Raymundo Heraldo. Medicinas Populares e “Pajelan¢a Cabocla” na
Amazénia. In Alves, P. C. & Minayo, M. C. de S. (Org.). Saude e Doenga: um olhar antropoldgico. Rio de Janeiro:
FIOCRUZ, 1994.
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2 A Experiéncia de uma Vitima de “doenca de feitico”

Neste capitulo descrevo o caso, em estudo, de uma vitima de adoecimento
por feitico, elucidando o contexto de manifestacdo da enfermidade e seu itinerario
terapéutico. Apresento os tipos de tratamentos a qual a vitima foi submetida, as
implicacbes e o significado da doenca para a pessoa que foi enfeiticada. Busco
elaborar uma compreenséao, a partir da experiéncia da pessoa afetada por feitico, do
significado da categoria feitico enquanto instrumento para conceber o mundo diante
da experiéncia social da doengca. Como assinalei na introducéo deste estudo, essa
categoria se constitui em importante chave analitica para explicar a objetivacédo
magica dos sintomas e a interpretagdo da doenca no corpo. O corpo é o lugar onde
a doenca é sentida e, portanto, imaginada, metamorfoseada por sensacdes
incorporeas. A doenca se revela mediante os mais heterogéneos disturbios, os quais
séo incapazes de configurar claramente o tipo de doenga que manifestam.

Abordo a tematica do corpo, enfatizando o modo com que, na cosmologia
amazonica, ele é construido e sob que circunstancias pode ser afetado por doencas
nao naturais. Analiso a relagcdo entre narrativa, interpretacdo e experiéncia desse
modo de adoecer e sarar, atraveés das formas de manifestacdo dos sintomas no
corpo e 0s eventos ocorridos nos itinerarios terapéuticos percorridos.

Durante o desenvolvimento desta pesquisa, especialmente na fase
introdutdria, as informacgdes a respeito dos personagens do caso, especificamente
sobre Ana, uma das minhas interlocutoras de campo, cujos processos de
adoecimento e cura analiso neste capitulo, ocorreram pelas narrativas de outrem. As
informacdes eram passadas através das conversas informais e advindas das
lembrancas dos frequentadores, adeptos do terreiro, e da propria mae de santo que
tratou Ana. Ciente de que suas versdes eram parciais, e que seus relatos,
provavelmente, estavam impregnados de percepc¢des e conclusdes dimensionadas
pelas emocdes, fomentadas pela tragédia, sofrimento, doenca e pelo milagre, antevi
gue seriam insuficientes para responder algumas questdes e indagacdes relevantes
para o estudo do caso em questdao. Entdo, busquei sistematizar as aproximacdes
com os envolvidos e, dessa forma, fiz duas visitas ao municipio em que Ana residia,
a época, fiz aproximacdes com seus familiares — mae, pai, madrasta e irma —,

amigos, vizinhos e companheiros de trabalho na escola em que ensinava.
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Com essas aproximagOes pude realizar as entrevistas no locus de sua
vivéncia, conhecer seu cotidiano, ouvir sobre sua relacao conjugal e, posteriormente,
acompanhar alguns momentos da continuidade de seu tratamento junto ao Conga
de cura de Méae Vanda e, paralelamente, as consultas e exames médicos
hospitalares.

Para lancar um olhar sobre esse contexto etnografico, em relacdo a crenca na
‘doenca de feitico’, voltado & compreensdo de suas manifestacbes em forma de
animais, nas alteracdes ndo explicaveis do corpo de ordem profusa e aleatoria, de
gueixas ndo identificaveis, proponho e me inspiro na teoria etnografica do
perspectivismo amazénico que se define por ser um sistema cosmoldgico que
postula 0 mundo como sendo “habitado por diferentes espécies de sujeitos ou
pessoas, humanas ou ndo humanas, que o apreendem segundo pontos de vista
distintos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.347); pela ideia de um viés de que
humanos e animais tém interacdes sociais e que 0s animais sao dotados de
determinada poténcia para agir no ambiente social semelhante aos seres humanos,
embora de modos distintos.

A concepcao de interacdo entre pessoa e animal esteve presente em uma
situagcdo que me apresentou Marcos, estudante de engenharia ambiental da
Universidade Estadual local e estagiario de um projeto ambiental em area de reserva
no municipio de Santana-AP.

Foi incrivel, certo dia pela manha fui a reserva para recolher algumas
mudas da andiroba, porque o projeto ta investindo nesse
reflorestamento. Dai eu primeiro fui pra parte de onde o grupo tinha
marcado para eu humerar. E comecei a numerar as placas e pregava
com taxinhas, sabe eram bem pequenas e depois a gente tira
guando chegam as padronizadas. Quando j4 estava na quarta ouvia
passos atras de mim, eu virava e nao via ninguém, dai andava e de
repente novos passos. Mas eu achava que era alguma capivara, la
tem muita e andam quase correndo, dai parecem passos fortes. Mas
guando eu comecei a voltar para catalogar e anotar no quadro de
relatério ndo tinha nenhuma mais pregada nas arvores, elas ainda
estavam em crescimento, porque elas ficam frondosas. E as placas
ainda de papeldo estavam amassadas no chdo. Eu achei que era
uma sacanagem de algum colega se escondendo. Dai eu comecei a
rir e dizer pra parar com a brincadeira e falei do prejuizo de amassar
as placas, mandei colocar de volta. Fiquei parado esperando e
ninguém aparecia. Ai eu tive medo. Sabe veio na minha cabeca
muita coisa, mas as histérias do seu Firmino que sempre nas
reunides da reserva fala de bichos grandes em forma de gente que
guarda a floresta. Eu sempre achei massa as histérias dele (risos),
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porque eles acreditam mesmo nisso, inclusive quando nds viemos
com o projeto foi preciso adaptar essas questdes do que eles
acreditam. Quando ndés treinamos os moradores daqui pra serem
catadores do fruto, eles se recusavam a cumprir alguns horarios, tipo
entrar na reserva as seis da manha e sair antes do meio dia, jamais
ficam até as seis, e olha que ainda nesse horario o sol t4 alto, fica
claro, mas nao ficam. Quando lembrei de tudo isso, percebi mesmo
gue ndo era humano, eu comecei a ficar gelado, tremia mas tentava
controlar, pois j& ndo dava mais um passo e de repente olhei pra
cima, parece um instinto rpido e eu vi um passaro grande no corpo
de homem, ndo era imaginacdo ndo era real e de repente outro na
arvore e outro, ai meu Deus fiquei tonto, achava que eles iam me
matar, pular em cima de mim, me esforcei pra olhar pro chéo e pa,
estavam no chdo agora. Nada me fizeram, mas se mostravam entre
as arvores. Eles eram de pena cor de laranja com preto acinzentado,
eu comparei igual as folhas que caem dentro do igarapé que tem na
reserva. Olhe se eu pudesse tinha gritado e corrido, mas nem me
movimentava, quando consegui reagir tava tonto com dor de cabeca
gue nunca tinha visto igual e pior a febre e gagueira que tive.Seu
Firmino me disse que a gagueira é malineza pra demorar a falar
deles. Eles gostam de pegar a pessoa de surpresa na mata. Eu ndo
entendi nada daquilo e contando pra meus colegas eles até
acreditaram, porque viram como fiquei. A gente sabe que essas
coisas aparecem mesmo. Eu tenho medo agora de entrar la sem
outra pessoa, nunca mais entrei s6, também agora evitamos de
pregar as placas, agora a gente coloca no pé da arvore, solta. Acho
gue essas coisas realmente vivem guardando a floresta. Agora eu
acredito e nunca mais prego nada la, porque as pessoas de |4 nem
sujam com nada por causa desses bichos gente.

O relato de Marcos se aproxima da percepg¢do amerindia que supde 0 corpo
como lugar de relagcdo entre humanidade e animalidade. Sua experiéncia naquela
reserva, ja tdo bem definida por seu Firmino como universo de diferentes moradas,
levam-me a pensar sobre essa concepg¢do possivel, em que diferentes espacos sao
habitados por qualquer espécie que seja pensada como sujeito (WAWZYNIAK,
2008) — seres dotados de intencionalidades e reflexividade — e que, em certos
momentos especificos, se tornam potencialmente ‘agentes’, e em outros, ‘perigosos’
a condicdo humana e vice-versa, partindo do fato de que as interagbes entre ambos
nem sempre sdo harmonicas, por exemplo, 0 que ocorreu com Marcos, que teve
consequéncias: febre e gagueira.

Para alargar essa concepcdo mais profunda da relacdo humano e animal
procurei conversar com seu Firmino sobre o ocorrido com Marcos. Ele me contou

gue a floresta é de todos, mas,
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as pessoas nem sempre sabe se comportar nela. Essas pessoas
entram na mata e entdo vem pra balneario, suja a 4gua, tira coisa de
la que serve pra eles (bichos), ndo respeita a hora deles e entédo eles
se vingam, mareiam eles pelo olho do bicho guardido da mata. Esse
pessoal da universidade vem muito, diz que fazer pesquisa, serve
pra ajudar igual este de fazer o azeite da andiroba, mas num é Deus
gente, tem que respeitar a hora da mata. Esses bichos que guarda a
mata séo feiticeiros, encanta a pessoa que ela fica doidinha rodando
nela e num sai. J& vi muito de gente com essa embrulhada por aqui.
Aqui 0 que vocé pegar de bichinho vocé faz encantamento pra
qgualquer pessoa, tem muito poder. Tem curandeiro que busca as
ervas e tem direito, pois vocé sabe que é pra curar gente, ai sim
pode tirar, leva coisa pra jogar feitico, s6 que a gente se vale pra
abrir um caminho, resolver os problemas e faz porcaria também.

Minha investida etnografica se inspira nessa concep¢do cosmoldgica, para
pensar que a condicao de fazer feitico visando atingir uma pessoa, usando a figura
simbdlica do animal, revela uma circunstancia desarmoénica entre humano e animal,
admitindo, ao mesmo tempo, a interacdo de ambos na manipulacdo e na acao do
feitico. De outra forma, entdo, qual seria a importancia de atingir alguém por feitico
utilizando um animal? Que poder ha na condi¢cdo desse animal que o torna agente
de doenca maléfica no corpo humano? A pergunta € oportuna ho momento em que
a pesquisa revela um caso emblemético de doenca de feitico, simbolicamente
representado pela forma de um animal.

O significado de adoecer por feitico encontra-se no interior de um sistema
cosmologico que concebe a existéncia e atuacdo de forcas ndo humanas sobre os
individuos. Assim, a categoria feitico interessa-me, especialmente pelo sentido de
causa e efeito, porque é nesse dominio que se pode constatar os dispositivos
simbdlicos que o regem e que, penso, instruem os principios de dinamicas sociais
nos ambientes em que essas crengas magicas sdo movimentadas e manifestadas
no comportamento social sob a égide de uma mentalidade religiosa.

Para essa reflexdo pretendo ampliar, e a0 mesmo tempo aproximar, esses
entendimentos, entendendo-os com e pelas semelhancas efetivamente operantes
nas cosmologias amerindias e amazobnicas, tomando como suporte o alerta de
Erikson (2000, p.44) de nio fazer do perspectivismo amerindio “uma interpretacéo
por demais literal”, apenas toma-lo por uma inspiragdo. Com certeza, essa analogia
apresenta potencial rendimento analitico para compreender o universo pesquisado
“porque as sociedades e culturas caboclas da Amazobnia sdo, de forma geral,
informadas ou se nutrem das tradi¢cdes indigenas” (WAWZYNIAK, 2008, p.31).
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Portanto, considero aceitavel estender para a experiéncia de Marcos e a definicdo
de seu Firmino sobre a interacdo com a mata, a percepcdo de um mundo
transformacional.

Para analisar o feitico utilizo, além do conceito de perspectivismo, a categoria
‘malineza’ — conceito nativo da cultura amazonica, for¢ca inerente ao comportamento
de encantados e pessoas que utilizam animais, objetos, elementos conjurados e
estados emocionais e fisiolégicos sugestivos de agbes malévolas — adotada por
Maués (1995) em seu estudo sobre pajelanca e catolicismo popular em uma
microrregido do estado do Para.

Para esse autor, a capacidade de ‘malinar’ o corpo constitui uma categoria
central da cultura amazoénica, vinculada a sua no¢do de doenca. O conceito esta
associado a outros conceitos, em uma diversidade de interpretagdes e crengas na
dimensdo de ser intencional ou ndo. A ‘malineza’ pode ser de ‘mau-olhado’,
‘quebranto’, ‘panemeira’ e feiticaria. O ‘mau-olhado’, ‘quebranto’ e a ‘panemeira’ nao
se confundem com a feiticaria, embora, na crenga amazonica, se nao tradados por
um curandeiro podem levar também a morte. Sdo forgcas maléficas desencadeadas
por seres humanos, concebidas como sendo acionadas de modo inconsciente.
Abordo aqui, especificamente, o ‘mau-olhado’ porque este é um tipo de malineza, ao
gual a maioria dos meus entrevistados fez maior referéncia, também como modo de
adoecer e ter sido afetado por ele na vida econdmica e familiar. Ao contrario do
feitico, o ‘mau-olhado’ ndo exerce poder intencional de fazer o mal. Os sintomas de
sua doenca sao dor de cabeca, enjoo e vOmito que podem ser curados por
benzedores, pajé, pai ou mde de santo ou curandeiro. Nao obstante, nos casos de
feitico somente pajé, pai de santo ou curandeiro podera cura-lo.

Sobre a doenca por ‘mau-olhado’, Francisca contou-me sua experiéncia
traumatica porque sua propria filha tinha ‘olho grande’. Pessoa de olho mau,
segundo Francisca, traz ‘psica’ (como azar), faz adoecer quem ela admira, ndo pode
apreciar algo que seja de outra pessoa porgue o0 objeto apreciado ‘desmantela’, nem
a planta aguenta, e morre. Caso admire uma crianga, esta pega ‘quebranto’, disse
minha informante. A filha dela precisou ser tratada do mal por curandeiro.

Desde crianga maior eu ja percebia ela. Se alguém ganhasse alguma
coisa ela ficava com cara de choro, tinha muita curiosidade das
coisas alheias. Quando ficou grande tudo que admirava
desmantelava, se fosse uma roupa quebrava o ziper, o botdo. Tinha
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crianca que ela botava mesmo quebranto, deixava molinho. Minhas
plantas sempre morriam e eu ficava danada. Mas o curandeiro me
disse que era uma forca que tava nela e dai dependendo do espirito
dela essa forca acontecia a coisa ruim. Ele fez uns banhos e muita
reza na sexta-feira, ele rezava no coragdo dela porque é de la que
vem nossas vontades, benzia o pé, a méo dela, pra pisar s6 em terra
boa e com as méos fazer o bem, e assim ele disse que esse mau-
olhado ia sair, € um encantamento da for¢a que a pessoa traz.

De acordo com as explicacdes de Pai Antbnio, existem muitas manifestacoes
de doencas diagnosticadas no terreiro como de mau-olhado de gente. E uma forma
muito popular nessa regido de justificar certos infortnios, inclusive a doenca. A
pessoa de mau-olhado é popularmente conhecida como ‘olho de seca pimenteira’ ou
‘olho doido’, e a expresséao se refere ao ‘olho grande’ de pessoas invejosas. Quem
tem ‘olho grande’ basta fixar o olho em uma pessoa e causara o mau-olhado,
mesmo que nao seja ma, ndo tenha raiva ou inveja da vitima.

A distingdo entre o ‘mau-olhado’ de gente e o feitico estd no fato de que a
primeira modalidade ocorre independente da vontade do sujeito causador. Ndo se
trata de um ato premeditado ou intencional, mas sintetiza um poder inconsciente,
embora provoque maleficios diversos que vao desde a doenca até a secagem de
uma planta e a morte de um animal, por exemplo. Ja o feitico sintetiza um poder
intencional de ‘malinar’ — sentimento destrutivo para atingir pessoas por entidades
pertencentes ao plano extra-humano. O feitico é utilizado para intervir e ou mudar
determinada realidade e situacdo na vida da pessoa, embora ndo se diga que
alguém fez feitico, mas mandinga de amor, trabalho: para prosperar, mudar a
condicao financeira, resolver problemas familiares e outras questdes.

Uma das dificuldades enfrentadas na investigacdo dessas questdes surgiu
pelo fato de que — como € Obvio — as acusacdes se referem sempre ao outro.
Meus interlocutores de campo ndo assumem a pratica da ‘malineza’ como feitico,
porém, admitem atender os casos de amor, de financas, familiares e até de ordem
sexual. Os depoimentos a respeito do tema feitico frequentemente assumem o tom

do “eu néo sei, ndo faco, eu s6 desfaco o mal”.

Feitico? Coisa que se vocé faz vai prestar conta, Deus me livre...,
assim como vai vem. Eu num aceito pra trazer o sofrimento, ndo fago
nao..., eu tiro o mal porque € um dom que pai Oxald me deu, entao
se alguém quer fazer eu digo que tem um tempo pra voltar pra
pessoa.Ja tratei de pessoas da religido que sé se dedicou a aprender
a mandar demanda...toda diferenca com o0 outro...mandava
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demanda...ai comegou a casa ruir....recebeu tudinho de volta...é
espirito ndo evoluido esse negdcio de malinar a pessoa (Pai Antonio.
Entrevista realizada em marco de 2014).

O depoimento do religioso sobre a técnica de enfeiticar pessoas demonstra
concepcdes morais a respeito da pratica. Uma importante quebra de etiqueta nessa
concepcdo € a de ndo respeitar a dadiva do ‘domv’, retribuindo com acbes de
natureza negativa o poder divino que recebeu. Muitos adeptos da religido afro
utilizam a expressao ‘choque de retorno’ para explicar o que acontece ao médium
que utiliza seus exus ‘de baixa espiritualidade’ para mandar ‘demanda’ contra
terceiros. O pai de santo Salvino de Jesus esclarece que quando o ‘trabalho feito’
nao atingiu o objetivo desejado, o mal volta para o despachante que acaba por

adquirir doenca. E ele observa que

o feitico é aceito por exus pagdos, almas de pessoas que fica
vagando, estdo presos a terra por ciume de coisas que aqui lhe
pertenceram, foram vitimas de muitas injusticas e por isso guardam,
mesmo depois da morte, desejo de vingangas. S&o espiritos que
ainda ndo foram controladas e se tornaram encostos obsessores que
ficam vagando no espacgo a procura de um corpo fragilizado. Esses
espiritos ndo evoluidos é que servem para as bruxarias negras e sao
usados pelos préprios movidos por sentimentos perversos de atos
condenaveis.

O feitico resulta, nesse caso, de uma ‘fraqueza moral’, e que todo rompimento
de regras religiosas pode implicar retorno, como a doenga, que assume, sob esse
ponto de vista, uma conotacdo punitiva que a transforma em san¢do do
desregramento da conduta.

A causa instrumental do feitico tem variagbes circunstanciais, ou seja,
dependendo do que se quer conseguir ou atingir, o feiticeiro usara determinadas
formas de significar o mal. O feitico pode se efetivar por um “objeto (espinho, bola de
cabelo, etc.), por um bicho (besouro, lesma, caba etc.), introduzidos por um
processo magico no corpo da vitima [...] ou por animais” (MAUES,1995, p.227).

Um tipo de feitico muito conhecido é o de sapo costurado. Dependendo da
regido, as formas de manipulacdo mudam, devido as aproxima¢fes desses espacos,
as vezes com 0sS rios, com as matas e tipicamente com a floresta. Em Macapa,
especificamente, conforme pesquisado, na sua confluéncia entre o rio e a floresta, a

feiticaria se instrumentaliza por bichos e animais. Os bichos sdo manifestos dos rios
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do tipo: lesma, bicho geogréfico, barata d’agua, besouros. Ja os animais da floresta
utilizados sao os de espécies pequenas para serem introduzidos no corpo, € 0S mais
expressivos sdo os passarinhos e filhotes de cobras, sendo que de outros animais,
por serem espécies maiores, mas com grande poder de afetar um humano, é
recorrente 0 uso de seus piolhos para fazer ‘feitico de aborrecimento’. O sintoma
mais caracteristico é a coceira que se alastra pelo corpo da vitima, & semelhanca de
grande quantidade de piolhos a andar pelo corpo do individuo, e a pele fica
escamosa e avermelhada. A pessoa sofre o incbmodo, principalmente a noite, o que
a impede de dormir, deixando-a em grande estado de irritacao.

Os relatos colhidos em campo sobre as ‘doencas de feitico’ fazem alusao a
feiticos mandados em forma de bichos ou animais. Um relato muito interessante que
ouvi em campo foi feito em diferentes versdes por Dona Raimunda e seu esposo.
Dona Raimunda, proprietaria de uma vila de casas que ocupa metade do quarteirao
da rua, em bairro periférico da cidade de Macapa, possui um padrdo econémico
superior ao dos moradores de sua rua. Relatou-me que sua situacdo econOmica
diferenciada sempre incomodou alguns invejosos que cobicavam e se incomodavam
com a posse desses imdveis. ApoOs certa desavenca com um vizinho, que muito
incomodava um de seus inquilinos, apareceu-lhe uma ferida na perna esquerda que
tomou a forma de um caminho, como se algo fosse se deslocando e desenhando

formatos.

Tratou o ferimento por muito tempo com remédio caseiro e nao
conseguiu se curar. O marido a levou para o médico que de imediato
suspeitou ser a doenca conhecida como “bicho geografico”™ um tipo
de larva que ao se introduzir na pele do individuo provoca lesdes
purulentas. As lesdes sdo acompanhadas de coceira, sendo que o0s
mais atingidos sdo pés e pernas. Como também ndo conseguiu se
curar e ndo teve um diagnéstico médico mais preciso, a conselho de
amigos resolveu procurar uma mae de santo, muito conhecida por
seu dom de trabalhar na linha de cura - pajelanca. Ao ver Dona
Raimunda, a mé&e de santo inteirou-se da doenca e Ihe revelou que o
feitico foi enviado por pessoa do sexo masculino, que invejava sua
condicdo de vida, com quem havia tido um desentendimento no
passado. A doenca era proveniente de feitico feito com ‘espuma de
agua de ressaca’ em lua cheia - as aguas do rio ficam agitadas pela
subida da maré. Na espuma do rio em ressaca sao encontrados
variados tipos de bicho, sendo um conhecido como bicho geografico
- a expressao € devido o bicho ao percorrer o corpo fazer um
caminho em formato de mapa, que penetra na pele da pessoa ao ter
contato com essa agua. A agua foi jogada na porta de entrada da
casa. Diante da constatacdo do feitico, a mde de santo fez um
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trabalho para desfazer o mal e tratou de Dona Raimunda. Hoje esta
completamente curada. (Entrevista realizada em fevereiro de 2013).

N&do é propésito apresentar, aqui, o processo do tratamento de cura da
situacdo de feitico. Vale ressaltar, porém, que no relato feito em separado pelo
esposo de Dona Raimunda, o tratamento com a xama nao foi efetivado e, sim, a
cura teria vindo de uma corrente de fé que fez na Igreja Universal do Reino de Deus
denominada de descarrego®.

Pelo fato de o feitico, ao contrario do mau-olhado, ser considerado doenca
grave, podendo levar a vitima a morte, torna-se importante diagnostica-lo
corretamente para poder ser tratado. Segundo a mée de santo que tratou Dona
Raimunda, o feitico € uma malineza perigosa, atinge o corpo de diversas formas e
s6 pode ser tratado pela intervencdo de um curandeiro.

No caso de Dona Raimunda, a inveja®* que a atingiu em forma de feitico foi
‘exorcizada’ pela cura que, em uma nogdo mais abrangente da doenca, € capaz de
dotar de sentido uma realidade que se apresenta desordenada e cadtica. E é isso “o
gue importa para o pensamento magico-religioso” e nao “a compreensdo do
processo fisico que se desenvolve num estado mérbido, nem sua causacao
puramente bioldgica” (MONTERO, 1985, p.129).

A doenca ganha expressividade “quando associada a ideia de uma
negatividade genérica’, e “é essa negatividade abrangente que o pensamento
magico procura compreender e neutralizar, pois 0 que é “normal” e corriqueiro nao
precisa ser explicado”, somente 0 que rompe com a normalidade da vida humana.
Pensar a doenca exige uma interpretacdo dos significados que esta tem para
aqueles que a vivenciam, o que requer “acompanhar todo o episédio da doenca: o
seu itinerario terapéutico e o discurso dos participantes envolvidos em cada passo

da sequéncia dos eventos” (LANGDON, 2003, p.97). Esses eventos caracterizam a

** Baseado na teologia da prosperidade - tipo de corrente de orac3o que acontece todas as sextas-feiras e tem
o proposito de retirar “feitico”, “encantamentos”, expulsar “demaonios”, abrir os caminhos das pessoas para a
prosperidade financeira, trabalho, amor, problemas familiares e outros.

36 Taussig (1993, p. 370) considera a inveja "uma teoria das relagdes sociais que funciona ndo por estabelecer
uma hierofania de causas, mas enquanto presenga imanente ao se colorir um didlogo, estabelecer seus tons,
sentimentos e repertdrio de imaginario”. Nesta diregdo, é possivel refletir que as sessGes de cura, que
trabalham para desfazer a “doenga de feitico” pela inveja, permitem explicitar esse conhecimento social
implicito em suas dimensdes discursivas e imagéticas, no sentido de perceber os espagos sociais e suas relagdes
em que as praticas dos infortunios se manifestam e justificam as diversas formas de sociabilidades e interagdes
pessoais.
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doenca como processo e consistem no “reconhecimento dos sintomas do disturbio
como doenga [...] no diagnéstico e a escolha de tratamento” e na “avaliacdo do
tratamento” (LANGDON, 2003, p.104).

Na interpretacdo popular a doenca é percebida quando o corpo se mostra
indisposto para os prazeres e atividades mais corriqueiros da vida: comer, fazer
sexo, trabalhar, estar entre os amigos e divertir-se. A doencga, enquanto supressao
da forga fisica — fraqueza, moleza, desanimo, modos de expressar esse estado —
torna o corpo inutil para a acdo cotidiana. Ao falar sobre a doencga, os interlocutores
expressam o entendimento de como concebem o corpo e a vida, pois ao narrarem a
doenca e como a sentem se remetem a outras dimensdes e a outros episédios do
seu cotidiano, presente ou passado, indicando, segundo sua interpretacdo, a
possibilidade de as dores resultarem de um feitico

A doenca causada pelo feitico supde o corpo como lugar de confronto entre o
humano e o ndo humano, submetido a experiéncia do estranhamento, de
impressdes intimamente relacionadas a capacidade de permutacdo de corpos. Seus
sinais adquirem sentido quando indicam morbidez, & medida que seu aparecimento
acarreta consequéncias nefastas para a continuidade do trabalho e da acéo
cotidiana (MONTERO, 1985). A gravidade da doenca também € caracterizada por
alguns sintomas: comportamento fora dos padrfes sociais normais, queixas de
sintomas recorrentes, agressividade por alteracdo psiquica, e, as vezes, isolamento.

Como saber se a doenca é por feitico? M@e Vanda declarou que descobre
pelo comportamento, aspecto fisico da pessoa e a confirma através de sua cabocla
Maria Mineira. Também pelos buzios e a oracdo. “Se a pessoa ja foi no médico,
usou remédio naquela ferida, na dor ou na questdo que incomoda e 0 médico nao
identifica o sintoma, ai a gente sabe que é feitico”. Ou, de acordo com outra
explicacdo, “se procura saber por onde ta andando a pessoa, ou andou, como ta a

vida dela, se provocou ou desconfia de alguma ma querenca”.

Traic&o, cobica e ‘feitico’: a saga de Ana — da enfermidade a cura

O caso de feitico aqui estudado € simbolizado por um animal — um
passarinho de cor preta, com grandes garras afiadas, olhos esbugalhados. Ao sentir
gue seria expelido do corpo da mulher atingida, reagiu com suas garras e comegou

a travar uma batalha em que “o0 xama, assistido por seus espiritos protetores,
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empreendeu uma viagem ao mundo sobrenatural, para [...] assegurar a cura” (LEVI-
STRAUSS, 1970, p. 206). Efetivada a cura, “no [...] seu combate vitorioso”, a mulher
ficou livre do mal, porém ndo escapou de ser ferida ao expelir, pelo 6rgdo genital, o
feitico, que deixou seu corpo dolorido e com muito sangramento.

A sequéncia de acontecimentos envolvendo Ana e outros personagens teve
lugar em 2013, na cidade de Macapa, e ganhou énfase neste estudo pela relevancia
de como se apresentou em campo. Durante o levantamento de dados sobre
possiveis situacdes de adoecimento que chegavam ao Congéd de cura, ouvi
narrativas e relatos de pessoas que faziam referéncia detalhada a situacdo da
doenca e da milagrosa cura de Ana. O episodio provocou numerosas incursdoes ao
mencionado terreiro, durante meses, para aonde as pessoas de bairros e municipios
préximos se deslocavam a fim de contemplar o objeto expelido do corpo da paciente
exposto em um recipiente de vidro.

Durante a pesquisa e as interagfes sociais desenvolvidas nesse ‘Conga de
cura’, ouvi relatos sobre a cura milagrosa de uma mulher, que aqui chamo de Ana,
atingida por uma doenca misteriosa que se manifestara em seu Utero.

Ana me foi descrita, na ocasido, como uma mulher magérrima, debilitada, com
comportamento agitado; queixava-se de tremores no corpo, sofria alucinagbes — via
coisas que ndo sabia explicar —, tinha a sensacao de corpo frio e sentia calafrios.
As descricbes sobre as sensacdes morbidas apresentadas por Ana tinham, na
crenca dos informantes, uma Unica causa — sem estabelecer hierarquias entre as
diversas sensacoes, considerando todas igualmente significativas para a elucidacéo
de seu problema —: Ana estava enfeiticada. O feitico que Ihe foi enviado teria sido
identificado no Utero a partir dos sintomas apresentados: desconforto intravaginal
com sangramento esporadico, sensag¢do de inchaco na regido pélvica e dores na
regiao do abdémen.

A chegada de Ana ao centro religioso foi precedida de varios acontecimentos.
No processo de adoecimento, diante das mudancas e do desconforto dos sintomas
no corpo que sinalizavam consequéncias nefastas para a continuidade das
atividades cotidianas e do trabalho, ela procurou atendimento médico no sistema
publico de saude, e nesse itinerario chegou a ficar internada por duas vezes na
maternidade local da cidade de Macapa.

A primeira internacdo hospitalar, segundo a mae de Ana, ocorreu pelo
aparente quadro de saude acima descrito e pelas suspeitas médicas de que, talvez,
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Ana tivesse provocado um aborto — devido aos sintomas fisicos do sangramento
vaginal. A demora ou medo de chegar ao hospital lhe havia provocado sérias
consequéncias fisicas e alteragbes emocionais: demonstrava agitacoes
psicomotoras, verbalizava palavras desconexas. Na segunda e Ultima internacao
estava sem se alimentar e em estado de profunda tristeza.

O periodo de internacgéo foi sucedido de alguns exames clinicos — coletas de
sangue e a ultrassonografia —, além das prescricbes medicamentosas para intervir
na situacao de agitagao apresentada e a extrema magreza. O exame mais esperado
pela familia de Ana foi a ultrassonografia, pois acreditavam que esse aparato
tecnologico mostraria o tipo de doenga por que fora acometida. Apds os exames, 0
diagnostico médico indicou que a paciente estaria sofrendo de distarbios
psicolégicos advindos de algum evento estressor, pois nada havia sido constatado
em seu Utero, descartando a suspeita médica sobre o aborto provocado. Nas
sucessivas consultas médicas, Ana descrevia seus sintomas de forma difusa,
associando a doencga aos seus problemas pessoais e familiares. Assim, diante
dessa profusdo aleatéria de queixas, o discurso médico enquadrou a situacdo
apresentada sob a légica da medicina convenciona cujo diagnéstico considerava
Ana uma mulher doente dos nervos, desprezando alguns sintomas ‘néo visiveis’ e
‘nem palpaveis’, embora relevantes para a doente que vivia a experiéncia.

Passados alguns meses do diagnostico médico e a aceitacdo de
medicamentos ansioliticos, Ana buscou, coadjuvante ao tratamento, a sua cura em
determinada igreja evangélica, e experimentou certo alivio, ‘tinha paz’, acreditava
na forca das palavras de fé que Ihe eram ditas quanto a superagédo de sua doenca.
Passou a participar de constantes correntes de oragbes em seu favor e nesse
percurso religioso foi alertada por uma mulher que se dizia profetiza e possuidora do
dom da cura e revelacdo® que o mal que a atingia vinha da parte de coisas ocultas,
de satanas, que tentava leva-la a morte. Ana voltou a sentir-se doente, com dores de
cabeca, tinha alucinacdes, falta de apetite e o sangramento voltou, deixando seu
corpo fraco, seguido de gradual paralisia dos movimentos.

Ana retornou ao tratamento medico, com prescricdo de tranquilizantes.

Raimundo, um amigo da familia que praticava a arte de jogar as cartas, quando

> Nas igrejas pentecostais os profetas sdo pessoas autorizadas por Deus para intervir no espago religioso
através do dom da cura, da revelagdo, tém visdes e sonhos. O “dom da cura” é o segundo dom mais importante
das seitas protestantes (MONTERO, 1985, p. 01).
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soube da situacdo de Ana convenceu seus familiares a procurarem tratamento
espiritual na cidade de Macapa, com um médium espirita (ndo ficou claro o lugar
desse tratamento). O referido médium afirmou que a doenca de Ana era
parcialmente da vontade de Deus — de causa natural — e, em parte, estava sendo
atingida por ‘coisa feita’ — feiticaria —, agindo juntamente com a causa natural.

O médium interpretou as duas dimensfes do adoecimento em diferentes
momentos: a paciente fora acometida de um desequilibrio afetivo, o qual gerou
profunda tristeza, seu espirito enfragueceu e seu corpo, desprotegido, ficou a mercé
de um poder malévolo. Nao soube dizer sobre a origem do enfeiticamento e também
nao pode remové-lo. Alegou ser ‘coisa forte’ e ndo ter poder para atuar sobre aquele
mal. O caso seria para um curador que buscasse as forcas dos encantes da mata,
pois conseguia sentir que o feitico era oriundo de 1a, descrevendo-o como um ser em
forma de animal, com penas, voador, e por isso teria o poder de se transformar,
fazendo a pessoa ver misuras®. Essa interpretacdo e descricdo apareceram em
uma visao que o médium teve, apods realizar o ritual do descarrego com o auxilio de
descargas de polvora e defumacdo. Nesse ritual, ele viu uma pessoa com
caracteristicas indigenas que dangava, fumava, bebia e se transformava, ora em um
animal, como uma oncga, ora voltava a ser gente. O médium disse ter visto um
homem fazendo feiticaria com animal e por isso se transformava para buscar as
forcas de um animal. E reforgou que Ana deveria procurar um curador de forgca dos
encantes da mata.

Segundo uma irma de Ana, a consulta com o médium foi importante para que
compreendessem que seus distlrbios estavam associados aos problemas familiares
e afetivos que vinham enfrentando. Também havia outro diagnéstico, e ndo somente
o do médico sobre a doenca: havia o de ordem espiritual, pois parte da doenca
estava sendo provocada por feitico. Entdo Raimundo, o adivinho que indicou o
médium para tratar Ana, movimentou as cartas de baralho e viu que a doenca de
Ana era obra de uma pessoa que estava interferindo em sua vida afetiva e agia
movida por ‘despeito’. Os encaminhamentos do médium, derivados dos
atendimentos, da terapéutica do descarrego e das visdes espirituais sobre a

situacdo de Ana, juntamente com as adivinha¢cdes de Raimundo, levaram a familia

38 A . . . . . .
Na Amazonia ‘misura’ se refere a determinadas formas de alucinar; ver coisas sobrenaturais, como ver
visagens-almas de outro mundo, pessoas mortas, encantados do rio — o boto, da mata- o/a curupira.
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de Ana a certeza de que sua cura era de cunho religioso. Através de um amigo, a
familia de Ana soube do Conga de cura de mae Vanda e para la se dirigiu.

As circunstancias que envolviam o adoecimento de Ana, segundo a méae de
santo Vanda, se refletiam, inicialmente, em sua relagdo conjugal. Quando fez o
levantamento, através da escuta, do estado de saude e da vida familiar de Ana, os
relatos sobre a vida amorosa se evidenciaram de imediato: ndo sabia expressar
exatamente o que estava conflitando sua relagdo conjugal, apenas relatava, como
fato principal, a distancia do esposo e o local da doenca que Ihe provocava
sensacoes desagradaveis e, portanto a impedia de praticar o ato sexual — esta era

hY

sua maior queixa em relagcdo a situacao vivida, pois 0 esposo a ignorava e se
afastava cada vez mais dela. Ana tinha a pretensdo, além da cura, de ter a
possibilidade de reconquistar o marido, sabendo que ele vinha dedicando seu afeto
a outra mulher — acusada de lhe enviar o feitico. O diagndstico prévio em seu
itinerario terapéutico na religido havia indicado que o emisséario do feitico era um
desafeto da vitima ou alguém que a ‘estava invejando’.

Pela primeira vez, eu ouvi falar explicitamente sobre doengas misteriosas:

Ana ficou doente por feitico,

do Utero dela saiu um animal estranho. Vi que tinha pé como de uma
galinha, acho que de papagaio, era estranho. Foi expelido pela
vagina, no dia do trabalho pra cura, que foi coisa forte, pois ele
(passarinho) resistiu e ela gritava muito, eu tava la e muita gente veio
ver a coisa, mas ndo viram o momento que ele saiu, porque foi
privado, era coisa intima. Ela foi colocada em uma bacia grande,
ficou de molho 14, a vasilha foi comprada so6 pra esse trabalho, dai as
ervas foram sendo despejada conforme a Dona Maria Mineira
(entidade) ordenava. Ela foi sendo banhada com as ervas, ai foi feito
0 canto da entidade que soprava nela o fumo e a defumacgéo do
corpo, foi tocando o instrumento e depois parecia que a entidade
tava lutando com o mal, ela fumacou...fumagou até que num grito da
mulher o feitico saiu, ai...ela desmaiou...nés enrolamos ela num pano
branco e defumado com as ervas que a cabocla ordenou antes do
ritual. A mulher ficou l4, tava sangrado,ai a mde de santo que tava
também muito cansada - “Tratando o seu doente, o xama oferece a
seu auditério um espetaculo” (LEVI-STRAUSS, 1970, p. 198),fez as
rezas limpou o corpo e ela levantou assim meio atordoada, num
conhecia a mae dele, dai depois ficou quieta,ficou e foi voltando ao
normal dela. Olhe eu vi o feitico era um passarinho de garras
grandes, era preto, muito feio, s6 tinha um olho na testa e tava
arregalado, o pé dele era defeituoso, coisa feia... eu nunca vi assim
porque ele se mexia...,lutou pra sair e por isso € que fez com que a
mulher, no momento que botou ele sangrasse muito. Depois as
pessoas queriam ver, mas num podia e depois o bicho foi colocado
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no alcool e muita gente vinha ver, a mée de santo deixa olhar pra as
pessoas acreditarem e saberem que desse tipo de mal. (Socorro-
filha de santo. Trecho de entrevista realizado em margo de 2014).

O discurso — as narrativas dos expectadores e paciente, o cantico da xama,
o transe, a expressao de variadas técnicas corporais, realizadas com as maos, com
0s bracos e a emissdo da oragdo —, € 0 traco mais proeminente construido em
torno da sessdo xamanica, e esta ligado a refiguracdo do imaginario, ao didlogo e a
libertagcdo, ancorados na “construcdo conjunta do curador e do doente”. E o que
Lévi-Strauss denominou ‘eficacia simbdlica’, analogia em que é possivel observar o
aspecto magico de atribuicdo a um saber/poder ao xama@ que, no conceito do
antropdlogo, igualmente estd presente na relacdo psicanalista/paciente, que —
ressalto — traz aproximagéo com o caso de Ana.

Em seus escritos sobre o xamanismo, o antrop6logo evidencia que a cura
xamanica implica trés elementos complementares e decisivos para a efetivagdo da
magia, dos quais — pelo que mostra — o primeiro € o mais fragil: “existe,
inicialmente, a crenca do feiticeiro na eficacia de suas técnicas”; em segundo lugar,
“a crenca do doente que ele cura, ou da vitima que ele persegue, no poder do
préprio feiticeiro”; e, por fim, “a confianca e as exigéncias da opinido coletiva, que
formam a cada instante uma espécie de campo de gravitagdo, no seio do qual se
definem e se situam as relagBes entre o feiticeiro e aqueles que ele enfeitica” (LEVI-
STRAUSS, 1970, p. 184-185). Dos trés elementos necessérios a atuagdo do xama,
o ultimo é o que Lévi-Strauss avalia ser 0 mais extraordinario. Isto porque, envolvido
de atributos performaticos, o feiticeiro apela ao anseio do coletivo em ver a cura e
conduz ao fendbmeno psiquico da ab-reacdo — o0 xamanismo inverte a técnica
psicanalitica, pois 0 espaco terapéutico é preenchido pela fala do xama e nao do
paciente:

Tratando o seu doente, o xama oferece a seu auditério um
espetaculo. Que espetaculo? Com risco de generalizar
imprudentemente certas observacdes, diriamos que esse espetaculo
€ sempre o de uma repeticdo, pelo xamd, do “chamado”, isto é, a
crise inicial que lhe forneceu a revelagcdo do seu estado. Mas a
expressao do espetaculo ndo deve enganar: 0 xama nao se contenta
em reproduzir ou representar mimicamente certos acontecimentos;
ele os revive efetivamente em toda sua vivacidade, originalidade e
violéncia. E, visto que, ao término da sessdo, ele retorna ao estado
normal, podemos dizer que ele ab-reagiu. [....] momento decisivo da
cura, quando o doente revive intensamente a situacéo inicial que
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esta na origem de sua perturbacdo, antes de superé-la
definitivamente. Neste sentido, o xama é um ab-reator profissional
(LEVI-STRAUSS, 1970, p. 198-199).

Na concepc¢do umbandista, onde esta situada a analise do caso estudado, a
experiéncia da doenca é vivenciada mutuamente — curador e paciente —, embora
de modo contrario, ambos experimentem forgcas que lhes s&o exteriores.
Exemplificando: enquanto Ana sofria a tormenta do corpo doente, a mae de santo se
revestia de forgcas que capacitaram-na com o poder da cura; travou uma batalha
constante com o feitico dirigido contra sua paciente, exercendo sua perigosa tarefa
de curadora. Naquele momento, sua voz oscilava entre o canto e a reza, tinha
grande responsabilidade naquela batalha, pois investia contra pessoas ndo menos
poderosas do que ela na arte da magia. De qualquer modo, fica claro que a pessoa
doente e o curador padeciam conjuntamente o temor do feitico. “Assim o rito
terapéutico umbandista assume, [...] um duplo sentido de [...] relacdo entre homens
e deuses e a [...] mediacdo entre o humano e o divino [...] essa relacao terapéutica
significa uma luta sem tréguas entre o Bem e o Mal” (MONTERO, 1985, p.158).

O xamanismo descrito em torno da cura de Ana se estabeleceu a partir de
uma relacdo dialogica, no sentido das relacdes colaborativas, de uma linguagem
prépria do xamanismo, que envolve o siléncio da paciente e o0 imaginério da
sociedade que quer ver o milagre. Orquestrado pelo xama, o mundo sobrenatural se
organizou da desordem para a ordem, o que possibilitou preencher o espago
terapéutico para que a cura fosse processada, partindo dessa manipulacao, em nivel
simbdlico, em uma linguagem especial capaz de transformar o “caos em ordem”
(TAUSSIG, 1993, p.428), €,

Com efeito, esta situacdo introduz uma série de acontecimentos nos
quais o corpo e 0s 0rgdos internos da doente constituirdo o teatro
suposto. Vai-se ai [...] passar da realidade mais banal ao mito, do
universo fisico ao universo fisioldgico, do mundo exterior ao corpo
interior. E 0 mito que se desenvolve no corpo interior devera
conservar a mesma vivacidade, o mesmo carater de experiéncia
vivida a qual, gracas ao estado patoldgico e a uma técnica obsidente
apropriada, 0o xama tera imposto as condicdes [...]. As imagens da
mulher estendida em sua rede ou na posicdo obstetricia indigena,
joelhos afastados e voltados para o leste, gemente, perdendo seu
sangue, a vulva dilatada e movedica [...] sucedem os apelos
nominais aos espiritos: os das bebidas alcodlicas, os do vento, das
aguas e dos bosques e até — testemunho da plasticidade do mito — o
“do paquete prateado do homem branco” [...]. Mas o0 vago tem um
lugar tdo pequeno no mundo do mito que a penetracdo da vagina,
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por mitica que seja, € proposta a doente em termos concretos e
conhecidos. Aqui, diz Lévi-Strauss, sdo os nelegan (espiritos bons
designados pelo xama) que, para se introduzir no caminho de Muu,
assumem a aparéncia e simulam a manobra do pénis em erecao [...]. A
técnica da narrativa visa reconstituir uma experiéncia real, onde o mito se
limita a substituir os protagonistas (LEVI-STRAUSS, 1970, p. 212-213, apud
MAUES, 2013, p. 978).

Os relatos sobre a histdria de Ana, e a maioria de outros, vieram dos adeptos
e frequentadores do centro de cura e da mde de santo que tratou da doenca e
desfez o mal, e com quem venho, ha algum tempo, coletando informacdes sobre o
caso. Contudo, um dos mais importantes depoimentos sobre a vida de Ana veio de

sua mae:

Ela se casou muito cedo com dezoito anos e agora ja tem dois filhos.
SO se formou de professora porque eu botei “rédeas” nela, eu ndo
desisti dela pra estudar. Desde que ela era mocinha, desde que ela
ficou moca sempre foi apaixonada por este marido dela sabe? Ai, eu
e 0 pai dela aconselhamos pra num casar ainda, mas num ouviu. Dai
casou e teve o primeiro filho, e ai ficou doente na gravidez, ficou
fraca se internou pra segurar a crianca sabe? Ela teve fraqueza de
mulher, o médico disse que ela tinha anemia viu? Quando ficou
gravida nem sabia por que da anemia hum menstruava ja de tempo
sabe. Ela ficou muito triste, sempre por causa desse marido que se
afastou dela, essas coisa de homem quando a mulher fica gravida e
num pode dar atencdo sabe? Ela ficava atras dele querendo ele e ele
nas festas |4 pra onde ele trabalha. Sempre ele foi assim, perigoso
por mulher e ela nunca deixou ele e aceita tudo. Agora essa Ultima
gue aconteceu com ela de receber essa coisa feita e a gente sabe
gue foi amante dele, era pra ela morrer, meu Deus devia se afastar
dele, mas num aceita acho que até tudo isso que sentiu foi pra
chamar atencéo dele, pra dizer o que essa mulher que ele anda fez,
mas ele nem acredita e diz que ela t4 doida. Mas eu sei que ela
sofreu muito, ta sofrendo ainda, eu vi o feitico, coisa do satanas pra
matar minha filha, mas agora ela t4 ficando boa voltou a dar aula,
mas sempre atras dele.

Eventualmente, trabalhei com a méde de Ana para obter uma ‘biografia’ mais
detalhada da vida de Ana e dados mais precisos sobre a interpretacédo que fazia da
doenca dela e seus reflexos na vida pessoal.

Os pais de Ana se separaram quando ela tinha onze anos. A mée trabalhava
em area de garimpo e por julgar o lugar perigoso para os filhos maiores, além da
falta de escola no vilarejo, mandou que Ana e seus irmaos maiores fossem morar na
casa paterna, mas o pai deles ndo ficava em casa. O pai sofria de alcoolismo,

passava parte do dia nos bares e seus filhos acabavam sendo cuidados por tios e a
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avoé paterna. Quando Ana completou 14 anos retornou ao convivio da mae e irmaos.
Foi mais ou menos nessa época — com 15 ou 16 anos — que passou por um
periodo de isolamento, teve dificuldade de se relacionar com pessoas de sua idade,
evadia-se da escola constantemente, e nesse periodo se envolveu com o atual
marido. A mde de Ana se considera catdlica, contudo, diante da ‘crise’ que a filha
vivia na adolescéncia levou-a para o espiritismo e |4 lhe foi dito que havia um
‘encosto’ de um familiar que se aproximou de Ana. Ela precisava ser ‘tratada’ para
que o espirito, que, provavelmente era um parente afim, fosse ‘recolhido’.

A vida espiritual de Ana, entretanto, foi bem mais complexa. Quando ja tinha
mais de 20 anos, e ja estava casada, hum acesso de furia quebrou as imagens de
santos do altar de uma igreja catélica, jogando-as no meio da rua, € mesmo sendo
recolhida por familiares fugiu de casa. Apds esse evento, passou a frequentar uma
igreja evangélica. Contudo, trés meses depois retornou a igreja catdlica, nela
permanecendo por um ano e entdo saiu para se tratar no espiritismo. La ficou por
algum tempo, e, segundo a mae, conseguiu se ‘equilibrar’ das crises de descontrole,
das fugas e do isolamento.

A mae, ao comentar o periodo em que a filha frequentava o espiritismo,

observa:

Quando ela era espirita, ela rezava muito, dizia que 0s espiritos
maus ficavam longe dela. Foi um periodo bom que ela viveu bem
com o marido, estudou o magistério e se formou de professora num
polo la no interior da Universidade Estadual daqui de Macapd. Ai o
inimigo (Satanas) ndo tinha porque judiar o corpo dela, né? Porque
ela tava protegida por Deus e a pessoa que tem Deus, que tem fé, eu
acho, ndo tem nada pra temer, porque Deus tem mais poder. L4 no
centro espirita disseram que ela tinha que desenvolver a
mediunidade, mas ela ndo acreditava. Ela disse que ndo acreditava,
nao queria isso, mas se sentia bem Ia. Eu fiquei preocupada quando
ela se afastou do centro, porque se sentia ja bem sem os problemas
gue sentia antes, mas do jeito dela, as vezes aborrecida, triste,
raivosa e parada...parece que ta longe, foi vivendo a vida dela, e
agora essa doenca do diabo, que é culpa desse marido dela que
trouxe isso pra atormentar.Tudo de ruim acontece na vida da minha
filha, sempre essa agonia, queria que tivesse paz e saude, esse
destino num da a felicidade dela.

De acordo com sua méde, Ana ‘sempre teve a saude fragil'. Relatou que
durante a gravidez da filha também ficou doente de ‘fraqueza’ ao contrair malaria em

area de garimpo. Entdo, a fragilidade fisica de Ana seria consequéncia de sua dificil
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gravidez. Ela explicou que também era atormentada por espiritos, e no passado, se
tratou com um curador e julga que a situagdo que viveu pode ter atingido
espiritualmente a filha, pois € a unica, entre seus cinco filhos, que tem saude
semelhante a sua. Ela entende a situacdo da filha como um karma®. No
entendimento da méae, ha a possibilidade de Ana estar reproduzindo o passado
materno, fruto de uma vivéncia intensa e dolorosa, associado a um momento
delicado da vida em que o nascimento da filha esteve ligado & doenca e tormentos
espirituais.

A possibilidade de tratamento no terreiro de mde Vanda estava atrelada a
interpretacdo religiosa do caso em questdo. Embora ja tivesse uma explicagdo do
adoecimento de Ana, mae Vanda estava cautelosa para iniciar o tratamento. Em sua
analise religiosa ndo podia, de imediato, afirmar com certeza a origem, a causa e 0
tipo de tratamento que seria dispensado aquele adoecimento. No caso de doenca
por feitico, o curandeiro, dotado de saber, precisa consultar seus guias e levantar
trabalho para saber com que tipo de entidade esta lidando; precisa fazer a protecéo
do corpo da vitima, das pessoas que lhe sédo préximas e a de si propria.

O caso de Ana era, naquela ocasido, ainda mais emblematico. A situagdo que
a atingia, além do propésito de provocar sua morte, também envolvia o desejo, por
parte da pessoa que mandou o feitico, de ‘ficar com seu esposo’. Nesse caso, 0
desenfeiticamento envolvia outro, o préprio marido, o qual rejeitava qualquer
aproximacao espiritual com seu tratamento. Ele ndo acreditava que a doenca de Ana
fosse de ordem ndo humana; ndo assumia que estava envolvido com outra mulher;
tratava o caso da doenca como loucura e associada ao ciume desregrado que a
esposa nutria por ele.

Embora a mée de santo estivesse habituada a atender e cuidar de problemas
de doenca de diversas causas e origens, aquela situacado era mais complexa, por
envolver os afetos. O feitico, além da doenca, envolvia uma amarragdo amorosa,
portanto, cabia a mde de santo invocar, através de ritual, as entidades que
trabalharam com essa finalidade para que pudessem, no plano espiritual e carnal,

39 . . . , o~ . s , . -
“A vida kdrmica é a provagdo que cada um tem que passar na vida material, como também na vida espiritual,

conforme a concepgdo que se faga, ao analisarmos os fendmenos do espirito, quando materializado ou
incorpéreo (...). Como é do conhecimento de todos, existem entre os seres humanos diferentes ordens ou
graus de aperfeicoamento, como também, entre os espiritos, a hierarquia, nos seus diversos caracteres ou
prismas”. (FONTENELLE, A. O espirito no conceito das religides e a lei da Umbanda, Rio de Janeiro, Ed.
Espiritualista, 2.a ed.).
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liberar a amarragcdo destinada ao marido de Ana. Essa necessidade se deve ao
efeito que a amarragdo amorosa pode provocar na pessoa ao longo do tempo,
como: saudades, aumento do desejo sexual e vontade de estar junto da pessoa que
‘solicitou’ a amarracdo amorosa.

Através da consulta oracular, a sacerdotisa interpretou que se fazia
necessario, inicialmente, intervir no trabalho de feitico de amor para, posteriormente,
desfazer o maleficio que atingia Ana. Todavia, o discurso religioso e a prudéncia da
mée de santo em agir no episodio; estavam cronometrados pela urgéncia da saude
de Ana.

A interpretacdo do modo como se deveria processar a cura, no discurso
religioso, estava dotada de sentido pela interpretagao religiosa do significado da
doenca, a medida que ela se apresentava como um acontecimento muito mais
abrangente do que uma simples disfungdo organica: a esfera da vida pessoal
também era parte integrante e importante na dimenséo da cura. A expertise com que
a mae de santo conduziu o caso apresentado foi decisiva para a sistematizagcéo do
tratamento da paciente, a qual, até a escrita deste texto, continua em processo de
atendimento no terreiro citado.

E interessante observar, nos relatos aqui apresentados, a ambiguidade que
reveste a atuacédo, as falas dos personagens e as tramas que os envolvem. Ana
teria sido enfeiticada, porém sua doenca, ao longo do tratamento e das
especulacbes em torno de si, foi associada as suas fragilidades emocionais em
alguns momentos de sua vida. O lugar da doenca, para a mae, ora € uma forma de
chamar a atencao e justificar o desprezo do marido, ora, de fato, ela foi atingida por
feitico. Na concepcéo religiosa, Ana recebeu dois diagndsticos de doenca por feitico,
e o0 possivel mandante do infortinio seria pessoa que lhe tinha inveja, que a queria
morta. Tanto que, no segundo itinerario, no terreiro de umbanda, a sacerdotisa,
antes de iniciar seu tratamento de cura, mostrou- se cautelosa para reagir primeiro a
mandinga de amor que atingia o marido de Ana, indicando, assim, a conexao da
demanda com a vida conjugal dela. Por outro lado, o marido de Ana, diante da
expressdo da doenca dela que, de fato, se objetivava em um corpo de aparéncia
debilitada, em todos os momentos negou, veementemente, que estivesse mantendo
um relacionamento fora do casamento e, por isso, Ana ndo poderia ter sido afetada
por uma pessoa que ndo existia. Considero, portanto, que sdo essas as questbes

gue devem ser interpretadas, em suma, a experiéncia vivenciada por Ana.
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A situacao da doenca de Ana conduz a uma multiplicidade de possibilidades
de interpretacdes, significados e sugestfes. E seria um equivoco considerar o feitico
uma modalidade de conhecimento que pode ser aprofundado a partir da confuséo
de sua manifestagao e interpretacao.

Atendendo ao convite de Ana e sua familia, em novembro de 2014 visitei sua
residéncia. Atualmente, ela estd morando no municipio de Porto Grande, distante
cerca de duzentos quildmetros de Macapa. Minha interlocutora solicitou, junto ao
estado do Amapa, a transferéncia de suas atividades docentes para esse municipio.
Ela afirma se sentir mais tranquila na nova cidade, onde as pessoas ndo sabem do
seu adoecimento, dos acontecimentos e nem das pessoas associadas a
enfermidade. Na antiga morada, sua situacdo despertava desconfianca entre
vizinhos, mal-entendidos e fofocas, chegando a suscitar acusagfes sobre pessoas
gue lidam com pajelanca e encantarias.

Durante o periodo da doenca de Ana, varias histérias povoaram o imaginario
da populacéo: o feitico nela ‘jogado’ foi da raiva de um homem que ha muito a
assediava na escola em que dava aula. Era um comerciante estabelecido na regiao,
ha cerca de dois anos, que prosperou rapidamente por ter ‘pacto’ com encantes do
fundo do rio; um homem ‘cobicado’ por algumas mulheres pela sua condigcéo
financeira, o que lhe conferia ‘poderes’ para ‘encantar’ as mulheres. Outra histéria
referia-se as varias mulheres apontadas como possiveis amantes de seu marido. As
fofocas, neste caso, afetaram as amizades de Ana que precisou conciliar essas
situacdes com seu oficio de professora, pois, relatou-me, lidando com criancas e
adolescentes sua imagem precisa ser ‘boa’ e ndo a de envolvimento com ‘disse me
disse’.

Atualmente, Ana estd separada do esposo. Afirma que ele possui uma
amante, ndo sabe quem é a pessoa, mas tem suspeitas. Considera que ele precisa
tomar uma decisdo em relagdo a sua familia (ela e filhos), e por essa razdo tem
muito medo de sofrer outro ‘ataque’, pois 0 marido ndo deu muita importancia a sua
doenca e, por esse motivo, talvez ele ndo a ame mais. No processo de adoecimento
pelo qual passou e diante das graves sequelas fisicas e emocionais, Ana diz ter
aprendido que o marido ndo é mais importante do que seus filhos e a sua vida, mas
precisa sentir ‘paz’, e 0os comentarios, no antigo local de moradia a deixavam
nervosa e sempre com medo de que tudo (o feitico) retornasse. A proximidade com
Macapé lhe permite participar com mais intensidade do tratamento terapéutico no
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terreiro. As sessdes de tratamento seguem com banhos e garrafadas, além de
limpeza espiritual para fortalecer sua mediunidade que entende precisar ‘ajustar’
para se proteger do ‘mal’.

Essa dimenséo do desenvolvimento da mediunidade de Ana sO se expressou
em campo no periodo em que a visitei. Nao tenho informagcdes sobre como esse
novo processo vem sendo tratado na concepcdo da religido. Considero que €
necessario um acompanhamento mais sistematizado desse assunto para
compreender por que, na situacao de doenca de Ana, essa dimensao se evidenciou.
O que posso intuir, de forma primaria, € que os poderes mediunicos, considerando a
concepcgao religiosa, podem ser um desorganizador da vida, seja nas instancias
familiar, social ou de trabalho do individuo, pois, quando mal utilizados ou quando a
pessoa se recusa a desenvolvé-los podem acarretar problemas nefastos a vida de
todos em volta do médium (MONTERO, 1985).

Conforme se constatou na descricdo do caso Ana, o itinerario terapéutico
ocorreu de forma circular. Iniciou com a consulta médica e a triagem de
procedimentos e exames, 0S quais, na concep¢do dessa ciéncia, seriam o Unico
meio de comprovar a veracidade dos sintomas apresentados pela paciente, pois, na
experiéncia médica, a nocdo de saude centra-se na norma do bom funcionamento
fisiologico do corpo. ApGs a avaliagio médica Ana buscou tratamento com um
médium que |he proporcionou as primeiras consultas e os primeiros cuidados
corporais. Tendo sido encaminhada a outro curador, pela experiéncia religiosa que a
situacao exigia, iniciou o experimento religioso, o que lhe possibilitou expressar e
viver a esperanga da cura magica, no sentido de suprimir as forcas maléficas
causadoras de sua desordem fisica.

Também por meio de eventos ocorridos em seus itinerarios terapéuticos a
cura foi a experiéncia mais expressiva de Ana. Nao no sentido de isentar o corpo da
doenca, mas de lhe possibilitar refletir sobre os motivos e as reais circunstancias
gue envolviam sua doenca. De maneira particular pdde perceber que a experiéncia
da doenca era sua propria experiéncia de vida, o modo com que organizava sua

histéria pessoal e familiar.
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A cura ndo se restringiu apenas ao ritual, mas ocorreu em processos de
cuidado na interfase de restricbes alimentares — comidas reimosas®® —, de
esforcos fisicos, abstinéncia sexual e cuidados primarios com o corpo, através de
banhos de ervas, e 0 asseio intimo para tratar as possiveis inflamacdes internas do
Utero. Trata-se, portanto, de continuos cuidados com o corpo que, no trajeto, foi
sendo “submetido a processos intencionais, periddicos, de fabricagdo” — fabricacéo
no sentido de ocorrer por um “conjunto sistematico de intervenc¢des” (VIVEIROS DE
CASTRO, 1987, p.31).

Os aspectos multiplos para compreender o adoecer por feitico indicam um
modo sociocultural de experienciar e conceber a doenga, considerando que “a
relacdo corpo/cultura vai bem além da questdo de sofrimento fisico” (LANGDON,
2003, p.100), pois, o corpo € uma “matriz de significados sociais e objeto de
significacdo social [...] como instrumento, atividade que articula significagdes sociais
e cosmoldgicas” (SEEGER; DA MATTA; VIVEIRO DE CASTRO, 1987, p.20). Com
base nesses entendimentos penso que 0 corpo esta sempre na iminente
possibilidade de ser atacado por doenca ‘misteriosa’ capaz de afeta-lo de tal modo a
ponto de transforma-lo, alterando a percepcdo e o conhecimento do individuo. Isto
porque o corpo também é lugar da experiéncia, o que coloca em confronto o
humano e o ndo humano (VIVEIROS DE CASTRO, 2002).

Conforme ja mencionei, Ana ainda se encontra em tratamento no terreiro, seu
percurso terapéutico vem sendo considerado bem-sucedido, pois a doenga vem
sendo superada no corpo e na ordem da vida pessoal. A méde de santo que atuou
nesse caso ressalta que ha casos de feiticarias em que o individuo, alheio a esse
modo de adoecer, chega a situacdo de morte. Na situacdo que atingiu Ana, o fato de
ter obtido informagBes prévias sobre seu adoecer e ter acreditado na causa da
doenca, contribuiu para a efichcia de sua cura. Tal concepcdo se pauta na
perspectiva de crengcas de meus interlocutores, e tem a ver com a cosmologia e

seus sistemas de referéncia pelos quais sao guiados.

* Seria “a influéncia nefasta de certas substancias sobre as pessoas em estado transacional” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p.60). Também fago referéncia ao trabalho de Maués e Motta-Maués (1978) a respeito de
representac¢des alimentares sobre a reima.
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3 Doenca,cura e a sentenca de morte por feiticaria

Neste capitulo trato de um processo de adoecimento por enfeiticamento
ocorrido em um contexto familiar, no qual havia severa disputa por determinada
heranca. No desfecho do caso, além da expectativa de cura da vitima, ocorreram
duas mortes sucessivas: primeiro a do patriarca da familia e pouco depois a de sua
sobrinha. Ambos trabalhavam juntos nos negocios da familia e, inicialmente, para
seus familiares, a morte dos dois soou como uma infeliz coincidéncia. No entanto,
nesse caso de feitico e cura, por mim etnografado, parece existir um conjunto de
dados e narrativas que explicam a ‘trama’ de encomendar um feitico a fim de
suscitar, se ndo a morte, a doenca no rival. Essa acéo tem a finalidade de impedi-lo
de participar da divisdo de um bem, situacdo que envolveu amor, ressentimentos,
inimizade familiar, vinganca e disputa. Nesse caso, a feiticaria, além de manipular e
favorecer vontades, pode dar corpo a um dos sentimentos mais destrutivos: a
ambicao.

Descrevi, no capitulo anterior, a experiéncia de Ana, discorri sobre a ‘doenca
de feitico’, dando énfase a uma questéo conjugal de disputa amorosa cujo intuito era
o de ‘roubar’ um amante. Nesse outro caso aqui apresentado, descrevo objetos e
receitas magicas nas acgdes de vinganca. Reitero a doenga com recurso a feiticaria e
trato da suspeita de duas sentencas de morte sobre o mandante e sua possivel
cumplice. A questdo familiar, na disputa por bens materiais, foi sequenciada por
atitudes de ameacas, ecloséo de doencas e maldi¢des, desveladas no cotidiano das
relagbes tensas pelos efeitos do aborrecimento transmitido pela magia de
‘malquerenca’.

O termo ‘malquerenca’ no estado do Amapa, e em outros estados da regido
norte, costuma ser utilizado para designar um estado de animosidade entre pessoas
da familia, entre determinados parentes que nao conseguem ‘se querer bem’. Entao,
guando se ‘manda’ ou se ‘joga’ um feitico contra um familiar se considera de
‘malquerenca’, caso contrario ndo cabe a classificagdo. Em casos como o0 aqui
apresentado, em que as ‘malquerencas’ afloraram pelas divergéncias familiares, em
decorréncia de pontos de vista distintos sobre a divisdo da herancga entre Mizael e
Everaldo, e acabaram por incentivar os ‘partidos’ em apoio a um e a outro,
demonstram que questdes familiares sdo quase sempre momentos tensos,

sucedidos de conflitos, acusa¢cfes e desacordos. E é dificil saber precisamente o
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que aconteceu estando-se do lado de fora da familia. E certo que situacdes de
disputas, a exemplo dessa por partilha de bens que desencadeou a rixa entre tio e
sobrinho, pdem pessoas contra pessoas, sdo rusgas que desencadeiam o0s
rancores, as fofocas e causam os desgostos, tornando-se ‘combustiveis’ para as
acoes de feiticaria.

Apesar de ter me baseado na versédo dos familiares dos envolvidos no caso
aqui apresentado, meus principais interlocutores foram Everaldo — a vitima da
doenga —, sua tia-avé Marta que me forneceu detalhes sobre a doenga do sobrinho
e também das divergéncias e desconfiancas entre os demais familiares sobre o caso
ocorrido, e M&e Vanda que trabalhou na sua cura. Conforme mencionei, minha
pesquisa se desenvolveu por mais de trés anos no Conga de cura de Méae Vanda.
Também contei com as narrativas e o saber dessa interlocutora na interpretacédo das
formulas e manipulacdes de algumas po¢des magicas que me foram reveladas em
campo, durante as entrevistas com familiares e conhecedores do feitico samaraca®'.

Os samaracd sdao um povo atrelado a costumes que se norteiam por um
conjunto de ideias, crencas e praticas guiadas por espiritos, magias e divindades
gue definem seus aspectos mais relevantes em relagdo ao mundo sobrenatural. Eles
lidam com poderes sobrenaturais compartilhados por espiritos vingativos,
conhecidos por Kunu — espécie de maldicdo eterna que recai sobre a pessoa
culpada por assassinato ou se ela causou alguma morte por feiticaria. Esses
espiritos se manifestam para lembrar a culpa da pessoa e pedir a reparacdo do dano
causado, jamais perdoam, e sua ira € uma ameac¢a mais temida que a feiticaria
(wisi) e s@o maiores causas de infortunios para os samaraca.

A encomenda de um feitico samaraca pode ter retaliacdo sobre o mandante.
A pessoa pode sofrer a ira de um Kunu pela morte. Nessa cultura, a feiticaria
condensa um principio letal de agressdo e morte e este € o seu principal valor

sociocosmoldgico. Esse assunto é apresentado na etnografia realizada por Richard

“Uma das seis populagdes maroons do Suriname e da Guiana Francesa, descendentes de escravos fugidos,
sobretudo no séc. XVII e XVIII, das plantations da regido costeira do Suriname (R. Price, 2002 [1983]). O
processo migratério dos samaracd, para a Guiana Francesa, entre o sec. XIX para o XX esteve associada a
economia do ouro nessa regido. No territério brasileiro,grupos de samaracd instalaram-se em Tempaki e
afluentes de rios préximos, estendendo-se a areas ao norte do territério brasileiro do Amapa (PRICE, 2007).
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Price (2006), em que acbes humanas por feiticaria seriam as principais causas de
espiritos vingativos — os kinu —, na perspectiva de que todas as vezes que se
langa um mal contra o outro, o responsavel pode ser considerado um homicida
indireto e ser também levado a morte. Ndo € meu propésito, aqui, discutir a
concepcgao da feiticaria nessa sociedade, mas o de mostrar seu ‘modus operandi’ e
0 contragolpe magico, que é o que se diferencia no caso aqui apresentado.

Meu interlocutor Brito — um homem de 64 anos de idade, morador e
catraieiro na regido de Caiena por mais de quinze anos e hoje residente em Macapa
— forneceu-me informacfes importantes sobre as praticas de encantamento
samaraca, pois conviveu com eles todo o tempo em que |4 trabalhou. Ao
encomendar o ‘servico’ de um samaraca, logo eles orientam sobre a possivel ira do
Kdnu, ou seja, se a pessoa encomenda um feitico de morte ela estara interferindo
em um destino e, sendo assim, se tornara culpada, podendo ser alvo de um Kunu. O
morto pode se revoltar contra o mandante de sua morte e virar um Kanu. Os kunus
sdo espiritos vingativos que se manifestam quando alguém é culpado pela morte,
doenca ou a m& sorte de uma pessoa. Sa0 enérgicos no castigo com o culpado.
Langcam as doencgas, mortes e outros infortinios ndo somente sobre o culpado, mas
também sobre seus familiares. Eles podem escolher uma pessoa da familia do
culpado e, de tempos em tempos, tomam posse do corpo dela para lembrar o
porqué que ela esta sendo punida e pedem que o culpado se retrate do mal que fez.

Quando conversei com M&@e Vanda a respeito da feiticaria samaraca, ela me
explicou que, no caso dos encantamentos de ‘malquerenca’, eles sdo geralmente
elaborados com ervas especificas, ditas especiais — as espinhosas, as amargas ou
malcheirosas. Como essas ervas se distinguem por suas caracteristicas pouco
utilizaveis, sdo consideradas ideais para provocar aborrecimentos entre pessoas
proximas. Todos os elementos por eles utilizados para fazer o feitico sdo
consagrados por conjuracdo oculta, feita de varias formas: pode ser mediante uma
prece, evocacdo de espiritos, entre outros. Mde Vanda ainda observou que a
identificagdo desse tipo de feitico, quando manipulado por um samaraca, €
relativamente dificil de identificar, pois seus processos de enfeiticamento obedecem,

em geral, a um conjunto de ritos bem definidos. E complementou:

Eles tém outras crencas, fazem feitico, mas ndo sdo por guias ou 0s
caboclos como séo os nossos. Nos ébia que é assim que é feitico na
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lingua deles, entram em as forcas espirituais dos seus antepassados,
sdo seres muito poderosos, mais poderosos e tratados como
pessoas, eles tém nomes das pessoas da familia, sao
desencarnados com poderes de vinganca e tém as vontades
proprias, se manifestam da forma como morreram por isso eles
dizem que seus mortos se vingam. Alguns sdo seres da floresta,
outros de antepassados, e é preciso fazer a libacdo (liberagdo de
liquidos) para esses espiritos quando sdo chamados. A libacdo é
guando se oferece o0 sangue de sacrificio, joga a dgua para o espirito
e eles gostam de liquidos para beber, eles pedem nos rituais, é a
vontade deles, sdo o que pedem.

Segundo Maéae Vanda, o0s ritos samaraca ocorrem por pProcessos
diferenciados, do mesmo modo que na umbanda ou candomblé, obedecem ao
objetivo a ser alcangcado, ou seja, a vontade de quem encomenda. Porém, séo
rituais designados por compostos, objetos e receitas nas quais as plantas possuem
lugar central, mas que podem incluir também ossos de gente, alimentos, garrafadas,
animais, produtos de metais, 0s minerais, e substancias sigilosas, nao reveladas por
eles. Ela fala com propriedade a respeito de uma espécie de planta muito utilizada
pelos samaraca, uma das substancias mais famosas em seus feiticos, conhecida por
amodonma, na versdo popular brasileira é chamada de samambaia de barranco e
musgo do mato, “essas plantas sao do tipo daninhas nada cresce em torno delas e
sdo muito dificil de serem colhidas e espiritualmente isso reflete o poder delas pra
fazer servigcos e atingir mesmo” (M&e Vanda, entrevista em janeiro de 2016).

De acordo também com as informacdes de Brito, grande parte dos samaraca
diz que adivinham onde estdo suas vitimas e de como seu feitico esta acontecendo
no corpo delas, através dos sonhos. Depois que eles ‘lancam’ o feitico ficam
espreitando a pessoa, em constante vigilancia, e enquanto ela dorme penetram nos
sonhos dela. Também podem atingi-las através do método de ‘chamar a alma’, que
consiste em, através de um encantamento, invocar, a noite, a alma da pessoa que
deve ser atingida para que nela possa ser dado um tiro, ou prega-la em uma arvore
para que venha a morrer.

Brito me falou sobre sua propria experiéncia com o povo samaraca. Devido
sua proximidade com esse povo, diz que ja utilizou suas praticas de cura com ervas
e raizes e recorreu, certa vez, em um momento de aflicdo de sua vida, ao oraculo e
gue diante do que lhe foi revelado solicitou a magia a fim de solucionar o problema

pelo qual passava. Ele ndo me deu informagdes sobre qual seria a questdo que o
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fez recorrer a tais préaticas, mas disse que apoés solicitar o ‘servico’ de magia a um
conhecido samaraca, certa noite, em sua casa, enquanto dormia foi visitado em
sonhos por ele, que |he deu orientagdes sobre a situacado que vivenciava, no caso
buscava descobrir sobre algo.

Eu adormeci, mas ndo estava em sono pesado, ai eu comecei a ver
umas pessoas, parecia que eles estavam falando comigo, s6 que era
por sonho, eram muitos falando ao mesmo tempo, parecia que
estavam decidindo algo, eu j& sabia que eram os samaracas e entédo
esse samaraca que eu conhecia muito, meu conhecido que fez o
servico da adivinhacéo, se mostrou pra mim e me disse pra eu usar o
po que ele me deu. Quando ele fez o servico me deu esse po e disse
gue me avisava pra eu usar, mas eu nao sabia que o aviso vinha no
sonho, assim dele falar por sonho. Me avisou que era pra eu colocar
esse po na 4gua, ai que nela ia se desenhar o que eu queria saber,
s6 que antes eu devia mastigar um dente d’alho frito pra eu ficar
protegido. Eu ndo entendi o que era aquilo que me falava no sonho,
mas quando acordei eu me lembrei do que tinha encomendado pra
ele, ai eu fiz, s6 que € uma coisa que eu ndo posso falar agora, mas
deu certo, eu resolvi o que queria. E assim que eles trabalham, vem
falar com a pessoa no sonho.

O caso que observei em campo demonstrou que o feitico € um ‘recurso’ crivel
guando se pretende atingir de morte uma pessoa para se ‘livrar’ dela. Essa crenca
foi bem expressa no sentimento gerado em Mizael quando recebeu uma intimacgéo
judicial, em seu alqueire de terra, localizado em éarea rural da cidade de Macapa. A
intimacéo judicial lhe comunicava sobre a partilha de bens pela qual passariam suas
terras, a fim de atender o direito de heranc¢a de seu sobrinho Everaldo.

As terras em questao foram deixadas pelos pais de Mizael, mas parte delas
pertencia a Everaldo, direito adquirido por ter sido registrado como filho, na infancia,
pelos avés paternos e pais de Mizael. Sua adogdo legal pelos avés ocorreu logo
apOs seu nascimento, com a morte de sua mae no parto. Os avés, reconhecendo a
importancia de garantir seu futuro, considerando o vasto empreendimento de terras
gue possuiam, registraram-no com anuéncia de seu pai que também veio a falecer
anos depois. Everaldo, ap6s a morte dos pais adotivos, ja na idade adulta, resolveu
reivindicar a sua parte em juizo, entendendo que pelos tramites legais teria ndo sé a
posse de sua heranca legalizada caso no futuro precisasse negocia-la com
seguranca, mas também o direito de participar dos lucros da plantacdo de pimenta

do reino que seu tio Mizael cultivava e vendia.
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O ultimato recebido por Mizael, de acordo com Everaldo e sua tia-avo, fez-lhe
aflorar o sentimento de raiva. Indignado com a possibilidade de dividir as terras que
estavam sob sua posse h& anos, projetou a vinganca pelo feitico, em uma trama
silenciosa, sem discussfes ou desavencas, para que nao pairasse nenhuma sombra
de duvida sobre sua pessoa a respeito da possivel morte do sobrinho herdeiro.

Mizael e o sobrinho Everaldo sempre mantiveram uma relagdo familiar,
aparentemente, tranquila, sem desavencas ou conflitos. Mizael tornou as terras
produtivas, com o cultivo da pimenta, e durante anos o negécio deu lucro. No
entanto, mesmo sabendo dos direitos de Everaldo sobre elas, Mizael nunca prestou
contas da producdo e nem com ele tratava sobre as questbes do lucro, apenas
mantinha o sustento do sobrinho, pois, com a morte dos pais dele e sendo solteiro
ele permanecia em sua companhia e de sua familia ja constituida.

Ao ser notificado judicialmente sobre a tal partilha da terra, Mizael fingiu
indiferenca ao caso, procurando demonstrar plena aceitacdo da situacao,
ressaltando seu espirito de justica, o que pareceu a Everaldo uma atitude virtuosa,
demonstrando que a relacdo entre ambos ndo havia sido abalada pela questéo.
Acreditou, naquele momento, que o tio havia acatado com boa intencao a partilha
das terras, heranca deixada por seus avos e pais, sem questionamentos e |Ihe falava
sobre o direito a sociedade no negocio de cultivo e venda da pimenta, pois o
sobrinho nunca tinha recebido valores por tal negécio.

Quando meus avés morreram, primeiro foi minha avé e depois meu
av0, eu tinha vinte anos mais ou menos, meu tio ja tava casado e
com filhos. Essa propriedade era nossa, dai como eles morreram,
esse tio cuidou de tudo e nds ficamos morando com ele e depois eu
fui morar pra Macapa e sempre quando dava eu ia pra l4, mas nédo
sabia assim do que ele fazia com o dinheiro que a terra dava. A
gente sO vivia junto, era a minha casa |4, meu lugar também. Depois
eu ndo estudei mais, ai voltei pra Ia pro sitio e fiquei ajudando ele na
plantacdo. Nossa familia da parte de meus avos tudo moram pra la.
Sempre eles tinham essa disputa com Mizael por causa dessa terra
gue ele tomou conta, entdo meus outros tios comegaram a me alertar
dos meus direitos, mas ai eu fui deixando, como eu trabalhava e
dirigia 0 caminhao dele também, pra trazer a pimenta pra cidade, ele
me dava um dinheiro, porque eu precisava, mas dividir o lucro
mesmo do que entrava, nunca mesmo e iSSO acontecia e nossa
familia falava. Entdo eu resolvi entrar na justica pra separar minha
parte.
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Era entdo o ano de 2014 e Everaldo comemorava 0 nascimento de seu
primeiro filho, fruto do relacionamento com sua companheira Joana. Sua localidade
rural passava por um festejo religioso, em comemoracdo ao cirio de Nazaré de
Macap4d, e o festejo envolveu a preparacéo de diversos tipos de comidas regionais e
bebidas. Mizael, sendo um importante patrocinador do evento, preparou um grande
almocgo para a familia e convidados. Durante o almo¢o de comemoracao, segundo
Everaldo, apesar de ja ter ingerido certa quantidade de bebida alcodlica, ainda se
mantinha lucido, capaz de perceber o que se passava ao derredor, mas naquele
momento nao entendeu o objetivo, as estratégias que seu tio Mizael usou para que
comesse uma comida por ele servida. Na ocasido, disse ter estranhado o sabor da
comida que, no seu paladar, estaria regada de mel e manteiga. Apos ter ingerido
algumas colheradas do alimento dispensou o restante do prato, intuindo que havia
algo de estranho na comida, e que alguma coisa nela nao havia lhe ‘caido’ bem ao
se misturar com a bebida ingerida. Poucos minutos depois teve a sensacdo de estar
engasgado, sentiu um forte cansago e suou intensamente. Acreditou que o0s
sintomas eram decorrentes da bebida, acrescida ao dia quente que fazia ou até do
tipo de alimento que talvez ndo fosse apropriado para aquela mistura que fez com a
bebida. Everaldo resolveu ignorar 0s sinais que 0 corpo emitia e continuou, com
certo esforgo, participando da comemoracgao da festa religiosa que planejara junto
com seus familiares, sem imaginar o ‘agouro’ que pairava sobre sua vida.

A maldicdo, a ameaca proferida e presente na vida de Everaldo, constituia
outro fendmeno explicativo de doenca por feiticaria. Mizael, homem de boas
condicoes financeiras, dono dos maiores hectares de terra de uma regiéo rural de
Macapa, inclusive com contrato de cessdo de parte dela a uma empresa
multinacional de plantacdo e exploracdo de eucalipto, tentando se livrar de Everaldo,
guerendo vé-lo ‘seco e morto’ havia empreendido viagem a Guiana Francesa para
encomendar um feitico de morte feito por um samaraca. Segundo Everaldo,
guestdes envolvendo o sobrenatural ndo eram uma ameacga para ele; acreditava que
coisas dessa natureza eram invencdes das pessoas, nunca conheceu alguém

enfeiticado ou coisa parecida, como esclarece:

Jamais pensei que uma ameaca que me parecia tdo sem sentido
pudesse de fato se concretizar na vida de alguém. Quando a gente
roga a praga a alguém, é no momento de raiva, e a verdade é que eu
nunca acreditava nisso, s6 quando a gente é crianca e tem o0s
medos. Dessa situacdo que eu vivi com esse meu tio, que hoje eu
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nem considero mais, foram muitas as ameacgas dele. De todo o
tempo que convivemos juntos, eu sei agora que a gente ndo conhece
ninguém. Ele era usurento, tinha raiva de mim por causa que queria
ficar com as minhas terras e se eu morresse mesmo, bom pra ele, ia
ficar com tudo porque ia enrolar direitinho minha mulher como fez
comigo. Sempre que ele me chamou para conversar sobre o caso da
partilha eu fui, porque ja tinha convivéncia com ele de anos, minha
avé me criou, ele era irmdo do meu pai, né, além de ser minha
familia e a gente cuidava do nosso trabalho la na terra. Na época
guando comecei a ficar doente ele ligava muito pra mim, inclusive na
madrugada e me dizia que era pra saber como eu tava. Depois eu
fiquei sabendo por um macumbeiro que era nessa hora que o feitico
ficava agindo e eu sentia mesmo muito ruim nessa hora da
madrugada, era muita perturbacéo, via assim parece visage, ficava
assombrado e me dava febre. Eras, as vezes sentia uma energia
ruim quando ele se aproximava de mim, minha mulher sentia
também uma coisa ruim, mas a gente disfarcava, porque nao sabia o
gue era aquele clima, era dificil. Agora, hoje eu sei que n&o foi bem
uma praga so de boca ndo. Se eu tinha duvidas de que essas coisas
acontecem mesmo com as pessoas, olha hoje ndo tenho mesmo.
Como que um mal enviado dentro de uma comida pode atingir a
gente tao forte, eu nunca imaginei que esse meu tio tinha feito coisa
pra eu morrer por causa dessas terras.

O relato de Everaldo demonstra a inseguranca perante a feiticaria, pela
crenca de que ela causa doencas e explica mortes. Trouxe a tona ameacas
explicitas, pequenos oOdios que ajudaram a alimentar as rivalidades de seus
familiares na questdo da partilha dos bens herdados. Como se nao bastasse o
infortinio da perda dos pais, Everaldo teve que se submeter a uma dificil e longa
batalha judicial para dispor da sua heranca.

O caso de feitico que atingiu Everaldo foi manipulado em forma de ‘receita
gastronémica’. Everaldo foi enredado por uma trama de vinculo familiar, seduzido
por um bom prato de comida, em um momento que lhe parecia ser de muita
receptividade: uma reunido religiosa na qual todos confraternizavam. Foi através
dessa estratégia — uma receita manipulada para, oportunamente, ser ofertada em
banquetes, chas, comemoracdes que envolvam alimentos ou em um inocente
almoco familiar — que a vitima sofreu o encantamento. Tal estratégia tende a passar
despercebida aos olhos das vitimas e de outros.

Um relato semelhante ao de Everaldo me foi feito por sua esposa Joana,
segundo a qual, Deusa, prima de Everaldo, jurou-lhe vinganca por acreditar que foi
ela (Joana) quem ‘se meteu’ na vida de Everaldo e acabou por afasta-la do primo.
Deusa, no passado, foi namorada de Everaldo, situagdo que irei explicar mais

adiante. A fama de bruxa de Deusa foi mencionada por familiares que confirmaram
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sua visitacdo constante a ‘terras’ samaraca. De acordo com Joana, as ameacgas de
Deusa se concretizaram pouco tempo depois do inicio de sua relacdo com Everaldo,
guando, repentinamente, foi acometida por uma espécie de gosma, uma baba
branca, que constantemente ficava saindo de sua boca, precisando usar
constantemente lenco para limpar o liquido. Joana me disse que a situacao de feitico
foi confirmada em uma igreja evangélica, por um pastor que a aconselhou a fazer
uma ‘campanha de cura’ e que s6 assim conseguiu se livrar do incémodo e ficou
boa. Ela conta que ao perceber a continua salivagéo, desconfiou que a doenca fosse
um feitico, mas n&o quis procurar o terreiro, e orientada por sua irma procurou a
igreja. E Joana acredita que a pessoa que faz feitico acumula coisas ruins para a
propria vida. Ela acredita que Deusa nunca foi feliz pelo fato de néo ter se casado ou
vivido um relacionamento mais demorado depois do relacionamento com Everaldo.
Conforme me explicou Brito, a encomenda do feitico samaracd, pode ter
consequéncias graves sobre quem recorre a esse ‘servigo’. As suspeitas de feiticaria
parecem aflorar nesse contexto familiar, também por outras questdes de ‘disputas’,
como se viu no relato de Joana, desencadeadas por disputas de amor. Assim, a
sorte de Mizael também teria sido lancada no momento em que ‘confabulou’, por
ambicdo, sobre a vida de seu sobrinho. Caso Mizael despertasse a ira de um Kanu,
sofreria as consequéncias de sua agao por almejar a morte de uma pessoa e assim
intervir no seu destino.

Na experiéncia de Everaldo, no momento que ingeriu a comida ofertada por
Mizael e percebeu o gosto diferenciado do mel e da manteiga, pareceu-lhe que
estava sendo transportado para outro lugar, uma espécie de alucinacdo, e que
nesse lugar encontrou pessoas que nunca tinha visto. Definiu a situacdo como uma
ilusdo de sua memodria, que acreditava estar sendo provocada pela bebida alcodlica
gue ingeriu naguele momento, mas, com o passar do tempo, quando comecgou a
adoecer, esses momentos alucinégenos se manifestaram outras vezes em sonho.
Everaldo ressalta que, por esse motivo, resistia ao maximo para nao cair no sono.

Perturbado com a situacao, secretamente, fez uma consulta a um benzedor
por nome Bené, sobre a doenga que o atormentava. Bené é residente em um ramal
proximo de sua localidade. Com efeito, esse rezador tem uma reputacdo muito boa
na regiao por saber curar feiticos e, segundo me relatou Everaldo, curou um menino
enfeiticado por um bicho grande que carregava ha muito tempo na barriga. Como se
sabe, sdo frequentes, na regido da Amazbnia amapaense, acbes de feiticaria
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usando determinados bichos que penetram e germinam no corpo. A receita que
Bené usou para a retirada do feitico da crianca foi 0 sumo da arruda e o leite de
cabra, maturado por sete dias no sereno, de modo que o fez colocar para fora um
réptil extenso e de cor marrom e preta. Assim, diante da perturbacdo que vinha
sofrendo nos sonhos, Everaldo também apresentava certa rouquidao, queixando-se
de dores na garganta, julgando que podia estar gripado e a inflamag&o na garganta
seria a consequéncia. E revelou ao rezador sobre a dificuldade de ingerir alimentos
solidos.

Diante de suas queixas, o0 rezador buscou o diagndstico em um recipiente de
agua benzida e perfumada com erva de manjericdo, um pouco de sal e sobre ela fez
o sinal da cruz e soprou na agua. A seguir fez uma prece e rezou a oracao de Salve
Rainha. Everaldo diz ter guardado a oracdo e assim me apresentou numa pagina

escrita:

O Bem-aventurada mae, Rainha do Céu e da Terra, advogada dos
pecadores, auxiliadora dos cristdos, protetora dos pobres,
consoladora dos tristes, amparo dos 6rféos e viavas, alivio das almas
penantes, socorro dos aflitos, desterradora das indigéncias, das
calamidades, dos inimigos corporais e espirituais, da morte cruel dos
tormentos eternos, de todo bicho e animal peconhentos, dos maus
pensamentos, dos sonhos pavorosos, das cenas terriveis e visdes
espantosas, do rigor do dia do juizo, das pragas, dos incéndios,
desastres, bruxarias e maldicbes, dos malfeitores, ladrdes,
assaltantes e assassinos. Cobri-nos com o vosso manto maternal, 6
divina estrela dos montes. Desterrai de nés todos os males e
maldi¢des. Afugenta de nds a peste e os desassossegos. Possamos,
por vosso intermédio, obter de Deus a cura de todas as doencas,
encontrar as portas do Céu abertas e convosco ser felizes por toda a
eternidade. Amém.

A prece € um amuleto que Everaldo traz consigo até hoje. Segundo ele, ela
foi a sua redencdo da morte que Ihe estava prevista, muito embora tenha passado
por outros ritos para se curar, acredita que se ndo fosse por esse amuleto nédo teria
se salvado. Destaca, na prece, algumas palavras que parecem ter sido direcionadas
para a situacdo que vivenciava naquele periodo como: “livrar dos sonhos pavorosos
e das visOes espantosas; das bruxarias e maldicbes; dos malfeitores e assassinos”
(Trecho da prece de Nossa Senhora do Desterro). Bené pressentiu que Everaldo
havia sido acometido de um mal trabalhado por gente morta. Aconselhou que para

apaziguar a alma incomodada fizesse uma promessa de uma vela de seu tamanho a
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Nossa Senhora do Desterro para ‘iluminar’ por nove dias o seu altar. Depois de

realizar tudo voltasse até ele e confiasse em Deus para salva-lo daquele mal.

Bom, fiz do jeito que seu Bené me disse, eu ainda sofri muito, mas
sei que se ndo fosse aquela reza dele e as promessas que ele
mandou fazer eu ia morrer sim. Lembro que quando fui pagar a
promessa minhas pernas ficaram bambas, sabe, eu ja tava fraco,
mas sentia que uma coisa me deixava fraco na hora de entrar la4 na
igreja. Fui pagar a promessa amparado pela minha mulher e meu
amigo Tido. Vocé acredita que eles dois ficaram doente depois de
me ajudarem, eles também ficaram fracos e deu febre.O rezador fez
reza pra eles também.Quando eu cumpri a promessa e voltei Ia& com
o rezador eu ainda tava engolindo algumas comidas mais mole, com
caldo. E quando rezou de novo abriu minha boca e tirou uma espinha
gue eu vi como se fosse de peixe, mas eu ndo lembro de ter comido
peixe e engolido espinha.Quando ele tirou isso, ele rezou e me
banhou com &gua com sal e umas plantas, ai ele chorou e me
benzeu e me disse pra eu procurar uma pessoa de santo que faz
obrigacéo e tem os guias. Ele me disse assim: meu filho, tu vai com
Deus porque ele ta te protegendo, tu precisa de gente com guia forte
porque ta4 sobre ti um feitico de morte. Quando eu ouvi aquilo eu
figuei muito nervoso. Eu pedi pra ele cuidar de mim e ele disse: eu
ndo posso, mas tu tens que ir pra outro de forca desses
encantamentos.

O motivo da doenca ndo havia sido esclarecido por Bené, que diante da
observacéo da gravidade da acdo malévola o aconselhou a ir por outros caminhos
mais poderosos. As rezas, oragOes, benzeduras e o conjunto de procedimentos
religiosos serviram a Everaldo como principio de protecao e revelacdo do mal que se
abatia sobre sua pessoa. Precisando correr para salvar-se, pois a doenca ora atingia
certa melhora, ora se agravava, ouviu falar, por meio de sua tia Marta, de uma
mulher indigena, residente no municipio de Calcoene, famosa por curar feiticos e
outros males, tendo realizado alguns casos de cura naquela regido. Quando
entrevistei Dona Marta, ela me relatou com detalhes alguns procedimentos de cura
gue constatou terem ocorrido ‘pelas méos’ dessa curandeira.

Everaldo consultou a mulher curandeira e, mais uma vez, recebeu o
diagnoéstico de enfeiticamento. Ela considerou que seu corpo passava por
possessao de espiritos mortos, confirmando as ‘previsdes’ do rezador Bené. Ela lhe
disse ter visto, em sonho, uma cesta de rosas comestiveis e das quais saia um fumo
gue tentava atingir-lhe os olhos para ndo ver como o feitico havia sido feito em
Everaldo. Mas ao fechar os olhos e reabri-los, a fumaca tinha sumido e entdo pode

ver uma cebola cozida sobre o cranio de um morto e, depois, para ficar agradavel ao

108



paladar foi colocada uma pasta doce e de sabor. Ela desvendou o feitico, afirmando
gue esse cozido foi colocado em determinado alimento para enganar Everaldo. Pelo
gue lhe foi revelado, o feitico tinha sido por encomenda de um olho mau e seria de
cobica, e dizia respeito ndo s6 a sua pessoa, mas também para atingir 0 seu nucleo
familiar. Como tratamento, aconselhou a preparacdo de um amuleto: matasse uma
gata, tirasse o Utero dela e o colocasse para secar sobre a folha do tabaco ou de
bananeira pequena que nao tivesse dado fruto. Depois de seco, o lacrasse,
costurando-o em um pano, e passasse a andar com ele para trazer-lhe a
‘benquerenca’ e anulasse sentimentos de ‘malquerenca’ que o acompanhavam.
Também mandou que encomendasse nove missas por essa alma vingativa.

Diante da formula encantatoria, por ser muito catélico, Everaldo ndo aceitou
sacrificar um animal daquela forma, e ndo acreditava que o amuleto teria grande
efeito sobre a situacao que passava. No entanto, aceitou a possibilidade de rezar as
missas, porém foi impedido pelo padre que se recusou a rezar missa por alma sem
nome e ainda mais com envolvimento de coisas do ocultismo.

Assim, Everaldo voltou-se para as orientagdes do rezador Bené, e resolveu
procurar um pai de santo, mas, devido as suas convicc¢des religiosas e no intuito de
manter segredo da suspeita de sua doenca ser um feitico, consultou-se com esse
religioso fora das imediacdes da cidade. Em busca de solugcéo para sua doenga na
garganta que ja durava quase cinco meses, mostrando certa dificuldade para falar e
restrita capacidade para ingerir alimentos sdlidos, Everaldo chegou ao terreiro de pai
Aguiar, localizado no municipio de Santana, a 17 quildbmetros de Macapa. Para
impedir as manifestagbes que o assombravam em sonho, ele afirma que rezava
diariamente a oracdo dada pelo rezador Bené.

Nesse periodo de cinco meses, em que sua doenca se agravou, Everaldo
ainda aguardava a sentencga final sobre a divisdo de sua heranga. No decorrer da
acdo judicial havia a necessidade de um minucioso inventario sobre a demarcacao
das terras, as areas que estavam arrendadas e toda a parte burocratica de tributos
da empresa que la explorava comercialmente as terras. O levantamento burocratico
era para que a Justica tomasse conhecimento de todos os bens deixados por seus
avés paternos e ocorresse a divisdo na forma proporcional ao direito de cada

membro da familia, inclusive do capital envolvido nos negdcios.
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No tratamento com pai Aguiar, Everaldo se sentiu bem acolhido, e gostou da
forma como o religioso o atendeu. Pai Aguiar ndo trabalha na mesma frequéncia dos
demais pais de santo. Atende frequentemente questdes relacionadas a cura, e
guando procurado para esse ‘servico’ diz que para alguns casos ‘faz mesa branca’.
Ele possui um altar de obrigagdo em um comodo de sua casa, as sessoes religiosas
ocorrem nesse espaco, com restricbes ao numero de pessoas nos atendimentos.
Ele se identifica como pajé, mas conta que as pessoas o conhecem como pai de
santo por ndo saberem fazer a diferenca. O atendimento pela mesa branca ocorre,
na segunda ou na sexta-feira, e o cliente precisa ter disposi¢cao para se encaixar em
um desses dois dias, pois na maior parte do tempo Pai Aguiar ‘faz corrente’ (sessao
de ‘desenvolvimento’), a qual se refere também como trabalhar na linha da
umbanda. Dedica-se a ‘dar passagem’ aos seus ‘caruanas®® para cumprir as
obrigac6es com eles e manter ‘suas forcas’, ndo tendo, dessa forma, data especifica
para sua realizagéao.

A mesa branca ndo € uma pratica comum nos terreiros de Macapa, com
raridade ela ocorre na umbanda e no tambor de mina, € a mesa branca de influéncia
kardecista. Nao tive a oportunidade de ver esse ritual nas casas religiosas que visitei
para esta pesquisa. Embora ndo tenha acompanhado esse itinerario terapéutico de
Everaldo na casa de Pai Aguiar, o acontecimento da ‘mesa’ me foi descrito, no
decorrer da pesquisa, pelo pai de santo e pelo proprio Everaldo. A sessao de mesa
branca foi um recurso utilizado no itinerario de cura de Everaldo.

O recurso aos poderes divinos nos casos de acdes classificadas pelos
religiosos como malévolas apresenta certa especializacdo na figura dos espiritos de
luz por se tratar de espiritos superiores, com capacidade de expulsar e dar ordens
aos espiritos inferiores, os quais, por ndo terem ainda conhecido a luz, provocam
doencas, perturbacdes, misérias, falta de sorte, entre outros, diz Pai Aguiar.

O ritual foi precedido de alguns procedimentos. Pai Aguiar pediu a Deus que
permitisse que o0s bons espiritos assistissem-no na comunicacdo que estava
solicitando junto aos espiritos perturbadores da vida de Everaldo. Explicou que o mal
gue atingira Everaldo provinha de solicitacdo humana, e que essa pessoa, sabendo

movimentar com muita destreza os espiritos ainda em trevas, conhecedora do

42 . . . . S . ~ .
Seres encantados que habitam rios e igarapés. Os indiginas acreditam que sdo espiritos voltados para a
pratica do bem, que sdo invocados, solicitados, para livrar as pessoas de doencas e feiticos.
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ocultismo, havia manipulado objetos mortos para atingi-lo com o objetivo de morte.
Conhecedor dessa arte, Pai Aguiar, sabendo o que estava por tras da doenca de
Everaldo, providenciou a confeccdo de pequenos embrulhos de pélvora para
proceder com o descarrego nas manifestacées das trevas. Abriu um ‘ponto’ que
consiste do desenho de uma estrela de seis pontas com uma vela em cada ponta.
Everaldo foi deitado dentro do ponto. Pai Aguiar segurava na mao um castical com
vela, ao seu lado estava a mesa com uma toalha branca, sobre ela a imagem de
seus guias espirituais, uma jarra de vidro cheia de agua, copo e duas cordas
brancas, uma formando uma corrente e a outra seria para amarrar 0s espiritos
perturbadores que baixassem durante a sua realizacdo. Seus ajudantes na sessao
ocupavam cadeiras, uma em cada ponta da mesa.

Deitado no ponto desenhado pelo religioso, Everaldo foi estimulado a proferir
as seguintes palavras: “Estou no circulo infinito da Divina presenca, ela me envolve
plenamente, afirmo que sua presenca € a harmonia que estd sobre meu coracao,
gue perdoa os meus inimigos e lhes retribuo desejando paz e a felicidade”. As
palavras, segundo o pai de santo, eram para comunicar ao seu espirito o sentimento
do perdao.

Realizados esses preparativos, Pai Aguiar iniciou 0 descarrego na casa,
utilizando fogareiro com carvdo em brasa, dentro do qual depositou os pequenos
pacotes de pélvora e pequenas explosdes aconteceram simbolizando a limpeza do
ambiente. Tendo como objetivo expulsar 0s espiritos conhecidos como ‘encostos’,
de repente houve uma manifestacdo deles com bastante furia. Dai, segundo o pai de
santo, ele foi capaz de entender que tipo de maldicdo havia de atingir Everaldo.

Quando mandou que o espirito saisse da vida de Everaldo para que sua
saude fosse restituida e proferindo perdao sobre sua alma, ouviu do mesmo que s6
obedecia ao ‘outro mundo pelo qual vagava’. Quando o religioso mandou que seu
feitico fosse desfeito, 0 espirito retrucou com muitos gritos dizendo que dele vinha
seu alimento, pois se desfizesse o feitico ndo seria mais procurado e assim nao
podia mais se vingar nesse mundo da sua prépria morte. Entdo, o pai de santo o
amarrou e ordenou que falasse de onde vinha e quem o tinha mandado jogar feitico
sobre o doente.

Para dar protecdo e forca a sessdo, novamente a casa foi ‘incensada’ e velas
foram acesas nos ‘pontos’ em frente as estatuas dos caboclos e fora da casa e o

sacerdote proferiu a seguinte oracao rotineira na sessao de mesa branca:
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Ha uma so presenca aqui, € a do Amor. Deus € o Amor que envolve
todos 0s seres num sO sentimento de unidade. Este recinto esta
cheio da presenca do Amor. No Amor eu vivo me movo e existo.
Quem quer que aqui entre, sentirq a pura e santa presenca do Amor.
Ha uma sé presenca aqui, € a da Verdade. Tudo que aqui existe,
tudo o que aqui se fala, tudo o que aqui se pensa € a expressao da
Verdade. Quem quer que aqui entre, sentira a presenca da Verdade.
Ha uma s6 presenca aqui, € a da Justica. A Justica reina neste
recinto. Todos os atos aqui praticados s&o regidos e inspirados pela
Justica. Quem quer que aqui entre sentira a presencga da Justica. H&4
uma sé presenca aqui, é a presenca de Deus, o Bem. Nenhum mal
pode entrar aqui. Ndo h4 mal em Deus. Deus, o Bem, reside aqui.
Quem quer que aqui entre, sentira a presenca Divina do Bem. Ha
uma soO presenca aqui, € a presenca de Deus, a Vida. Deus ¢é a vida
essencial de todos os seres. E a satde do corpo e da mente. Quem
quer que aqui entre, sentira a Divina presenca da Vida e da Saude.
Ha uma sé presenca aqui, € a presenca de Deus a Prosperidade.
(Trecho da oracédo kardecista de mesa branca fornecida por Pai
Aguiar).

Pai Aguiar, sentado & mesa, junto com seus dois ajudantes, comeg¢ou um
cantico seguido de duas oracdes catdlicas, a Ave Maria e o Pai Nosso. Apés as
rezas as luzes foram desligadas, ficando somente as velas acesas. Todos ficaram
de forma sincronica de cabeca baixa e maos sobre a mesa, tranquilamente, um a
um dos participantes, foi dizendo seu nome para que o pai de santo realizasse a
vidéncia, para saber se todos estavam purificados e ‘ver’ o que estava ocorrendo
com seu paciente, se algo o ameacgava, algum feitico.

Obedecendo a ordem do sacerdote, o espirito, de forma agitada, rugindo
como animal e se mostrando muito aborrecido falou que Everaldo havia sido
enredado numa trama para que morresse, € que sua morte era a vontade de quem
bem ele queria, e 0 espirito ainda zombou dele por nédo ter aceitado a receita magica
de ‘benquerenca’ ensinada pela mulher indigena. Disse que o amuleto iria impedir
gue a raiva do mandante alimentasse o feitico mandado. Nao querendo mais
obedecer ao religioso e desconjurando as oracoes feitas deixou o recinto. Everaldo
disse que nesse momento acordou, pois passou toda a sessdo em estado de
sonoléncia, sentiu o vento forte que se abateu sobre o quarto e apagou todas as
velas, precisando que as luzes fossem ligadas. Serviram-lhe leito morno, o pai de
santo colocou uma manta branca sobre ele e rezou, fez-lhe o sinal da santa cruz,
deu palmadas na planta de seus pés e devagar o levantou, sempre rogando em

oracao.
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O mistério havia sido desvendado, disse Marta, tia de Everaldo que

acompanhou parte dos itinerarios terapéuticos do sobrinho.

Eu ja tinha essa intuicdo de que a doenca desse menino era coisa
feita. Por Deus, eu ja tinha comentado com a minha mae, mas ela
como € muito catdlica até me repreendeu, dizendo que eu tava era
botando coisa na cabeca dele. E pra gente num falar o que ndo tem
certeza eu me calei. Geralmente esse negdcio de feitico é por causa
da inveja, e sempre € pessoa de perto, se nao é o inimigo € mesmo o
que finge ser teu amigo pra da o bote. Quando o Mizael aceitou dar a
parte da terra do Everaldo, calado sem brigar, fingindo que tudo bem,
eu disse pro meu marido que como ele ndo reclamou nada? Eu disse
ele vai é enganar o Everaldo, por isso que t4 bonzinho. Mas meu
marido disse uma coisa bem certa, de que se era pela justica os
hectares seriam divididos certinho. Esse Mizael sempre foi olhudo,
ganancioso, mas a gente também tava de olho nele, desde quanto o
menino era pequeno, porque 0s pais dele, os avOs que criaram
morreram.

Quando a sesséo foi encerrada, todos ficaram em siléncio e o pai de santo se
concentrou para incorporar seu espirito de luz. Sua filha de santo, Mariza, como
doutrinadora na sessao, perguntou o nome da entidade, e apGs travar um dialogo
com o espirito, a doutrinadora anotou todas as falas de orienta¢do do espirito para o
caso de Everaldo, depois rezou e ofereceu ao espirito em agradecimento por sua
passagem de luz. E esse foi 0 Unico espirito de luz que se manifestou naquela
sessdo. Quanto ao que foi dito pelo espirito de luz ndo me foi esclarecido, pois séo
orientagcbes particulares ao médium para as providéncias a serem tomadas. Por
ultimo a agua que estava na jarra e que recebeu os ‘bons fluidos’ do espirito de luz
durante o ritual foi oferecida aos participantes para que a bebessem. Parte da agua
foi derramada sobre Everaldo para tratar a doenca e limpar o feitico. A sesséo foi
encerrada com um cantico.

O ritual aqui descrito trouxe para Everaldo a esperanca de recuperar sua
saude. Contudo, a revelacao proferida sobre o feitico ter vindo a mando de quem ele
bem queria lhe acenderam as desconfiancas que, inicialmente, recairam sobre
amigos proximos, descartando o seu nudcleo familiar. Para o pai de santo, a
descoberta pela sesséo foi importante para os proximos passos que Everaldo ainda
precisaria dar para se livrar da morte. Conhecedor da encantaria samaraca, o pai de
santo orientou Everaldo, agora sabedor de que fora enfeiticado por encomenda de

pessoa proxima, para que procurasse uma forca maior que procedesse ndo sO a
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expulsdo do espirito feiticeiro, mas desmanchasse o mal, salvando-o da morte que
Ihe fora premeditada.

Decorridos dois meses da sessdo de mesa branca, periodo em que se
manteve estavel, estando em viagem a cidade de Manaus, Everaldo foi acometido
de uma severa pneumonia. Em decorréncia, retornou a cidade de Belém-PA para
tratamento. A ocorréncia de alteragbes no seu estado de salude persistiu e assim
precisou passar por internagdo hospitalar. Apds alguns meses dessa internagéo, ele
j& havia iniciado varios tratamentos alopaticos para tratar as constantes infec¢oes e
0s edemas que se manifestavam na regido da garganta. Chegou a colocar sonda
para se alimentar, em alguns momentos, por nao conseguir ingerir comidas solidas.
Sem grandes melhoras, o médico indicou o exame de ultrassom, detectando a
presenca de uma lesdo na regido, o que levantou a suspeita de um linfoma. Foi
aconselhado pelo médico a submeter-se a uma biopsia para a coleta de material de
uma espécie de ‘massa’ proximo as amidalas, sob suspeita de estar obstruindo sua
garganta e provocando as alteracdes inflamatdrias na regiéo.

Atendendo as orienta¢cdes médicas, Everaldo foi submetido ao procedimento
cirrgico na cidade de Belém, capital do estado do Para, passou por periodo de
reabilitacdo com fonoaudidlogo para fortalecer a voz, pois devido a doenca
apresentava dificuldades de fala. O material coletado de sua garganta foi submetido
ao exame histopatoldgico indicando ser benigno, descartando a suspeita de doenca
maligna. Ouviu de seu médico que talvez estivesse sendo vitima de uma doenca
ainda sem diagnéstico, talvez alguma alergia ndo detectada ou amigdalite. Dessa
forma, Everaldo precisava continuar em acompanhamento para diagnéstico futuro.
Ja conseguindo se alimentar com comida pastosa e recuperando peso, Everaldo
retornou a Macap4, a fim de rever a familia.

Ao retornar de um doloroso percurso de tratamento de saude, Everaldo tentou
retomar as atividades laborais juntamente com seu tio Mizael. Everaldo recebeu
adverténcia de familiares sobre os lucros que Mizael contabilizou em sua auséncia.
Enquanto isso, a acdo judicial ja& apontava para o julgamento final, tendo sido
concluido no intervalo de sua internacdo hospitalar, o inventario dos bens e a
arrecadacdo fiscal e monetéaria da exportacéo feita pela empresa da familia.

Determinado a tomar as rédeas da situacdo, Everaldo solicitou ao tio a
contabilidade, questionando os poucos depédsitos feitos na conta bancéaria da
empresa da qual agora participava, pois a divisdo da heranca era causa ganha. A
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prestacdo de contas trouxe as claras a inimizade entre tio e sobrinho, pois até
aquele momento Mizael ndo havia expressado sua contrariedade ante a
reivindicagdo de partilha da heranca por Everaldo. Ao se tornar explicita a
desavenca entre eles, os demais integrantes da familia ficaram divididos em relacéo
aos direitos de ambos na heranca. Alguns parentes se pronunciavam a favor de
Everaldo por ter passado anos sem receber o que lhe era de direito; outros
defendiam que Mizael trabalhou de sol a sol para fazer as terras produtivas, investiu,
e nao seria justo ser cobrado daquela maneira. As inimizades manifestas agravaram
as ‘malquerencgas’, remetendo a situagdo de drama familiar.

A ameagca explicita da feiticaria na vida de Everaldo produziu cada vez mais o
agravamento de sua doenca. Os efeitos da maldicdo Ihe tiravam as forgas, sua
magreza se acentuava, as febres e alucinacées eram incontaveis, a ‘maldade’ que
assolava seu corpo parecia vencé-lo dia a dia. A recusa de retornar ao hospital na
continuidade do tratamento médico deixou transparecer a seus familiares o seu

desejo de morrer. Sobre este dito de morte, comenta dona Marta, tia de Everaldo,

O meu sobrinho era um homem forte, alegre, eu nunca vi ele doente
assim como eu vi. Sabe, ndo era doente, assim como uma doenga
gue a pessoa consulta, toma um remédio e melhora. A gente via que
era outra coisa, vocé olhava pra ele e ndo tinha mais a alegria,
mesmo quando ele melhorava, a gente via o olhar fundo, ele ficou
tdo magro que a pele dele ja era de velho, ndo tinha mais disposi¢éo
pra trabalhar, ele fazia esforco pra tomar até banho. S6 que vocé
sabe, a gente observa as coisas, eu observei que a melhora dele era
com as rezas, quando ele foi pro rezador ele ficou bem, parou as
assombracdes, ja dormia melhor, porque a gente até queria que ele
fosse com um médico psiquiatra pra saber se tava doente disso. Hoje
tem muita gente perturbada, ndo se sabe como acontece, mas fica.
Mas, naquela mesa branca que eu lhe falei, ah! Ali foi confirmado
gue era coisa feita na vida dele, mas eu falei pra ele continuar, fazer
como aquele homem disse na mesa branca pra ele se tratar com
gente de mais for¢a, s6 que como ele melhorou deixou pra depois, e
ainda mais que as outras tias e tios e até a mulher dele ficaram
calados, dizendo vai € procurar médico que isso € besteira desse
povo. SO que quando eles viram a situacdo dele, porque foi eu que
acompanhei ele em tudo, ele gastou dinheiro nessa cirurgia e tudo
mais dos exames, mas como tinha que fazer, ele t& certo, fez
mesmo. Meus irméos viram que ele tdo jovem, ndo queria mais
tomar remédio, ficou triste, triste, parece que nada mais importava.
Ja pensou vocé nem poder comer? Se sentir mal o tempo todo? E
ainda tinha os aborrecimentos com o tio dele, porque ele nunca
prestava conta dos negocios das coisas de venda dos produtos, e
iSSO eu via, deixava ele tdo pra baixo, agora ainda doente néo tinha
forca pra reagir. Quando eu vi ele definhando, amarelo, mal mesmo
eu disse: vamos levar ele pra tratar seja aonde for, se a gente tem fé,
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vamos fazer o que se pode pra ndo morrer. Eu ainda fui em outros
terreiros com ele, mas eles ndo quiseram mexer. Ai eu fui na loja
dessa mée de santo, falei com ela, eu ja tinha ouvido dela, que era
boa de carta e atendia doente, expliquei tudo das coisas que 0s
outros tinham dito e marquei com ela e levei ele l4. Ela aceitou.

Diante da realidade indestringavel da doenca, tornou-se indispensavel
recorrer a um especialista capaz de ‘manipular’, em ‘pé’ de igualdade, o jogo de
agressbes magicas sobre a condicdo humana de Everaldo. Assim, ele chegou ao
conga de Méae Vanda ja ‘pré-diagnosticado’ de enfeiticamento. Com a manifestacao
da doenca ele ja havia cumprido itinerario terapéutico em diferentes e iguais
trajetérias de tratamento. Foram percursos constituidos por inusitadas experiéncias
e ‘provacbes’ — os amuletos, os medos, as descobertas e o desconhecido. Para
Mé&e Vanda, o feitico é o resultado de fluidos negativos pela manipulacdo de forcas
espirituais através de ritos e objetos magicos. A existéncia desse mal no mundo
desencadeia problemas concretos que afetam a vida dos individuos nas dificuldades
econOmicas, nos conflitos familiares, nas relagbes amorosas, nas doengas e outros.
As doencas decorrentes de feiticaria supdem manipulagdo de forcas e entidades
espirituais através de rituais embebidos de irradiagdes maléficas.

Observando mais de perto o caso de Everaldo, os sintomas produzidos pela
doenca de feitico eram perturbadores, apareciam e desapareciam repentinamente.
Por algum tempo ele estava bem, mas de um momento para outro comecava a ter
alucinagbes, febres, calafrios, dores, sintomas inflamatérios, ndo conseguia se
alimentar e tinha a sensacao de ter espinhos travados na garganta ou era acometido
inexplicavelmente por outros sintomas fisicos.

Ao chegar a casa de Mae Vanda, a primeira providéncia que ela tomou foi
identificar que tipo de feitico havia atingido Everaldo, pois o processo da cura
dependeria de sua natureza.

Quando esse rapaz chegou aqui, a tia dele que foi me procurar, ja
me adiantou que os outros curandeiros identificaram a doenca sendo
mandada. Eu sempre fico na dlvida dessas coisas assim que parece
gue a pessoa t4 impressionada, porque as vezes td& mesmo, num &
feitico ,& doenga do homem, mas ela diz que €. Agora, nesse caso do
Everaldo, eu logo que ouvi a histéria da tia, veio um guia e trouxe um
vento forte e me soprou do espirito, ai eu vi ele assombrando um
lugar, uma pessoa que deitava numa rede, tava huma casa grande
com muita gente. Eu toquei o maracd, fiz uma obrigacdo e senti o
espirito sem luz, e vi, é de muito longe. Era um espirito que
pertenceu a pessoas que se dedicou, na terra, a fazer o mal, ele
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matou e por isso depois da morte ficou vagando sem descanso. Eu vi
gue esse espirito nada tinha a ver aqui na terra com o Everaldo.

Uma vez identificado o feitico, logo a mée de santo soube com qual espirito
estava lidando.

Nesse caso, falando sobre samaracd, € um caso que amedronta
muito 0 povo aqui de Macapé. Porque os samaraca eles séo tidos
como grandes feiticeiros, eles ndo fazem o bem, eles sé fazem o
mal, eles ndo tém nenhum tipo de atitude a ndo ser isso. E algum
tempo atras o tio do Everaldo com condi¢6es financeiras assim boas
foi pra Guiana Francesa e procurou um Samaraci e mandou fazer
um trabalho de feitico para matar ele. Foi por causa de uma heranca
gue esse tio ndo queria dividir. Os samaraca cobram pra fazer o
servigo, mas assim, pode dar uma geladeira, coisas que eles pedem
pra casa ou o dinheiro mesmo, mas cobram. O feitico foi pedido pra
morte. Esse rapaz adoeceu na garganta, foi enfeiticado na comida,
eles preparam o p6 ou outro tipo de receita. E esse rapaz, ele foi a
véarios lugares, em varios terreiros. Ai quando eles viam que era
feitico feito por samaracd, eles temiam porque, porque o trabalho
feito por samaracé ele tem o poder de voltar para aquela pessoa que
trabalhando e tirando o feitico que ele fez. E nessas conversas de
procura ajuda,procura ajuda ele chegou até mim. Ele ja estava
bastante debilitado, tava de cadeira de roda porque uma parte do
corpo dele estava cheio de espinhos, agulhas e tudo isso andava no
corpo dele como se mudasse de local. Entdo para cada local que
aquilo se dirigia ele tinha crises de dores, dores imensas com muitas
lagrimas de muito sofrimento. E ele chegou até mim e eu marquei pra
ele o atendimento, eu disse: tA quem fez o teu feitico e te adoeceu foi
trabalho de um samaracé e nos vamos tirar, porque eu acredito que
ndo h4 quem possa mais do que Deus. Ai foi feito o trabalho dele,
né,a Dona Maria Mineira fez e tirou tudo, ela foi tirando em porc¢des,
porque nao podia tirar tudo de uma vez, entdo ela foi tirando devagar
de um ponto depois de outro. E hoje ele estda uma pessoa boa,
curado. E ainda continua cuidando da terra dele que o outro queria
tomar. Foi um caso de vinganc¢a. Eu ndo conheci a outra pessoa que
foi o mandante, nunca vi. E eu ainda orientei ele assim: vocé ja viu o
gue aqguela pessoa foi capaz de lhe fazer e entdo o mais longe que
vocé puder ficar dela, melhor é pra vocé.

Pelo grau de dominio da doenca sobre Everaldo, o processo de cura incluiu
uma série de rituais. Quando, neste processo, Mae Vanda identificou o espirito
feiticeiro, ela pbde estabelecer uma relacdo mais direta entre o espirito e Everaldo. A
proximidade, segundo a made de santo, € a forma para descobrir sobre os motivos
pelos quais se apossou dele e em que ‘terras’ 0s objetos e receitas foram
manipulados na a¢éo do enfeiticamento.
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Everaldo chegou ao conga amparado por familiares. Estava magro, quase
sem fala e apatico. Seu caso demandava pressa. Como assinalei, ha muito tempo
ele deixara de cumprir sua rotina de trabalho, e naquele momento j4 apresentava um
comportamento estranho e perturbador: ficava o tempo todo dentro do quarto, dizia
ter visdes nas madrugadas e havia voltado a ter sonhos ameacadores com pessoas
gue nao conhecia. Devido ao seu estado fisico e emocional, acabou por deixar de
lado a oracdo receitada pelo rezador Bené. A doenca desconhecida de Everaldo,
sua forma estranha de se manifestar e sem diagnéstico médico, resultou em grande

sofrimento e desacordos entre seus familiares.

A primeira vez que eu vi o rapaz, foi quando ele veio aqui no terreiro,
guando ele entrou com a mulher e os dois tios dele. Parecia ser um
homem bonito, porque é alto, branco, cabelo liso preto, mas devido o
estado de saude se ndo prestasse atengdo nem reconhecia pela foto
gue os tios dele me trouxeram, ele parecia um doente de AIDS. Vi
nos olhos dele muita tristeza. Quando eu olhei, disse para mim
mesma - Meu Deus, que trabalho forte. Eu dei um passo pra traz e
invoquei meu guia, eu tinha saido do meu altar de assentamento, eu
faco minhas obrigacdes l4. Eu senti que ele tava muito mal, e te digo
gue nenhum médico iria curar ele, tem muita gente morrendo nesse
mundo sem saber, porque o0 médico ndo sabe curar esse tipo de mal
(Ma&e Vanda, trecho de entrevista).

Quando Everaldo viu a mde de santo ficou agitado, a0 mesmo tempo emitiu
um sinal de choro, se soltou dos bracos dos tios e foi ao encontro dela, e ao abraca-
la desmaiou. Os tios e a esposa tentaram anima-lo e intervir, mas Mae Vanda o0s
impediu. Os filhos de santo levantaram Everaldo e o deitaram sobre uma esteira na
area de oracado e cura. Dona Maria Mineira, a entidade espiritual de Mée Vanda foi
invocada para ajuda-la. E a entidade protetora da mie de santo e do seu Conga.
Mae Vanda atua tanto em estado de possessao quanto consciente, apenas com sua
invocacgdo e presenca espiritual. Por alguns minutos o doente ficou imovel, e depois,
aparentando estar calmo, levantou-se e recebeu o primeiro passe.

Para o ritual do passe foi ordenado a Everaldo que se colocasse de pé e
ficasse descalco, se desfizesse de qualquer objeto de metal que porventura portasse
e lhe foram retiradas a carteira e a camisa. Os médiuns incorporados com suas
entidades ficaram ao seu redor e passavam vigorosamente as maos pelo seu corpo,
de alto a baixo, da cabeca aos pés. Em transe, alguns baforaram com o tabaco
sobre seu corpo, fazendo-o girar sobre si mesmo, sacudiram seus bragos, e sempre

repetiam os gestos. O espirito de feiticaria se manifestou. Ele resistiu, falou em alta
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voz que nao iria embora, insistindo em permanecer sobre o corpo de Everaldo.
Discernindo a situagdo, a sacerdotisa entendeu que o espirito era obsessor, o feitico
samaraca é conduzido sempre por espiritos de baixa energia. A situacdo indicava
um ritual de limpeza.

No segundo momento foi preparado o Ebd. Mae Vanda disse que soltou Ebd
na encruzilhada, aos exus — povo da rua —, pois ao dar obrigacédo a eles pediu
protecdo nos caminhos mais escuros que Sao 0S gque pouco se enxerga e onde
habitam os espiritos do tipo que assombrava Everaldo com a doenca. Pediu a eles
gue encontrassem esse espirito e o trouxessem a ela para amarrar e expulsar. Logo
depois da conclusao do ritual, entregou o material na mata, para que todo o mal que
provocava a doenca na garganta de Everaldo saisse, gerando nele a vitalidade e
novas energias brotassem. A roupa utilizada nesse ritual também foi descartada,
estaria energizada por fluidos macabros. A mae de santo procedeu com outras
obrigacdes para ser fortalecida no trabalho de cura.

A gira de cura foi restrita, participaram alguns parentes, cinco filhos de santo,
a sacerdotisa e o0 paciente. O ambiente passou por limpeza, Vvarios
encaminhamentos foram dados aos médiuns acompanhantes quanto aos usos de
elementos magicos diferenciados, por ordem de sua guia (ndo me foi informado
sobre os encaminhamentos e os elementos magicos utilizados nessa gira). Mae
Vanda iniciou com céanticos para louvar 0os bons espiritos de cura para que “se
aproximassem e de Everaldo tivessem misericérdia e o viessem ajudar” (Mae

Vanda). Para essa gira de cura vieram os caboclos curandeiros.

Vieram os caboclos da linha de Xang6, Ogum e de Oxdssi, eles tém
muito conhecimento, em suas encarnagfes tiveram contato direto
com a natureza quando viveram nesse mundo, sabem fazer uso das
ervas no tratamento da cura, de doencgas jogadas. S&o curandeiros.
Sao espiritos da mata, da floresta, usam as folhas, as sementes e
frutos para cuidar, para restaurar a saude e fortalecer a pessoa para
o trabalho. Eles trabalham bem para amenizar problemas da saude
ou até curar doengas desenganadas. Antes de desencarnarem, esse
antepassado, eles aprenderam a usufruir de ervas e de fontes
naturais para beneficiar os outros e se tornarem os curandeiros do
grupo. Por isso eles sdo curandeiros.

Os pretos velhos ‘chegaram’ primeiro, como sdo benzedores estdo sempre
voltados a caridade da cura. E por sempre atuarem numa gira de cura, rezaram e

benzeram Everaldo para que fossem amenizadas as dores e sofrimentos trazidos
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pela doenca. Naquele momento, Everaldo j& estava com os olhos ‘embranquecidos’,
os labios estavam ‘arroxeados’ e respirava com dificuldade. Os pretos velhos
emanaram energias sobre o paciente para que a matéria lesada na garganta fosse
regenerada “sobre a luz branca de Oxalad” (Mae Vanda). Cada médium ajudante foi
guiado por sua entidade. Todos depositaram obrigagdes, e por ser a situacdo de
gravidade envolvia um espirito muito hostil.

A mée de santo, guiada por Dona Maria Mineira, podia entdo executar com
éxito, com gesto desembaragcado e sem temor, com coragdo puro e uma vontade
fortalecida por numerosas ‘provas’ e ajuda de suas entidades, a cerimbnia da
sagrada magia de cura, da retirada do feitico que estaria matando Everaldo. Ela
passou, naguele momento, a exercer, no reino dos espiritos, o dominio da fé, tanto
quanto no mundo dos vivos. Por entre um véu de baforadas de fumo, Dona Maria
Mineira estendeu a mao para o recipiente com agua conjurada, recolhida depois de
passar vinte e uma noites em uma cisterna, velada por oracdes sobre ela. Em
seguida, borrifou com a agua os quatro cantos do Conga.

A entidade prosseguiu celebrando a liturgia com canticos, oragcbes e
movimentava o incensario ondulatoriamente sobre todo o ambiente e ao redor de
Everaldo. O ambiente estava envolto de muito mistério. De repente, na fumaca do
incenso comecaram a se formar figuras estranhas e, para os filhos de santo que
apoiavam o ritual de ‘fora’, ao mesmo tempo, “de repente subiu um frio, gelado,
brotava do chéo e todos ficaram se olhando, sentido o ch&o estranho, parecia que
se movimentava e a gente teve dificuldade de respirar”. (Socorro- Filha de santo).

A entidade da mae de santo proferiu, entdo com mais forga, as palavras de
invocacdo para a saida do mal. Mae Vanda, a tia e alguns que estiveram presentes
no ritual, contaram-me que, subitamente, Everaldo comecou a se contorcer. Queria
vomitar, parecia estar engasgado, suando muito e tremendo comecou a eliminar
uma gosma pela boca, como se fosse gelatina amarelada, e junto com a secrecao
sairam espinhos de quandi — espécie de animal espinhoso —, espinhos de
Tucundum — espécie de palmeira cultivada na floresta —, e pequenas felpas de um
pau conhecido como murumuru. O feitico comecava a ser expelido, a cura se
processava e “de repente as paredes do Conga parece que se moveram, uma coisa
pesada se retirava daquele rapaz, eu dei agua pra ele, dai ele chorava muito e eu
enxuguei o rosto dele, depois eu vi, uma luminosidade cobria a cabeca dele, era pai
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Oxala, eu nunca vi assim, eu baixei os olhos pra ndo ofender o espirito invocado
com um olhar indiscreto”. (Pedro- Filho de santo).

Com voz forte, Dona Maria Mineira perguntou a causa da enfermidade de
Everaldo. N&o recebeu resposta. De repente, houve a manifestagdo de um médium
e entdo se ouviu uma voz retumbante, que gritou de forma espantosa o0 nome do
mandante. Everaldo ndo conseguiu reagir, suas pernas se negaram a mover-se e
ficou como que petrificado no mesmo lugar onde se encontrava. Agora ele sabia
guem era seu algoz, o mentor dos ataques maléficos para sua morte. Como as
maos estavam trémulas, o corpo sem forgas desmaiou. Assim, a resposta do espirito
explicava a Everaldo a causa de sua doenca, e colocava um fim as tragicas
consequéncias do ‘pecaminoso’ conjuro que lhe fora imputado. Ao espirito feiticeiro
foi decretado que fosse amarrado e ‘descesse’, retornando ao seu lugar de origem.
No mesmo momento foi perguntado a Everaldo, ja recuperado, se queria pedir
retaliacdo do feitico mandado. Everaldo se calou, estava confuso, porém, segundos
depois rebateu suas duvidas, alegando que os sentimentos de ‘benquerenca’
nutridos em toda a convivéncia pelo tio ndo poderiam sucumbir, naquele momento,
pela desforra, significando que jamais ordenaria qualquer tipo de vinganga contra
seu tio.

Nos dias que se seguiram ao ritual foi perceptivel para a familia de Everaldo a
melhora dele. E causou pasmo e incompreensdo ao médico que o atendia o estado
de melhora de que desfrutava seu paciente. Os ‘picos’ inflamatérios na area da
garganta haviam diminuido e ele j& se alimentava bem. E melhorou a tal ponto que
retomou seus negocios, pois havia ganho a acéo judicial e a certeza de separar sua
parte das terras herdadas do tio.

No dia 18 de dezembro de 2015, cerca de vinte e dois dias ap0s a cura de
Everaldo, toda a sua familia ficou impressionada com a inesperada noticia de que
Mizael, tio de Everaldo e destacado empresario local, tinha falecido repentinamente
em acidente de carro quando voltava de uma viagem de negécios. O carro havia se
descontrolado e caido em um precipicio, sendo ele a Unica vitima fatal. Esta nao foi
a Unica noticia. Dois dias depois de terem enterrado Mizael, também foi arrebatada
pela morte uma parente proxima dele, uma sobrinha chamada Deusa, responsavel
pela contabilidade dos seus negocios de exportagdo no municipio do Oiapoque. Seu

falecimento foi repentino, sem enfermidade alguma.
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Segundo dona Angela, tia de Everaldo e Deusa, no passado ambos
mantiveram um longo e conturbado namoro que se estendeu por mais de nove anos.
Com o fim desse relacionamento, Deusa foi ‘mandada’ para a cidade do Oiapoque
para trabalhar com o tio Mizael nos seus negocios de exportacdo. Na verdade, a
intencdo de manda-la para essa cidade tinha como objetivo afasta-la de Everaldo,
pois, por ter sido um namoro prolongado e serem primos, havia a expectativa, por
parte de Deusa, de que o relacionamento terminasse em casamento, 0 que nao
ocorreu. Porém, mesmo ja passado certo tempo, ela ainda nutria sentimentos por
Everaldo, seu primeiro namorado. O contato entre os dois era frequente por
trabalharem na mesma empresa do tio. A afirmacdo de dona Angela e demais
familiares com as quais tive conversas informais, sobre os sentimentos de Deusa por
Everaldo, estd no fato de que, em vao, Deusa tentou impedir, no passado, o
relacionamento dele com sua atual esposa. Nos eventos de reunido familiar todos
observavam os ressentimentos de Deusa em relagdo ao primo por estar casado com
outra pessoa.

Everaldo me descreveu Deusa como sendo uma mulher de estatura média,
de pele clara, cabelos e olhos castanhos, 38 anos de idade, atraente, com formacgao
em secretariado executivo. Referiu-se a ela como uma pessoa habilidosa com os
negécios de exportagcdo da familia, pois tinha ‘timbre’ para a organizacdo da
empresa. Ele a considerava bem ‘esperta’ e muito inteligente. Quanto ao
relacionamento que manteve com ela, menciona que foi coisa de adolescentes, que
o tempo de namoro foi sequenciado por muitos ‘términos’, porque ela era muito
temperamental e isso fazia com que as brigas entre eles fossem constantes. Por
serem primos, a familia se intrometia demais e quando ela entrou para a
universidade ele resolveu dar um tempo, pois considerava que ela tinha mesmo que
estudar. Ela sempre falava em casar, mas ele nao tinha tal pretensdo, ndo naquele
momento da juventude. Acabou se relacionando com outras pessoas, viajando até
conhecer sua esposa com quem esta casado ha cinco anos.

Quanto a posicao de Deusa sobre a divisdo da herancga, Everaldo diz que ela
sempre se manteve do lado do tio Mizael, nunca negou a escolha, pois eram muito
ligados pelo trabalho. Esse posicionamento de Deusa, como o dos demais
familiares, jamais levantou qualquer suspeita sobre as mortes de Deusa e Mizael

serem sentencas recebidas por recurso a feiticaria.
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Pelo fato de Mizael e Deusa terem morrido, M&e Vanda entende que eles se
envolveram em uma ‘empreitada divinatéria’ e receberam o veredicto de morte por
tentativa de assassinato, e por isso teriam sofrido um contragolpe magico do
sobrenatural. As duas mortes configurariam, portanto, a maldicdo do feitico
samaraca, o espirito de vinganca Kunu, cuja encomenda é passivel de ‘desforra’
sobre quem solicita tal pratica com a intencdo de matar, adoecer ou de alguma
forma prejudicar alguém. De acordo com Mae Vanda, Mizael teria sido alvo de uma
maldicdo, de um destino irreversivel que sua ambicdo Ihe tragou. Mostrou ter uma
maldade intrinseca, capaz ndo s6 de recuperar uma heranca por ambicdo, mas de
atingir de morte, com recurso da feiticaria, seu semelhante. A morte, nesse caso, €
condenavel e, na légica de retribuicdo, o enfeiticado, diz ela, adquire o direito de
devolver a demanda ao seu algoz, embora esse direito ndo tenha sido reivindicado
por Everaldo.

As mortes de Mizael e Deusa levantaram muitas suposicoes arriscadas,
corroeram sentimentos consanguineos, gerando abertura para a continuidade de
acles vingativas, nesse caso, traduzidas como desforra sobre quem acusa. Assim,
entendendo que o feitico por uma crenca, como ja tratado nesta tese, é um
propositor de infortinios, a sua forma manifesta de agir sobre a condicdo humana
ainda é um enigma para os que vivem sua materializacdo, seja por po¢des magicas,
amuletos, espiritos ou por animais. Nao sendo do discernimento humano, o feitico
torna-se ambiguo e, assim, costuma-se especular sobre os fatos ocorridos que o
envolvem e, amiude, as versdes sdo contadas sobre os acontecimentos que
antecederam e sucederam o fato.

A morte de Mizael, particularmente por ter sido o envolvido na disputa da
heranca, até o desenvolvimento desta pesquisa € ainda muito especulada entre
seus familiares. Conforme dona Marta, tia de Everaldo, alguns membros da familia,
como seu irmao Adao (tio de Everaldo), advogam a inocéncia de Mizael, enquanto
os primos dona Julieta e seu Ronaldo (padrinhos de Everaldo) acreditam na culpa
dele e que o castigo de Deus n&o tardou. Conforme o exposto, versdes e dedugbes
sobre o caso demandaram outros posicionamentos sobre ter sido ele ou ndo o
mandante do feitico contra Everaldo. Assim, se a doenc¢a de Everaldo foi um feitico,
como especulam alguns familiares, culpar Mizael talvez tenha sido a solugéo para
explicar o que aparentemente nao teve explicacdo, naquele momento, das possiveis

causas naturais. Dessa forma, encontraram em Mizael a resposta perfeita para
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resolver, mediante uma ‘sentenca’, o conflito da heranca e descartd-lo como
concorrente da forma mais execravel: imputando-lhe a culpa.

As versOes dos fatos desse caso ainda estdo se construindo. De um lado,
alguns familiares especulam que a tragédia foi uma punicéo; de outro h4 os que se
ressentem por atrelar a morte de seu ente querido a uma culpa tao ‘pecaminosa’.
Pequenos 6dios e rivalidades familiares puderam ajudar a construir a ‘fama’ da
tragédia de Mizael. Seu Carlos, tio mais velho de Mizael, também motorista da
empresa de Mizael, declarou ter ouvido dizer que Deusa, a sobrinha morta,
residente no Oiapoque, era uma bruxa praticante de magia num tal de Tampaca,
lugar onde residem muitos samaraca no lado brasileiro. Que ela frequentava a
Tampaca para tomar os banhos de ervas feitos por eles e Ihes encomendava muitos
patuds para enfeiticar homens.

Diante das minhas observacdes e do acompanhamento desse caso, as
relacdes que se desenharam por tras dos fatos teceram-se pelas suspeitas, pelas
palavras ndo ditas e o0 medo de se chegar a uma ‘verdade’. A ameaca explicita da
feiticaria sobre a vitima Everaldo manifestou-se por uma subita e estranha doenca.
Ao recorrer aos servigos de determinados curandeiros e, por fim, ao de M&e Vanda,
que confirmou o diagnostico de doenca por feitico, revelando o seu mandante,
Everaldo, diante do motivo pelo qual foi embruxado, buscou solucdo final
percorrendo diversos itinerarios de cura. Na perspectiva de abalar a magia que
adoecia Everaldo, a méde de santo desfez o jogo de Mizael, expondo sua culpa e
desvelando sua trama de morte, tecida sigilosamente pelo poder do sobrenatural.

Esse ‘cenario’, construido entre culpas e desconfiangas, explica a vigilancia
estabelecida, apdés o ocorrido, entre os familiares de ambos. Passaram a observar,
atentamente, a alimentacdo, as roupas, os utensilios, comportamentos em todo o
ambiente domeéstico por onde transitam seus consanguineos, contou Everaldo.
Percebe-se, entdo, que a feiticaria coage condutas, manipula sentimentos acintosos
no individuo, levando-o a crer que sua ‘oferta’ € a solugdo para seus momentos de
desespero e desejos ndo alcancaveis. Caso estejam corretas as versfes de Mae
Vanda, de Everaldo e de sua tia Marta, Mizael foi seduzido pela ‘boa oferta’ do
feitico em atender sua cobica. Seria ele merecedor de um revés por tais atos? Sua
morte teria ocorrido em consequéncia de seus atos malévolos?

Embora as mortes de Mizael e Deusa se apresentem sob muitas
interrogacdes, pelo modo com que as questdes de divisdo da heranca aconteceram,
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ou tenham sido apenas coincidéncias infelizes, o fato é que esse risco de morte
existe a partir do momento que se encomenda o feitico samaraca, como ja explicado
neste texto.

Nas suposi¢cdes sobre a morte de Deusa, se ela seria cumplice de Mizael na
encomenda do feitico para atingir Everaldo, possivelmente por transitar no meio
dessas praticas e guardar magoas dele por um amor nao concretizado pelo
casamento, a questdo que se apresenta é: sendo Everaldo, além de um antigo
amor, homem bonito, herdeiro e que por ele nutria sentimentos, por que Deusa nao
fez um feitico para ficar com ele? Por que se atrelou ao tio para tramar a morte de
Everaldo? S&o questbes que meus interlocutores de campo nao souberam
responder, e ndo ha mais oportunidade de coloca-las a Deusa, ja que ela nédo esta
mais entre os vivos.

A ‘doenca de feitico’ constitui uma chave explicativa, proficua para essas duas
mortes, e responde muitas perguntas sobre as sequéncias de acontecimentos
analisadas. Apenas uma pergunta néo foi respondida: sobre Deusa ter preferido um
feitico para matar Everaldo, ao invés de ter investido em um feitico para ficar com
ele. A intencdo de encomendar um feitico de morte ndo s6 pareceu a ‘solucdo’ de
um problema, mas também pbs em risco varios destinos, inclusive o do proprio
Mizael que, possivelmente, tenha tomado conhecimento do contra-ataque magico
qgquando encomendou o feitico samaraca. Entdo, o feitico, nessa trama, além de
provocar doenca e dar ‘corpo’ a sentimentos destrutivos, lancou sortes, marcando,
por uma tragédia, o destino de uma familia, pois Mizael e Deusa, sendo ou nao

algozes, eram ‘partes’ importantes desse contexto familiar.
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4 Corpo e Doenca: aspectos da cosmologia amazbnica

Conforme elucidam eventos e situacdes concretas abordados nos capitulos
dois e trés desta tese, a ideia de corpo doente por enfeiticamento se reporta a um
particular modo de adoecer. A ocorréncia do fendmeno se processa pela relacdo
mandante e vitima, mediada pela acao habilidosa da magia de um feiticeiro, detentor
do saber das coisas ocultas, do conhecimento da anatomia do corpo humano para
gerar os efeitos a que sua magia se propde, e dos sentimentos e da vontade que
envolvem a satisfacdo de quem manda o feitico. O feitico € ‘mandado’ por quem
pretende aborrecer, vingar-se de uma ‘malquerenca’, recuperar ou roubar um amor,
entre outros atos de vinganca. Nesses casos, a doenca, causada pelo feitico &
interpretada como possessao maligna. Esse aspecto negativo de pensar sobre esse
modo de adoecer advém da forma com que o0 corpo comunica o0 seu ‘estado’, sua
condicao subjetiva que, as vezes, varia da extrema lassiddo a histeria, sinalizando
gue a acao malévola que sofre se constitui de desarranjos organicos reais.

A interpretacao da doenca que atingiu o corpo de Ana, conforme apresentado
no segundo capitulo, surgiu de uma mentalidade mégica, representada pela figura
da mée de santo que a atendeu em seu percurso de cura. O conhecimento da méae
de santo sobre a doenca pautava-se no saber da interagdo corpo e natureza, guiado
por uma cosmologia que concebe o corpo a partir de sua forte ligagdo ao universo
do visivel e invisivel. Isso explica o fato de o corpo ser passivel de ataques de
espiritos diabodlicos, mediante o que nele € ‘sentido’, ‘estranhado’ em suas
sensacdes e sintomas corporeos alheios aos preceitos biomédicos. A vidéncia da
mée de santo, em relagdo as coisas ocultas, permitiu-lhe desvendar o que estava
dentro do corpo de Ana, esclarecendo o0 meio que a rodeava e quais amuletos
seriam capazes de vedar seu corpo a penetracdo dessas forcas estranhas.

Adoecer por feitico enseja um conjunto de representacdes sobre o corpo: que
esta aberto; exposto a intromissdo de for¢as ocultas; vulneravel a uma fluidez de
ritos magicos; feiticos que produzem anomalias no seu interior. Por isso a crenga na
ocorréncia de alteracbes no estado de saude, imputadas a acdes resultantes de
agressdo magica. Algumas interpretacoes sobre o corpo e suas experiéncias no
plano extra-humano, a exemplo da situagcdo que envolveu o adoecimento de Ana
como vitima de ‘forgcas malignas’, sdo reveladoras da forma como ele é pensado,

interpretado e construido na cosmologia amazoénica. Assim, neste capitulo esboco
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reflexdes sobre as concepc¢des socioculturais de producdo do corpo amazlnida,
seus habitos, suas crencas e os cuidados que lhe séo atribuidos, associados a ideia
de um corpo saudavel e livre de doencas. Faco mencdo a determinadas situacdes
de adoecimento, colhidas em campo, que dialogam com 0s aspectos simbdlicos da
cosmologia cabocla local, no contexto das crencas médico-tradicionais. Sdo crengas
reguladoras das relagbes sociais e morais da vida na Amazbnia que admitem
relacdes de reciprocidade entre seres humanos e demiulrgicos, indicando uma légica
de ordem distinta da vida social ‘costumeira’.

Diante dessa paisagem ‘transformacional’ do contexto amazbnico, €
interessante ressaltar que a ‘feiticaria’, a ‘malinacdo’, a ‘perturbagao’ ou o ‘olho de
seca pimenteira’ sao constituintes de uma sociabilidade dindmica na regido, onde se
misturam afetos, desagrados, invejas e favores as desconfiancas e suspeitas.
Acredito ser esse ‘meio’ um sistema ‘sociocosmoldgico’ préximo aos sistemas
xamanicos da Amazodnia indigena, semelhante ao narrado por Langdon (1996), na
concepcgao da existéncia de diversos universos habitados por diferentes seres, onde
0 que se apresenta pode néo ser o que se Vé.

Buscando compreender essa légica social orientada por ideias e valores de
interagbes humanas e ndao humanas, segundo a qual corpo e doenca e seus
processos terapéuticos sdo concebidos na cosmologica Amazbnia, visitei Mariana,
uma jovem de vinte anos e mde de uma crianca de quatro meses. Ela se encontrava
em tratamento de salde em um terreiro na zona norte da cidade de Macap4, e néo
tardou em dividir comigo o medo de ter adoecido pelo ‘parto recolhido’, situacéo
provocada por ter retomado a vida sexual antes dos quarenta dias de resguardo. O
sangue da menstruagcdo cessou e comegou a esquecer da crianca, deixou de
amamenta-la e se irritava com o choro dela. A crianca, diante da rejeicdo da mae,
comecou a definhar, demonstrando um corpo com aspecto desnutrido, pouca
higiene e enfraquecido. O comportamento de Mariana seria da situagéo de tristeza
gue a afligia. A méde dela, ndo entendendo o que estava acontecendo, passou a
desaprovar suas atitudes e a falta de cuidado com a criancga, e, preocupada, levou-a
ao médico que identificou possivel depressdo. Ele explicou que € uma condicao
possivel de ocorrer no puerpério, e que poderia ser superada com o passar do
tempo. Caso Mariana nao apresentasse melhoras, ela deveria entrar em tratamento
psiquiatrico. O médico descartou a possibilidade de o quadro apresentado por

Mariana ser decorrente da retomada precoce da vida sexual, sem respeitar o
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resguardo de quarenta dias, conforme prescreve o saber popular disseminado entre
mulheres do Amapa acerca dos cuidados e abstencdes que devem ser observadas
apos o parto.

O diagndstico médico desagradou a mae, com a certeza de que o ‘parto
recolhido’ ocorreu devido ao néo resguardo do corpo relativo ao ato sexual. E
também que a introdugdo de alimento reimoso, os banhos depois das seis horas da
tarde, contribuiram para afetar seu corpo, provocando os desajustes em Mariana.
Um corpo se constitui, além da imagem do organismo bioldgico fornecida pelo saber
médico, de uma perspectiva puramente fisioldgica. Enquanto um construto social,
ele se descreve atinente a experiéncia cultural dos individuos, porque, “além de ser
uma entidade técnica, o corpo e seus modos de uso marcam uma identidade”
(ARREGUI, 2008, p.34) que, para o caboclo amazoénico, é algo extremamente
complexo. Portanto, “a corporeidade é socialmente construida” (LE BRETON, 2006,
p.18-19).

De acordo com as explicacdes de diferentes parteiras, residentes em Macapéa
e frequentadoras dos terreiros pesquisados, a maioria dos casos de ‘parto recolhido’
gue ocorre durante o resguardo da mulher ocorre pelo desrespeito a ‘quarentena’, a
gual a mulher deve se submeter. Tal quarentena pode ser entendida como o periodo
de restabelecimento do corpo diante das mudancas inerentes a fase gestacional. E o
periodo de ‘resguardo’ do corpo reprodutivo e deve ser submetido a restricbes em
varios aspectos, mas a abstinéncia sexual € a mais relevante. A mulher, ao ‘cair na
tentacdo’ e praticar 0o sexo nesse periodo, fica ‘doentia’ porque o corpo, diz a
parteira Preta, “ele t4 se acostumando com a saida da crianca, ele vai encontrar a
forma de antes, de antes da gravidez, mas é no tempo de tudo voltar pro lugar, tudo
tava largo, agora vai voltar a encolher e pra isso ele tem que descansar”. Entdo, a
proibicdo do sexo, no resguardo, € apresentado como algo perigoso e pode provocar
maleficios ao corpo, pois este deve cumprir seu tempo de ‘maturacdo’ — processo
de passagem —, e retornar a sua forma natural. Nesse ‘fazer maturar’, inclui-se a
cura e o tratamento do corpo e seus 6rgdos com proibicdes de certos alimentos,
terapéutica com plantas medicinais, o controle na exposi¢cdo do ambiente, além das
formas espirituais imbuidas por praticas de rezas e benzeduras. Todos esses
procedimentos sédo concepg¢bes do cuidar repetidamente do corpo e, idealmente,
fazer com que ele se torne produtivo e saudavel. Tal concepcédo revela que cada

universo cultural apresenta formas distintas de interpretar seu corpo e lidar com as
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doencas que podem acometé-lo, percebendo-o em um universo de simbolos e
significados que permite as pessoas, em seus diversos grupos, interpretar e
experienciar a construcao do fenémeno corpo e doenga.

A interpretacdo de que a doenca de Mariana foi causada pelo ato sexual,
interrompendo seu resguardo pods-parto, soma-se a todo um repertério de
conhecimento tradicional incorporado pela relagéo entre corpo, seus usos e crengas
a ele atribuidas e, ainda, por considerar que o corpo nao funciona de forma analoga
a um modelo biolégico. O corpo doente de Mariana ganha sentido dentro de um
espaco social, ou seja, longe de ser apenas algo da ordem do biolégico, ele assume
uma dimenséao social e cultural.

No conhecimento tradicional da cosmologia amazonica a mulher parida deve
ser submetida a um periodo de reclusdo e durante este tempo aos processos de
abstinéncia sexual, regime de comidas reimosas, horéarios regulados pelo clima para
tarefas do cotidiano, cuidados de higiene e asseios para manter a saude e limpeza
interna do corpo. A finalidade desses procedimentos reguladores, no sentido de
sintonizar o corpo reprodutivo, € a de manter e promover a saude do corpo em sua
harmonia e, sendo assim, exige que se adotem determinados cuidados a fim de
manter o seu bem-estar. Todos esses processos inter-relacionados constituem o
‘corpo amazobnida’.

Semelhante a mata, ao rio e a terra, o corpo também é gerido por uma mae
— a ‘mée do corpo’. Como se sabe, s6 a mulher possui ‘mée do corpo’ ou ‘madre’.
Ela esta localizada no seu ‘ventre’, na altura da regido umbilical. A ‘mae do corpo’ é
bem no utero, no ventre da mulher, me disse uma parteira, e é ela que gera a saude
reprodutiva da mulher. Se a ‘mae do corpo’ ndo estiver bem ajustada no utero, a
mulher se sente fraca, tonta, fica palida. Precisa ser ‘puxada para o lugar’, deve-se
rezar, benzer o ventre, as vezes fortificar com a garrafada, o caribé que ‘acende’ a
mae do corpo. A mde do corpo € quem rege o ciclo menstrual e quando a mulher
entra na menopausa sua funcéo cessa.

A ‘mde do corpo’ ‘é sabedoria de mulher’, sua figura na mitologia da
Amazbénia, no imaginario do nativo da terra tornou-se uma singular forca magica. Ela
rege o tempo da natureza pelo corpo. Sua compreensao sobre a anatomia feminina
Ihe concede o dominio das técnicas para a procriacdo. Seu corpo se regula pelo dia
gue chega a menstruacéo, quando ela se ‘atrasa’ e quando cessa suas ‘visitas’. As

mulheres também sao ‘moradas’ de muitos ‘encantes’, moldadas nas lendas
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amazébnicas através do amor, do erotismo, da ingenuidade, da malicia, das
artimanhas, esteticamente representadas na lara, na Mae d'agua, na Boiuna —
cobra grande. A mae tem profunda simbologia de pertenca em terra amazonica: todo
lugar tem uma mée do corpo, da mata, do rio, da terra. Toda a natureza é regulada
por uma mae. A mulher €, simbolicamente, a mae de toda forma de natureza. Seu
corpo é um utensilio de fabricacdo do corpo da crian¢a, diz Viveiros de Castro
(1987), ao falar sobre a fabricacdo do corpo na sociedade indigena, analoga as
demais sociedades amazonicas.

Semelhante a gravidez, a menstruagdo ndo deve ser motivo de doenca, ao
contrario, ela é definida como a saude da mulher, a vitalidade do corpo reprodutivo,
mas durante a sua ‘visita’ a mulher precisa se resguardar de algumas atividades do
cotidiano. Pelo fato de o utero estar ‘aberto’, a mulher ndo deve carregar pesos,
manter relacdo sexual, pois isso pode deixa-la ‘frouxa’, além disso, deve seguir
algumas restricbes alimentares. Enquanto estiver nesse periodo, as proibi¢cdes
alimentares se estendem a comidas ‘remosas’ (peixes de pele, mariscos, cacas); o
ovo deve ser evitado por intensificar o ‘pitid’, odor forte do sangue; frutas
consideradas azedas, como laranja, abacaxi, cupuagu, bacuri, maracuja; travosas do
tipo caju e tapereba e as gordurosas do tipo abacate, piquid, uxi, mari, bacaba, nem
comer o0 tucuma e mucaja, pois sdo frutas ‘liguentas’ de cor amarelada e por esse
motivo provocam o corrimento e as ‘flores brancas’; deve-se evitar frequentar rios,
igarapés e portos, sob pena de sofrer encantamento.

Todo o estado do Amapa é banhado pelo rio Amazonas — cidade,
municipios e o interior. A maioria da populagéo € considerada ribeirinha, mesmo os
que vivem na capital Macapa. Embora a cidade destoe da visualidade das palafitas,
dos que moram nas ilhas e nos furos do rio, ela é toda rodeada por suas aguas. Faz
parte das atividades de lazer de quem vive na regido, principalmente dos moradores
de Macapa, deslocarem-se, nos fins de semana, para balnearios onde ha amplo
contato com aguas de rios e igarapés. Ocorre que essa dinamica social ndo se
efetiva, no caso das mulheres ‘regradas’, sem o uso do alho durante o banho no rio
ou igarapé. O uso do alho é para afastar qualquer perigo de encantamento ou
‘malineza’ por parte dos ‘donos do lugar’ que pode atingir, inclusive, pessoas que
estejam proximas das aguas. Nesses casos, se diz que houve ‘encantamento’ ou a
‘malineza’ quando a mulher, ap6s o contato com o ambiente, passa a sentir dor de

cabeca e no corpo, fortes colicas, dores no ‘ventre’ ou a febre. Em outros casos,
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pode ocorrer de a mulher ver ‘misuras’— diferentes maneiras dos encantados se
mostrarem, interagir com a pessoa —, € como se ela estivesse alucinando. Assim,
“vinculos simbdlicos estreitos se tecem entre o corpo da mulher e seu ambiente”,
ambiente esse “transformado pelo escorrimento do sangue”, demarcando por sua
“fisiologia simbolica” estreita relacdo com o contexto vivido (LE BRETON, 2013,
p.131).

Outro aspecto de cuidado com o corpo durante a menstruacao refere-se ao
periodo em que a mulher esta ‘nos dias dela’, quando ndo deve passar por cima de
troncos de arvores em decomposicdo, folhagens, pedras fincadas em lugares
umidos, pocas de lama. Como esses espacos abrigam bichos rastejantes tipo
minhocas, embud, lacraias, piolho-de-cobra, entre outros que vivem em lugares
escuros, ha a possibilidade de ocasionar a formacgéo de bichos no ventre da mulher.
Entdo, a barriga dela cresce, dando a impressao de ter ficado ‘gravida’. A explicacédo
esta no fato de que quando a mulher menstruada passa por cima de um rastejante
ela libera o cheiro do sangue. E como se o corpo da mulher emanasse energia, e,
talvez, seja 0 que Le Breton designou como “campo de for¢ca” (p.131), que,
simbolicamente, o liga ao mundo fisico — cenario composto de rio e mata — pelas
dimensdes do sangue, do bicho rastejante e da crenca a ele (o corpo) relacionada.

Esta implicita, ai, a crenca no poder de estimulo do corpo feminino de
expandir sua fertilidade para além das fronteiras que ordenam sua natureza. A
influéncia nociva de seu sangue é, portanto, o ‘atrativo’ que permite aos bichos se
reproduzirem, os quais estdo, diz Le Breton (p.131), “em ressonancia com aquilo
gue os aproxima” e, entdo, se abrigam na barriga dela. Em contato com o liquido do
Gtero encontram a condicdo ideal para se multiplicarem e a barriga cresce como
uma gravidez, mas na ‘hora’ de parir constata-se que foi encantamento. S6 saem
bichos. Na regido amazobnica, de maneira geral, a compreensao dessa cosmologia é
conhecida como ‘barriga de bicho’, e muitas vezes também é entendida como um
caso de feitigo.

S&do comuns, no estado do Amapa, casos de mulheres que sofreram esse tipo
de ‘demanda’. Em relacdo ao risco de engravidar por bicho, contaram-me o caso de
uma mulher que, ap6s se sentir mal por alguns dias, constatou, pelos sintomas ja
conhecidos de outra gravidez, que estava gravida. O diferencial era que enquanto a
barriga crescia a menstruacdo ndo cessava. Esse fato intrigou a parteira que a

atendia, e ela aconselhou a mulher a procurar os servigos médicos. Nesse interim, a
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mulher passou a sentir dores no abdémen, estava muito palida, comecou a perder
as forcas nas pernas, tinha febre e alucinagbes constantes. No sétimo més de
gravidez, atravessando o rio em uma canoa para a cidade de Macapa, a fim de fazer
uma consulta médica, comecou a sentir dores e julgando que estava tendo o filho foi
surpreendida, junto com seu marido e outras pessoas que estavam na embarcacao,
ao expelir um saco com diversos bichos dentro, em meio a muita agua. Essa
situacao foi identificada por um curandeiro como feitico enviado por uma comadre,
magoada com a mulher enferma por um desentendimento entre as duas.

Considero que os aspectos cosmolégicos aqui destacados pela quebra das
regras dos interditos corporais, no cuidado de se proteger com artificios simbdlicos
das investidas dos encantes no rio, e o cuidado de ndo passar menstruada em
caminhos ocupados por rastejantes, coloca o corpo em condi¢ao liminar. A mulher
menstruada ocupa ‘estado’ indefinido de fluidez, ficando exposta a sortilégios que a
submetem a diversas doencas, estando sujeita a perigos (LE BRETON, 2013). A
menstruacao é percebida como condicao intermediaria entre a saude e a doenca.

Assim, o corpo da mulher, no periodo menstrual, esta sujeito a ‘perigos’, por
determinada condicdo, designada por Mota e Maués (1993) como de liminaridade. O
corpo nao esta em sua plenitude reprodutiva, mas, sim, suscetivel a ataques.
Ataques de ordem de crenca no sobrenatural, de doengas intercambiadas entre
sujeitos humanos e ‘ndo humanos’. Quando a menstruacdo esta atrasada ou €
‘suspensa’, a exemplo do ‘parto recolhido’, pode indicar que o Utero da mulher esta
inflamado. A inflamagdo se apresenta em forma de secrecdo vaginal de cor
amarelada e mal cheirosa. Quando ha esses sintomas significa que a ‘mae do corpo’
esta fora do lugar.

Diferentemente da menstruacdo e do puerpério, sobre os quais deter-me-ei
mais adiante, a gravidez ndo costuma ocasionar perigo para a mulher, mas pode
indicar uma ameaca para outras pessoas. As mulheres, nesse periodo, se tornam
‘venenosas’, adquirem um poder de encantamento — podem causar danos as
plantas e aos animais. Se a mulher colher um fruto, a arvore morre, fica oca, com a
possibilidade de nunca mais frutificar; se fitar uma pimenteira esta vai secar; se ela
encontrar uma cobra, podera amestrar esse réptil com o olhar, deixando-o manso,
pode mesmo pisa-lo sem que haja reacéo; e se passar a mado na cabeca de uma
crianca antes de um ano de vida, o cabelo caira, deixando-a careca. Pode ocorrer de

a mulher gravida transmitir ‘panema’. A panema na gravidez, ao contrario da
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menstruagao, ocorre quando ela sente muita preguica para desenvolver suas tarefas
diarias, esta sempre indisposta, sente moleza no corpo e durante o0 sono.
Geralmente, no inicio da gravidez esses sintomas aparecem e é nesse momento
que a ‘panema’ pode se manifestar. Como a ‘panema’ esté relacionada a atividade
produtiva, deve-se evitar que a mulher gravida participe das decisées econémicas —
ndo é bom comercializar. A gravidez, portanto, € uma condicdo ambigua e que
carrega em si dois valores ou poderes contrarios — a vida e a morte.

No ‘tempo da menstruagdo’, conforme mencionei anteriormente, a mulher
esta sujeita a ameacas de ordem natural e sobrenatural, que impdem proibi¢cdes que
ela deve cumprir. Sua condi¢cdo liminar, em todo o seu processo reprodutivo,
também sera observada no pos-parto, sendo submetida a um periodo de reclusao e
dietas alimentares, como me explicou Socorro, uma mulher de 56 anos, benzedeira

e umbandista:

Durante os primeiros sete dias, a mulher ndo pode tomar banho
depois das seis da tarde, se possivel pela manha. N&do se pode
tomar banho com o sereno da noite. Ndo € mais como antigamente,
que ficava sete dias sem tomar banho. A higiene do corpo é
importante. Ndo pode varrer a casa, a vasoura € um veneno pra
inflamar a mulher e o umbigo da crianga, por isso se diz que a mulher
‘descansou’. Se ela varrer casa, lavar roupa, pegar sereno e sol, vai
sentir dor de cabeca, fica inchada nas pernas e o sangue fica preto e
grosso. Na quarentena, deve evitar o homem, o Utero ta aberto, a
‘mae do corpo’ ta se ajustando e se for ‘cutucada’, num fecha direito,
0 sangue sobe antes da hora. Esse sangue tem que sair todo, por
isso fica doente e o leite seca. Quando se diz que a cova ta aberta é
o Utero, e se ndo resguardar a cova aberta serq a morte desse corpo
gue pode ficar doente, ter hemorragia e outras doencas e a pessoa
nem sabe por qué. A mulher de resguardo ndo deve levar susto, ir a
enterro ou passar por qualquer tristeza. (Entrevista realizada em
fevereiro de 2014)

Os perigos de ordem sobrenatural devem ser evitados jA nos primeiros dias
de vida da crianca. Alguns cuidados devem ser tomados: amarrar fita vermelha no
bracinho para evitar o quebranto e o mau olhado; amarrar uma fralda branca e
usada no teto ou em outra parte da casa para evitar a ‘quebradeira'— é quando a
crianca se ‘torce’, se espreguica demais —, a ‘quebradeira’ € um tipo de quebranto e
se nédo tratado pode matar. As primeiras roupas a serem usadas pelo bebé devem
ser lavadas com algumas gotas de alfazema — purifica e acalma — e defumadas

com o alecrim. As ervas proporcionam o bem-estar do sono e da limpeza do corpo.
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O corpo da crianga recebe os primeiros cuidados ja na barriga da mae. E
costume o estimulo com massagens feitas pela mae ou a parteira. O municipio de
Mazagdo, do estado do Amapa, concentra 0 maior numero de parteiras. As
mulheres da cidade, em sua maioria, ttm 0 costume de ‘ouvir' a parteira,
considerado outro tipo de pré-natal feito para saber a posicdo da crianca e,
curiosamente, o sexo, tudo em consonancia com o ultrassom. Na experiéncia do
partear se presume 0 sexo da crianca pelo formato que a barriga toma. Se a barriga
da mulher for redonda, nascerd menina e, se for pontuda, serd menino. A técnica da
puxacao, segundo as parteiras, tem a fungédo de ‘endireitar a criang¢a’, colocando-a
na posicao correta para a hora de nascer. “Durante a puxagéo, as parteiras fazem
usos dos Oleos de diversas arvores, tais como: copaiba, pracaxi, andiroba”
(NOGUEIRA, 2008, p.91). Nesse momento de encontro com a parteira sdo
sugeridos alguns remédios para limpar o sangue, asseios intimos, técnicas para
sentar, andar, relaxar e amenizar o incbmodo provocado, as vezes, pelo incorreto
posicionamento da crianga no utero. A boa ‘formacdo’ da crianca influencia os
habitos alimentares da mae e seus cuidados com o corpo. Por isso, devem ser
seguidas as prescricdes ou restricbes alimentares, os cuidados com 0 corpo e a
reducdo do esforco fisico.

Ao nascer, a crianga comecara a “mudar o corpo, porque o corpo é feito para
crescer, e crescendo vai se modificando”, disse-me Dona Jandira, parteira residente
em Macapa. A crianca sera submetida a processos continuos de desenvolvimento e
logo suas mudangas corporais serdo percebidas. Na vertente aqui apresentada
sobre a experiéncia da gravidez, o corpo responde a uma soma de solicitagdes
criadas pela vida social, por meio de gestos, sensacfes e de regimes que O
constroem e o inserem em uma logica de significados; regimes guiados pelos
banhos, alentos, embalos, afagos, habitos alimentares, regras morais, cuidados e
intervencdes diarias que irdo possibilitar a comunicagdo desse corpo com 0 seu
mundo nas manifesta¢gdes da vida cotidiana (VIVEIROS DE CASTRO, 1987).

A crianga amazonida, até comecar a andar e falar, € sempre cercada de muita
atencdo. A prova disso pode ser observada na dinamica das comunidades
ribeirinhas e dos interiores, em que, conforme o costume, a crianga acompanha a
mae nas atividades laborais e sociais até o seu desmame. Mesmo quando ja esta
andando e ja consegue se alimentar sozinha ainda fica sob a continua supervisdo de

um adulto. E nas comunidades tradicionais, onde as interacdes entre as pessoas
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sdo mais proximas do que na cidade, as criancas, até mais ou menos 0s 0ito anos
de idade, ndo podem frequentar sozinhas rios e igarapés ou ‘picadas’ e ramais de
matas, pois podem ser atraidas e malinadas pelos ‘donos do lugar
(WAWZYNIAK,2008). Acredita-se que os encantados tém preferéncia pelas criangas
porque sdo puras, bonitas, brincalhonas e tém vitalidade. Essa € uma das
explicagbes para quando alguma crianca se afoga no rio ou se perde na mata: foi a
acao do ‘encante’.

Mesmo na cidade, na realidade de tons urbanos de Macap4a, quando os pais
precisam sair para trabalhar, mesmo estando a crianga sob os cuidados de uma
bab4, ha sempre um parente préximo para observa-la. Enquanto a crianca nao
estiver em idade escolar costuma-se, na auséncia dos pais, deixa-la na casa de
familiares, de preferéncia com as avés. Séo relagbes de cuidados e proximidades
estabelecidas no convivio do dia a dia familiar. Ndo se tem o hébito de utilizar a
creche, empreendimento raro na cidade. Desde o inicio da vida escolar até a fase
adolescente, constatam-se os cuidados dos pais e parentes de levar e buscar a
crianga na escola e em outras atividades da vida social. Evitam-se, dessa forma, os
‘perigos da cidade’ figurados na intensidade do transito, raptos, assaltos e diversas
mazelas sociais presentes nesse contexto.

Sobre a producgédo do corpo e dos sentidos é preciso dizer que uma forma
peculiar na interacdo social da sociedade amazbnica € a concepgédo ‘nativa’ que se
tem do corpo: é algo a ser constantemente fabricado, seja pelo nascimento, pelas
restricbes alimentares, pelos cuidados aos quais € submetido ou pelo mundo mitico
no qual emerge; seja ele “afirmado ou negado, pintado e perfurado, resguardado ou
devorado, tende sempre a ocupar uma posi¢ao central na visdo que as sociedades
amazonidas tém da natureza do ser humano” (SEEGER, DA MATTA e VIVEIROS
DE CASTRO, 1979, p.03-04 - grifo meu). Tais reflexdes, ecoadas por autores que
pensam acerca da corporeidade nas sociedades indigenas amazobnicas, mas
também se estende as sociedades caboclas da mesma regido, ‘desatam’ as trilhas
para compreender as formas de as sociedades utilizarem seus corpos. Corpos que
executam performances, tracejados por um conjunto de gestos, formas e técnicas
corporais construidos pelos individuos em seus diversos percursos do cotidiano: na
travessia do rio em direcdo as suas atividades laborais; ao subir no 6nibus; no
exercicio postural de se equilibrar na proa de um barco; de remar a canoa; na

agilidade do andar; de trilhar a mata; na maneira sorrateira de cacar; no movimento
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da ginga quando danca e até nos severos cuidados aos quais se submete desde a
gestagdo, com o fim de produzir um corpo saudavel.

A ‘maturagcédo’ de um corpo envolve uma multiplicidade de técnicas, saberes,
cuidados e crencas. Assim, as situacdes de ‘feiticaria’, ‘encantamentos’, ‘mau
olhado’, ‘interditos’ podem afetar o desenvolvimento da pessoa através de doencas
gue levam a morte; condicionam a pessoa a emitir registros somaticos comuns,
expressos por sensacdes corpéreas inexplicaveis, sentimentos de inseguranca,
angustias diante do desconhecimento dos sintomas como se observa na doenca de
Mariana, pelo interdito ignorado pelo saber médico e interpretado pelo saber popular
como causa de seu estado corporal.

Seja a doenca entendida como de ordem humana ou ndo humana ela é uma
experiéncia do corpo, pois é nele que se efetivam as mazelas, associado a
experiéncia subjetiva do individuo e seu grupo. Ao dizerem sobre sua doenga, como
ela ‘se apoderou’ do seu corpo e 0s sintomas que os afligem, os individuos fazem
referéncia a outras situacoes da vida, ocorridas em tempos e espacos distintos, mas
gue podem muito interferir no seu presente e dai seu adoecimento, segundo sua
interpretacéo, pode ser o resultado de um feitico lancado.

A questdo do corpo sempre esteve presente no imaginario das pessoas
guando pensam sobre a Amazonia. Na era dos descobrimentos, no pensamento do
homem colonizador havia, diz Loureiro (1995), a crenca no poder das aguas
amazonidas, decifradas como uma fonte mitica da juventude, onde o corpo podia ser
eternizado, porque 14 — na Amazbnia — as pessoas, sob a visdo etnocéntrica do
colonizador, ainda nem haviam tomado completamente a forma humana. Elas ainda
estariam no estagio da ‘metamorfose’. Tal ‘crenca’ j& indicava a expressdo de uma
preocupacao bem mais profunda na moldagem e controle do corpo, ja em estagio de
transformacgédo. Nesse contexto, considera-se que os usos do corpo, ao longo do
tempo, diante de uma natureza magnifica como a da Amazénia, foram fomentados
por crencas e feicbes simbdlicas de suas experiéncias no mundo “transformacional,
onde as aparéncias enganam” (RIVIERE, 1995, p.192).

Pode-se apontar a vivéncia do corpo nas lendas da Amazobnia, nas quais
alguns seres da selva, do rio e da mata tém a capacidade de se representar na
forma humana e, assim, interagem e se modelam de acordo com os parametros
socioculturais vigentes. S8o inUmeros 0s mitos que povoam as encantarias nessa

regido. Na impossibilidade de citar e exemplificar a todos, faco mencao ao carater
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transformacional do Boto — entre um corpo animal e um corpo humano —, que é o
meio pelo qual se manifestam e estabelecem comunicacdo com as pessoas e como
sua permutabilidade comunica ao corpo a experiéncia social dos individuos nas
suas representacdes sobre doenca e corpo.

As populagcdes amazodnidas convivem com a crenga de que o Boto é um
agente causador de algumas modalidades de doenca, de perturbagbes que levam
as pessoas, no caso as mulheres, a sofrerem alteracdes na sua condi¢cdo de saude
e do corpo, devido ao poder de encantamento a que sao submetidas. Dessa forma,
a concepcdo de corpo e doenca, agregada a ideia de corpo ‘enfeiticado’,
‘transformavel’ ou ‘permutdvel’, parece se situar no interior de um sistema
cosmologico que admite a doencga por interferéncias ndo humanas, seres invisiveis
gue se metamorfoseiam em outros, inclusive em humanos (WAWZYNIAK, 2008).

Conforme ja mencionado, entre os seres encantados que se manifestam na
figura humana, o mais conhecido, no contexto da Amazbnia, € o Boto. Eximio
encantador de mulheres, em noites de festas se transforma em um elegante rapaz,
vestido de finos trajes na cor branca, bom dancgarino e que ‘utiliza’ seus ‘predicados’,
na passagem pela sua condicdo humana, para viver o amor.

Ha ricas nuances nos tracos da vida amazobnica, como a aceitacdo de uma
cultura de convivéncia com seres hibridos — a exemplo do Boto —, que na sua
interagcdo com a vida humana, mesmo sendo considerado um ‘vildo’ a ser punido por
violar a ordem natural, ndo deixa de ocupar um lugar social. Alves (1993, p.191)
assegura que “ndo ha duvida de que o boto estabelece uma ordem de mediacéo
entre natureza e cultura que aponta para a conjungdo dos sexos, regras sociais a
serem cumpridas”. ‘Gerar filhos’ € da ordem dessa interagdo social. A aceitacdo do
‘ato’ é mediada por uma adesdo cosmica na crenga de uma segunda natureza, pois,
como indica Wawzyniak (2009, p. 209-210), a cultura amazbnica se guia “por uma
cosmologia segundo a qual ndo existe dicotomia ou antagonismo entre as
dimensbes naturais e sobrenaturais e na qual é possivel a intervencdo de seres
sobrenaturais sobre a ordem natural”. Inclusive dos preceitos morais, de que,
guando engravida mulheres — solteiras ou casadas —, nao |lhes é imputado
qualquer juizo de valor, pois seus atos se justificam na crenca de que agiram sob a
forgca de um encantamento.

Buscando ilustrar a época atual, em relagdo a crenca na existéncia dos

encantes entre a populacdo amazonida, dos muitos exemplos possiveis a serem
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citados, atenho-me ao caso que presenciei durante a pesquisa de campo do
mestrado em um posto de saude local. A criangca que estava sendo atendida por
uma Agente de Saude Comunitaria, apresentava baixo peso, pele ‘escamosa’ e mal
cheirosa, e era estrdbica — no dizer popular, era vesga —, assim classificada pela
Agente de Saude. Ao indagar a mae sobre as condi¢des fisicas da crianca, a Agente
recebeu a seguinte explicacdo: “ele é filho de boto, e filho de boto nasce enfeiticado,
pega doenca feia, por isso ele é feio assim, fedido, num engorda”. A mulher tinha
outros quatro filhos para os quais atribuia a paternidade ao seu ex-companheiro,
mas aquele, obstinadamente, afirmava ser ‘filho de Boto’.

Segundo a Agente de Saude, o bairro — no qual estéa localizado o posto de
saude — “tem muito filhinho de boto”, e dessa crenca se valem, muitas vezes, 0s
pais para ‘justificar’ as mas condi¢fes de saude dos filhos.

Sao muito conhecidas as crengas sobre o Boto na Amazobnia. O assunto é
abordado tanto nas cidades quanto nos interiores da regido em tom jocoso e
ressaltando a ‘ingenuidade’, o ‘mistério’, o ‘glamour’ que, em nome do ‘amor’,
envolvem as estdrias do Boto. Por outro lado, reconhecem-se 0s perigos de se
aproximar desse encantado, pois ao manter relagdo sexual com um Boto, diz Dona
Preta, parteira e benzedeira na cidade, a mulher seduzida pode passar a sofrer de
algumas moléstias muito perigosas. Seu corpo passa por mudancas estranhas,
como se ele fosse vampirizado, ela fica parruda, apresenta ‘amareliddo’, magreza,
sente ‘dor de cabeca’, tem constante visdo do homem com quem se envolveu
amorosamente, e para desfazer o encantamento é necessaria a intervengdo e 0s
cuidados de um curandeiro, sob pena de a mulher morrer (MAUES, 2012). Ainda
segundo Dona Preta, sempre que ‘acode’ esse tipo de situagéo, de que a mulher foi
‘mexida’ por um ser encantado, ela aconselha que se separe da vida sexual com o

marido ou com quem esteja envolvida:

Eu entendo que esse corpo t&4 impuro, num ta normal, pode até
contaminar o outro (companheiro), porque ficou transformado e o mal
0 médico num vai entender, mas tem que tomar vitamina (remédio
alopatico) pra recuperar o sangue e 0 animo. A mulher ta marcada e
se continuar vivendo ou frequentando o mesmo lugar que sofreu o
encantamento nunca se recupera, porque o ‘olho do bicho’ t nela. A
mulher enfeiticada por boto fica perigosa, eu digo assim de estar
doente, nela vai td o veneno do encantamento do bicho ruim. N&o se
deve brincar com isso, as pessoas brincam, dizem que ele € moco
bonito, mas que nada, isso € pra fantasiar a coisa, ele tenta ser gente
e fica é feio e fede do rio, ja ouvi de mulher atacada que ela so foi
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com ele pro mato porque ela ficou ouvindo zumbido e ndo tinha forca
pra sair dele. Entao veja que ndo é por beleza nem charme, é porque
ela ficou sem as forcas dela, encantada mesmo pelo feitico dele do
rio.

A condicdo de encante do Boto, de seu ‘comportamento desviante’ por
desconsiderar sua condicdo animal na interagdo humana, e as anomalias que
provoca no contato com humanos; esse mogo feiticeiro, que aparece nas festas para
namorar as mulheres e desaparece no rio, em forma de peixe, outros encantes,
sejam do rio ou da mata, presentes na cultura amazoénida, afetam a vida cotidiana e
0 proprio corpo dos individuos.

Slater (2001), em pesquisa realizada na cidade de Parintins, no baixo
Amazonas, identificou fortes relacdes de aceitacao e interacdo com a forma humana
do Boto. A sociedade pesquisada tem convicgdo da condicdo humana dos botos,
porque os concebe dotados de atributos humanos, tanto que a relacdo € descrita,
em alguns casos, como sendo entre pessoas, e em algumas situacdes essa relacéo
€ considerada de parentesco — como no reconhecimento de ‘filhos de Boto’ no
contexto familiar. O autor faz referéncia a existéncia desses filhos de Boto e das
doencas causadas na longa convivéncia com esses seres.

Em minha pesquisa, o poder de adoecimento desse encantado apareceu no
relato de um pescador: Saulo, de 28 anos, residente no municipio de Calcoene,
regido litoranea do nordeste do estado do Amapda, a 384 quildbmetros da capital
Macapd, que me disse estar se tratando, no terreiro, do feitico da Bota — fémea do
Boto. Trata-se de um tipo de doenca provocada pelo envolvimento sexual com o
animal, pois nesse caso ndo ha a mesma transfiguracdo da unido do Boto homem
com uma mulher.

A doenca contraida pelo pescador se manifestou inicialmente em uma
perturbacdo mental, sentia-se fatigado, seu corpo transpirava muito e ndo conseguia
ficar parado num sé lugar, assim classificando sua ‘fadiga’. Com o tempo, em
determinados lugares, passou a ver ‘mizuras’. E quando se aproximava do rio 0s
encantados l|he faziam ‘presepadas’. Para os moradores desse local, o termo
‘presepada’ significa estar sendo assombrado, quando determinada forma da
visagem se mostra, se transfigura, perturba. Pode advir através de alguma pessoa
gue morreu, um encante ou entidades. Nesse caso, Saulo disse que estava sendo

perturbado pelos moradores do fundo do rio. Como o ‘assombro’ era,

139



constantemente, acometido de febre e dor de cabecga, adquiriu ‘fraqueza’ no corpo e
sua fungdo sexual com mulheres havia cessado. Saulo acreditou estar sob forte
processo de enfeiticamento, acreditava ser possivel, pois, geralmente, o feitico é
usado para malinar com a ‘poténcia do homem’. Segundo ele, o prejuizo sexual foi o

ponto mais dificil de enfrentar.

Eu disse pro meu irmdo, eu ndo sou mais homem! Esse € o pior mal,
gue um homem pode conhecer. Sinto que estou enfeiticado. Eu sei
gue td no castigo, eu acredito que € castigo imposto pela méae do rio.
Foi pela ordem de Deus o castigo por ter ‘mexido’ com esse ser da
natureza. Dai meu irmao foi com um senhor |a de perto da nossa
casa, ele foi pescador, ele é benzedor e dai ele disse pra eu ir no rio
e rezar trés Ave Maria e me deu outra reza pra eu rezar em forma de
perddo. Ai eu rezava e pedia perddo pra natureza. Eu fiquei muito
perturbado, via as coisas, parece que tudo se movia e eu entrei no
rio e meu irmdo me tirou de & com o amigo, porque eu queria
mergulhar e ir pra dentro do fundo do rio. Eu via tudo muito claro e
pessoas muito enfeitadas de brilho me chamando e rindo de mim. Eu
num tava em mim, ai chamaram o rezador e depois que ele rezou em
mim, ele me mandou pra casa e me deu um cha e eu dormi. No outro
dia ele me mandou ir no pajé pra desfazer o mal. O pajé me ralhou
por ter mexido com esse bicho. Entédo ele fez um trabalho com reza,
me benzeu, fez tratamento com as plantas pra tirar o encante. Agora
t6 no Terreiro, porque vim morar com meu tio aqui em Macapa, pra
sair um pouco de la (da sua cidade de origem). Eu ainda sinto muita
coisa estranha, fui no médico ele me passou calmante, disse que
tudo é impressdo minha, que t6 cansado que a vida de pescador
provoca essas coisas porque fica muito tempo no rio e no sol. Eu me
senti melhor. Mas eu acho que foi sim de mexer com as coisas do
rio. O Pajé disse que eu quebrei as regras com a natureza. Eu estou
ainda marcado pelo encantamento. Meu corpo ‘varia’ parece que to
no rio. Tenho alucinagdes, sonhos sobre as ‘coisas’ do rio, eu ainda
vejo pessoas metade gente metade bichos, com muitos enfeites e
brilhos e eles me chamam e demonstram que estdo com muita raiva
de mim. Eu sinto que meu corpo as vezes ta mudando, eu sinto
dentro dele que tem alguma coisa estranha. Eu acordo com minhas
pernas se colando querendo ser uma calda, minhas coisas (6rgao
genital) parece que t4 diminuindo, eu sinto que t4. Eu acho que eles
guerem que eu vire um peixe. (Trecho de entrevista realizada com
Saulo, em agosto de 2014).

O ‘agrado’ do homem pela Bota é em decorréncia do sexo desse animal ser
semelhante ao da mulher, e a coOpula, segundo relatos de pescadores, é mais
intensa e prazerosa devido a musculatura de seu sexo se contrair de forma continua
durante o ato, prolongando o prazer. Além de que “o prestigio do sexo da fémea do
Boto (a “boceta da bota”) como amuleto” (LOUREIRO, 1995, pg.211), exerce
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seducdo e fascinio sexual sobre os homens, e € usada em perfumes por mulheres
para ‘amarrar’ namorado, ‘atrair’ e ‘estimular’ o desempenho sexual.

Saulo enuncia seu adoecer ndo apenas a partir de um conjunto de sintomas
e sensacglOes corporais que se constata estar relacionado ao seu contexto vivido.
Mas admite seu infortinio como efeito de sua acdo impensada, movida por pratica
desaprovada e definida como profanagédo. Seu ato estd contido nas condi¢gbes de
uma situacdo definida pela crenca amazOnica como ‘violagdo de natureza’, de
guebra de regras com ela estabelecidas. Entéo, a violagcdo das regras da natureza
se operacionaliza pela ruptura de um interdito e desta acdo a doenca se
manifestara, descartando, portanto, a a¢do Unica da feiticaria.

O relato de Saulo, na experiéncia com a doenca, nos transporta para um
mundo ficticio, mas muito real para a populacdo pesqueira que convive com essa
pratica, e, de modo mais amplo, para todos os amazébnidas; também esta em
conexao com um contexto sociocultural descrito na cosmografia do mundo que
admite a fronteira de interagdes entre humanos e ‘ndo humanos’. O rio € um espago
gue demarca muitos limites e com ele o homem tem permanente relagéo de troca.
Suas marés sdo movidas na ambivaléncia da ‘morada’ de muitos e diferentes seres,
dotados de poderes para regular seu ‘movimento’ nas atividades de circulagcéo
humana.

Para a populacdo amazoénida o rio se compde de uma alma, por isso devem
ser respeitados os horéarios para ‘visita-lo. Ir ao rio, por exemplo, ao meio-dia, além
de perigoso é desrespeitoso para com essa natureza, pois viola seu ‘descanso’ e
impede que seus donos se manifestem em determinados horarios. O rio agrega
muitas vidas, e nele estdo as encantarias, os ‘guardides’, os ‘donos’ do lugar que,
nessa interacdo humana, estabelecem ‘regulamentos’ para 0 uso de seus recursos
existentes. E, conforme assinala Da Matta (1973), a respeito das atividades do
pescador — profissional do rio —, ndo se desenvolverem exclusivamente por
procedimentos técnicos, mas também por media¢gbes de cuidados e restricdes num
universo de regras diferenciadas por elementos de ordem sobrenatural, e, sendo
assim, sua vida laboral se distingue das outras formas de trabalho humano. O
trabalho do pescador se regula pelo rio e por outras atividades fora dele.

No caso, a consumacao da copula entre o pescador e o0 animal estabeleceu
um interdito violado da ordem natural, portanto, a quebra de regras de acesso a
‘determinados espacos’ da natureza tem implicagbes sobre o corpo na manifestacao

141



de doencgas ‘perturbadoras’ (WAWZYNIAK, 2008). Na sociedade amazonida existe
uma variedade de causas e interpretacdes para as doencas. A quebra de regras em
relagéo aos limites da natureza foi admitida por Saulo. Ele menciona copiosamente a
doenca manifesta no corpo como castigo permitido por sua postura de desrespeito
aos principios ‘morais’ que separam as ordens entre humanos e ‘ndo humanos’.
Realidade invisivel, desvendada nos relatos das estdrias, configuradas na
complexidade cultural, na qual se mesclam a realidade e o imaginario, a experiéncia
vivida e o fato narrado.

A primeira vista, a narrativa a respeito da experiéncia vivida pelo pescador
parece pouco relevante para um estudo sobre corpo e doenca. Porém, pela
presenca dos elementos constitutivos do encantamento: sensacdes corporeas, 0S
sonhos — expresséo da forma privilegiada de comunicacdo com o invisivel — e as
imagens evocadas no sobrenatural materializado no rio e no animal, revelam o fato
vivido e sentido em seu meio social. Essa situacdo estabelece lacos de
reciprocidade entre as duas ordens do universo, elos entre os humanos e o0s
enviados do mundo divino.

Assim, é possivel pensar em uma légica de apreensdo do mundo, na qual a
natureza habitada — o rio — se torna o lugar de existéncia do divino e do autéctone,
revelador de um presente proximo, descrito minuciosamente em um universo onde
habitam os encantes e seres hibridos. Isso, permite delinear as adjacéncias de uma
cosmologia local, indicando o modo com que os homens tecem relagdes obscuras e
estaveis com o0s agentes sobrenaturais.

Sem contestar se ‘metaféricos’ ou imaginados, os relatos miticos de Saulo
sobre o seu adoecer trazem para o plano real a aparicdo de um mundo repleto de
personagens divinos, avisando aos vivos que ha uma ‘presenca anterior’ demarcada
por acontecimentos preservados na memodria e na identidade nativa. No entanto,
isso ndo descarta ser também um caminho para que a experiéncia e o discurso do
doente, e ndo apenas a ‘ciéncia’, possam dizer da doenca.

Seguindo as trilhas analiticas de Canguilnem, de sua critica as nocodes
biomédicas do normal e do patoldgico, e sabendo-se que as doengas ‘invisiveis’ sdo
suscetiveis a interpretagfes sadicas, “é muito importante ndo confundir a doenca
com o pecado nem com o deménio”. Mas também n&o ha de se desconsiderar 0 seu
sentido, pois “ndo se pode concluir que, no fundo, o estado patolégico ndo seja nada
mais do que o estado normal” (2006, p. 68). Entédo, a doenca de Saulo transita entre
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o ‘normal’, pelo modo com que a doenca e seus sentidos ocorrem na vida
amazonica, e o0 ‘patologico’, ao considerar determinadas doencas fora das
‘normalidades’, estabelecidas pela racionalidade de uma ciéncia, para a qual o
individuo esta distante do mundo natureza.

A Amazodnia € um mundo de convivéncia com o sobrenatural, pensado e
interpretado pelo poder de suas encantarias, de seus mitos, suas crengas e
religiosidades que tecem as teias dessa cultura entrelagada por dois mundos — o
natural e o sobrenatural. Trata-se de um mundo onde “repousam, caminham e
vagam santos e visagens [...] sempre uma atmosfera de mistério” (LOUREIRO,
1995, p.203), derivado de multiplos significados, préprio de uma cosmologia
perspectivada de numerosos mitos e seres misteriosos que na sua producao se
vestem de “singular forca magica, capazes de prodigios e antropomorfias, sujeitos a
estados divinos ou satanicos” (LOUREIRO, p.258).

Para Saulo, a ‘quebra do tabu’ — na teoria nativa: ‘quebra das regras da
natureza'—, representado no seu ato de violar um animal, foi o causador do seu
‘mal’. O ‘encantamento’ que o atingiu teria sido a ‘resposta’ manifestada em doencga,
perturbacdo do corpo. A doencga, segundo ele, ndo o teria ‘acertado’ se o feitico ndo
estivesse agindo também. Nesse caso, em que afirma a doenca como castigo e
despreza o diagnostico médico, mesmo admitindo que a medicacdo prescrita o
ajudou, seu raciocinio desponta nesse universo como sendo relacional, passivel de
regras morais mediadas pelas obrigagfes reciprocas entre natureza e homem.

De acordo com meus interlocutores em campo, no universo dos terreiros, a
forma descrita de corpo doente por ‘san¢do sobrenatural’ € um tipo de adoecimento
qgue envolve, além da interpretacdo, as implicacdes morais. H4 de se considerar, em
seus diversos casos, sobre a experiéncia da pessoa afetada por um mundo que
transpde a nitida compreensédo humana, que esse individuo, em todo o seu percurso
terapéutico, defronta-se com inconsistentes terapias que lhe impdem uma condigao
a margem, por ser interpretado como uma pessoa com queixas incompreensivas,
sem fundamento, desconexas dos parametros da normalidade. Tal analise imputa
ao doente a sensacdo de suspenséo da vida social. Ele deixa de pertencer ao grupo
dos ‘sdos’, porém, diante de um diagndéstico sem precisdo, incomum a ordem
médica, torna-se avesso a situacdo que lhe é imputada: a que grupo de doentes,

entao, pertence?
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Para o Pai de Santo Salvino de Jesus, a experiéncia desse modo de adoecer

€ uma ameaca que implica todas as rela¢des sociais do doente.

A pessoa passa a carregar como um fardo, uma marca moral que as
pessoas interpretam como sendo de mé& conduta, foi ‘buscar coisa
ruim pra vida dela’, ‘sabe 14 o que fez pra merecer isso’, ‘ta é doida’
Dai parece que essa pessoa atingida € sempre a culpada. Nao! Ela é
vitima, ndo importa se fez coisa errada, e se fez vai consertar. Se
mandou demanda pra alguém, se transgrediu as leis divinas, se
sapateou em lugares perigosos, imundos! Tudo isso pode ser, ai tem
qgue resolver. Mas também, num pode achar que ndo podera mais
passar por outras dificuldades e problemas normais da vida que ja se
pensa que foi de novo acgéo de feitico, inclusive ela mesma. Como se
essa pessoa ndo pudesse ter outros problemas independente dessa
guestdo. E eu ndo sei bem desse grupo que ela pertence, eu sei que
ela ta sofrendo um ataque, de inveja, de retorno, de raiva.

Nessa condicao de adoecer pelo ‘sobrenatural’, o doente tem a impressao de
ser ‘perigoso’, no sentido de ser capaz de atrair a acdo de forgas ocultas, um tipo de
‘azar’ na vida que pode atingir os outros. A incorporacao dessa representacéo sobre
o doente o preocupa, induzindo-o a guardar em segredo o seu caso. Foi o que
ocorreu com Ana ao considerar a possibilidade de sua doenga ser uma ‘vinganga’ na
disputa por um amor. Ela ndo se sentia preparada para enfrentar uma realidade que
ha muito se impunha em sua vida conjugal. Tinha conhecimento dos varios casos
amorosos de seu marido, e do quanto essa situacao influenciava suas condi¢des
emocionais. Tinha medo e se sentia insegura para iniciar um processo de
separacado, estava convicta de que o ‘tempo’ poderia ‘arrumar’ sua vida conjugal.
Acreditava na possibilidade de que o término de cada aventura amorosa de seu
companheiro o levaria a refletir sobre o quanto sua familia era importante e que
deveria permanecer nesse contexto que ‘aparentemente se mostrava um porto
seguro’.

Sabendo do pavor e a0 mesmo tempo da incredulidade das pessoas em
torno do seu estado de salde ou quem seria 0o ‘mandante’ do feitico, Ana tratou de
ndo revelar seu infortanio, principalmente ao marido, e para preservar sua vida
social. Sua condigcdo emocional, naquele momento, ndo |he permitia privar-se de
seus amigos de trabalho, de sua vizinhanca e até mesmo de suas relagcbes de
desafetos comuns nesses espacos de sociabilidade. Estar ‘impura’ e ser ‘perigosa’,
implicava em sua disposicdo de ser separada de seu grupo, e para evitar tal

consequéncia limitou-se ao siléncio, no sentido de nado revelar sua condicdo de
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saude. A doenca, na condi¢do de seu algoz, o motivo de ser socialmente vista como
perigosa, assumia, de forma assustadora, a posicdo meio entre sua condicdo de
vida e o temor de possivel morte. Na Amazénia determinadas doenca séo revestidas
de prote¢Bes simbdlicas, imputando ao individuo sua condicdo de desqualificado e,
portanto, deve ser mantido em separado. A doencga, nesse sentido se impde na ideia
de perigo e de ‘sujeira’.

A concepcdo de ‘sujeira’ esta em consonancia com o que Mary Douglas
(2012, p.54) assevera em seu livro Pureza e perigo: “Qualquer sistema de
classificacdo pode produzir anomalias e qualquer cultura deve, mais tarde ou mais
cedo, deparar com acontecimentos que parecem desinquietar as suas ideias
preconcebidas [...] face aos fenbmenos anormais [...] com que se pode ter de
defrontar”. A ‘sujeira’ é tudo o que desafia determinado sistema de classificacdo da
realidade, que divide o mundo entre ‘sagrado’ e ‘profano’, ‘puro’ e ‘impuro’. “Crencas
reforcam pressdes sociais”: o doente, portanto, carrega em si uma “carga simbolica”
(MARY DOUGLAS, p.13-14) de representacao da anormalidade por ser considerado
‘perigoso’.

No caso de Saulo, se o ‘feitico da Bota’, ‘encantamento’ ou ‘castigo’, derivou
de uma acdo humana sobre o ndo humano, considera-se que ele foi provocado. Ja
na experiéncia vivida por Ana, o feitico foi mandado, assumindo um carater de
‘empreendimento’— investimento para adoecer a fim de roubar um amor. Exprime
um drama social que demarca e justifica os infortinios e fracassos da vida social,
pois, na acao de feiticaria deve existir mandante e vitima e ocorre de maneira a agir
sobre seu semelhante no intento de destitui-lo de seus bens, de seus familiares e
também de sua saude.

Também o feitico langado sobre Ana se estabeleceu como infortinio sentido
para além do corpo. Estendeu-se para a vida conjugal e familiar de modo a
desarticular todas as possibilidades de harmonia, de interagdo e esperanga da cura,
gue, no caso de adoecimento de ordem ‘natural’, fomentaria esse momento, com
grande sensibilidade que o caso exigia, entre seus semelhantes. Diferentemente de
um modo de adoecer, em que seus sintomas indicam a possibilidade de um
diagnéstico preciso e passivel de receituario médico, adoecer por feitico transgride
essa compreensao de ‘normalidade’ do que se entende por doenca.

Com efeito, na préatica médica, no caso de o paciente associar 0s sintomas de
sua doencga a acdo sobrenatural, a tendéncia, na andlise do discurso biomédico, &
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associa-lo a um caso de fenbmeno neurofisiolégico — sistema nervoso —, que
percebo ser um diagnéstico sempre presente nas analises médicas sobre as
doencas de meus interlocutores. Diante de seus multiplos sintomas confusos, sem
localizagdo precisa de onde sente o desconforto, fica sob o critério médico classificar
suas queixas por um padrdo sintomatolégico e, assim, priva-lo do seu préprio
discurso sobre quais efeitos lhe sdo acometidos advindos do mal do qual padece. A
forma de adoecer de meus interlocutores, conforme ja mencionei, € uma experiéncia
a parte, incapaz de se adequar a linguagem fisiolégica do corpo por nao se
estruturar dentro dessa ‘diccao’ estabelecida como de normalidade.

Para o caso de diagnéstico neurofisiolégico, a condugdo médica se pauta na
possibilidade da existéncia de ‘elementos’ sociais ou psicolégicos na vivéncia dessa
doenca. Pondera-se essa possibilidade mediante uma existéncia corporal prévia e
independente, que configura a nogéo de corpo biolégico, & qual se agregam fatores
psiquicos e culturais. Sdo saberes que constituem a representacéo oficial do corpo
humano no mundo ocidental atual. Essa argumentagcdo pauta-se em discursos
normativos, que impdem um padrédo de normalidade, referéncia Unica para pensar a
doenca e seu tratamento.

Segundo Canguilhem (2006), a questdo da norma nos coloca, por
conseguinte, imersos no mundo dos valores e da ideologia. Para o autor, a
medicina nasce como aparelho ideoldgico, constitutivamente legitimado como
referéncia cultural para toda a sociedade. E é ela que referencia modos oficiais de
cura, de doenca e de saude, seu dominio, ampliado cada vez mais por critérios
balizadores da verdade; esta no poder de concepc¢do da vida e da morte, do que &
normal e patologico (SARTI, 2010). Dessa concep¢do nasce o modelo de saude
pautado no bom funcionamento fisiol6gico, que, de algum modo, configura a
auséncia de doenca.

A questdo de o médico ndo ter uma explicacdo, além dos fatores mentais,
para a doenca aparece constantemente nas falas de meus entrevistados. Apesar
dos dados concernentes a minha pesquisa nao se referirem diretamente a essa
guestdo, pois estou preocupada em compreender a experiéncia do adoecer por
feitico, alguns dos pesquisados, ao compararem seus itinerarios terapéuticos entre o
terreiro e os ambulatérios médicos, dizem de seus ressentimentos a respeito desse
ultimo. A questdo aparece no depoimento de Ana, em que a perspectiva sobre a
definicdo da doenca e seu tratamento desencadeia conflitos e desalentos familiares.
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Segundo Ana, burburinhos ocorreram na ocasiao de seu adoecimento, por
discordancias e acusacgfes entre seus pais e marido referente ao tipo de tratamento
gue deveria adotar diante do desconhecimento de sua doenca e de sua
impossibilidade de explicar os sintomas de acordo com os padrbes de normalidade
do que se convencionou chamar de doenca. Havia significativa diferenca no modo
com que as duas partes pensavam sobre a doenca e o seu tratamento. Ana afirma
sua surpresa diante do descaso do marido sobre sua condig&o fisica e soma isto ao
sofrimento de se submeter a autoridade do tratamento hospitalar que Ihe imputou
medicamentos para 0s nervos, reforcando a ideia de loucura atribuida por seu

companheiro:

Ele queria provar pra minha familia que eu estava ficando doida.
Mas, doida porque quando soube de que eu tava doente ai eu acusei
ele e ele dizia ndo ter relacionamentos amorosos. Que eu inventava
essas coisas pra que ele me desse mais atencdo. Sim, eu queria a
atencao dele, queria que me respeitasse, porque todo mundo na
cidade, que é cidade pequena, sabia das puladas dele. Quando eu
me internava, ele nunca foi no hospital pra saber sobre mim, pra
saber como € ficar num hospital que s6 me davam remédios pra eu
me acalmar, comer e ter mais animo. La (hospital) me olhavam e
falavam comigo baixinho, achavam que eu era louca eu so recebia a
visita do psiquiatra. Quando eu fui me tratar com a mée de santo,
que viu o feitico e dai descobriu tudo o que era, ele dizia (o marido)
gue eu tava louca, que eu tava era precisando fazer outras coisas da
minha vida, me ocupar, cuidar melhor dos filhos dele. No momento
gue eu mais precisei dele (o marido) ele s6 me ofendia, nem ai pro
meu sofrimento, nunca me acompanhou no tratamento porque sabe
da culpa dele, foi buscar coisa ruim pra minha vida. Eu nunca arranjei
coisa ruim pra vida dele e quando precisei, ele s6 me acusa de
doida. Queria que ele sofresse disso (feitico) pra ver. Se eu ndo
fosse me cuidar, que foi minha méde que me ajudou, eu ia mesmo
ficar doida. Porque esse mal deixa a gente sem vontade de viver,
figuei assombrada e sem dormir parece que vai ficar doida. (Trecho
de entrevista realizada em setembro de 2014).

Ana define sua relagdo com a realidade médico-hospitalar como sendo de
autoridade, passivel de manipulacfes, as quais subtrairam de sua vontade pessoal
0 tipo de tratamento ao qual foi submetida. Viu-se privada de falar sobre as
sensagles e ‘eventos’ dolorosos que experimentava no corpo, somados ao drama
sociofamiliar que enfrentava em decorréncia da doenca. No agir médico, diante das
informacBes desconexas e difusas apresentadas por ela, o diagndstico sobre a

doenca se construiu a partir de uma ag¢do puramente técnica e objetiva diante de um
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complexo biofisiolégico definido por seu aspecto fisico de extrema magreza,
respiracao ofegante, alucinagdes e confusdes mentais. Avesso a uma realidade de
representagcfes simbdlicas, a acdo médica ocorreu pelo e no bioldgico, agindo sobre
a morbidade do fenbmeno patoldgico que se apresentava e de sua possibilidade de
cura que, nas reflexdes de Goldstein (1952), se estabelece pela satisfatéria
funcionalidade corporal reconhecida tanto pelo doente quanto pelo médico. Todavia,
a esse axioma Canguilhem (2009, p.77) acrescenta a ideia de que, embora o
individuo passe pela experiéncia da doenca e sabendo que ja ndo a tem mais em
sua plenitude, ele pode redimensiond-la para conviver com outras possibilidades
reparadoras de sua composi¢cao organica que se apresenta sob outra possibilidade
de vida.

Para Ana, nos momentos em que precisou ser hospitalizada, a cura teve
significado mais abrangente do que o da definicdo médica. Isto porque se estendia
para além de uma aparéncia fisica e do equilibrio mental; implicava a recuperacao
de sua credibilidade e do respeito diante de todos os que acompanhavam os seus
‘devaneios’, expressos em suas atitudes que confrontavam a ordem moral e social,
porém, alheios as suas vontades. Seu estado emocional fez com que abandonasse
o trabalho e, desenvolveu um ‘comportamento’ arredio com seus colegas e amigos
préoximos. Algumas vezes abandonou sua casa, sentindo-se indiferente aos afetos
familiares, e passou a vagar pelas ruas da cidade em situacéo precéria de higiene e
aparéncia pessoal. Alguns amigos e familiares, para evitar sua exposicdo e
resguardar sua integridade fisica, diariamente se revezavam para impedir que

saisse a vagar:

Eu esperava sair melhor do hospital. Achava que era cancer a
doenca. Perguntei outras vezes pro médico se era cancer, muitas
mulheres tém essa doenca no Utero. Mas o médico dizia que os
exames ndo indicavam isso. Ele so dizia que os meus sintomas eram
psicologicos, porque eu via vultos, via coisas e tava muito
enfraquecida, que as dores e o0 sangramento eram as
consequéncias. Eu fui levada para o hospital, fiz muitos exames e fui
em tudo que é consulta e ndo obtive a cura. Entdo eu pensei que
devia procurar outros recursos pro agouro do meu corpo, eu
precisava era de um milagre mesmo. Minha mae era a Unica pessoa
gue acreditava no que eu dizia sobre o que eu sentia, ela achava que
eu sofria de ataques de espiritos, que eu era médium, as vezes eu
via coisas, mas depois dessa doenca e jA meu marido dizia que eu
tava era impressionada. S6 que no fundo eu tinha fé que ia conseguir
ficar boa.
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A incerteza sobre a doenga parecia ndo ser o Unico pressagio do que viria
sobre a vida de Ana. Na impossibilidade de um preciso diagnostico sobre sua
condicao fisica — sangramento e dores na regido pélvica —, o médico Ihe conferiu
indicios de transtornos psicossomaticos que, naquele momento, justificavam suas
sensacdes corporeas e as visdes de figuras demoniacas — ‘delirios’. Porém, sua
mae achava que o seu estado de ‘nervo’ e a consequente magreza associada a dor
e ao sangramento vaginal, eram de ataques de espiritos, pois os remédios que
tomava nado tinham éxito. Seu ‘corpo aberto’ denotava que poderia receber espiritos,
ficar possuida, ou por ataque ou por rituais de magia para agredi-la. A mée era
conhecedora das dificuldades pelas quais passou a filha no periodo de separacdo
dos pais e das consequéncias desse ato até sua fase adulta — mencionado em
detalhes no capitulo anterior —, em que apresentava constantes alteracdes de
humor, relagcdes pessoais restritas, postura possessiva nos afetos e que tudo se
‘justificava’ pelas interferéncias sensitivas que sofria. Ela “via coisas”, tinha
“premoni¢des”, “sonhos que avisavam das coisas que iam acontecer”, 0s espiritos
“vinham Ihe dar avisos” e foram esses motivos que levaram Ana, por muito tempo, a
frequentar o espiritismo, embora, relata sua mae, com diversas interrupgoes, o que a
impediu de desenvolver com afinco sua mediunidade.

Por meio de dona Creuza tive acesso a relatos bem detalhados de alguns
episodios de mediunidade da filha ocorridos no centro espirita. Geralmente, os
espiritos que se aproximavam dela eram reconhecidos pelos mestres que
comandavam os rituais das mesas brancas como ‘obsessores’, apareciam como
entidades com véarias condicbes de morte que falavam e mostravam
comportamentos distintos quando, as vezes, entravam nela, embora isso né&o
acontecesse sempre.

Ana passou por duas internacdes hospitalares antes de iniciar o itinerario
religioso. Sem pistas clinicas para suas manifestacfes ‘anormais’, e pelo fato de os
exames aos quais se submeteu ndo apontarem as causas da enfermidade que
persistia, sem melhoras, mesmo seguindo todas as prescricdes e posologias, ela
comecou a achar prudente a suspeita da mée, de que algo estranho Ihe atingia. A
saude permanecia comprometida e ja se estendia a sua vida familiar, no trabalho e

no social como um todo.
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A falta de resposta clinica levou-a a pensar que 0 que ocorria no Seu corpo
nao era ‘normal’. Para Ana, a concepg¢do de normalidade tinha como parametro,
além do que rege o sistema biomédico, a prépria experiéncia com o corpo, através
das diferentes manifestacbes de sensacles ‘estranhas’ que passaram a afligi-la,
indicando que estava fora dos padroes — ordenados socialmente pelo contexto no
gual se encontrava. Entdo, o rompimento dos padrdes de normalidade da doenca,
prescrito no cotidiano de Ana, foi considerado problematico, pois a colocava diante
do desconhecido, daquilo que estava fora de sua zona de entendimento (BERGER,;
LUCKMANN, 1999).

Diante do limite explicativo da doenca, de um diagndstico médico preciso
sobre o adoecer, a feiticaria surgiu para Ana como possibilidade de causa,
considerando as peculiaridades do modo com que a doenca se apresentava, envolta
em causas misteriosas, mas que a ligaram de forma tdo explicita aos
acontecimentos do cotidiano, o que acabou por explicar seus agravos.

Estar enfeiticada seria, portanto, um conhecimento de explicacdo alternativo
ao que o biomédico ndo conseguia responder naquele momento. Tudo lhe era
estranho por ndo conseguir expressar a doenga dentro de si, e, a0 mesmo tempo, 0
fato Ihe provocava impaciéncia e tormento. Segundo Rodrigues (2006), a medicina,
em determinados tempos e espacos, variou em seus conhecimentos e metodos, seu
discurso cientifico ndo contemplou a significagdo mais ampla da saude e do
adoecer, possibilitando vias para que outros sistemas propusessem resultados
alternativos e interpretativos sobre determinados modos de adoecer e sarar. A rigor,
ao longo do tempo nado s6 variaram as medicinas e suas alternancias, mas também
as interpretacfes que 0s sujeitos e as sociedades fazem em relacdo as doengas. Ao
misterioso e ao oculto aparecem as alternancias que podem explicar a doenca de
Ana em uma cadeia de causa e efeito. S&o categorias que, para o caso em questao,
assumem posicao intermediaria, ambiguamente postas entre a condi¢do de vida e
de possivel morte.

O temor da doenca, de lidar com forgas invisiveis que a ameacavam, e ainda
de ser considerada perigosa, transcorria diante de muitos incidentes. Segundo seu
relato, comecou a ter crises nervosas e se mostrar ‘inconstante’ nas tarefas mais
corriqueiras do dia a dia. Ficava impaciente com facilidade, implicava com o marido
e com seus filhos ainda pequenos e depois se ‘postava’ na cama em profunda
tristeza. Diz ndo entender as proprias atitudes, pois, de algum modo, tinha uma
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situagcdo material estavel, boa afetividade com os filhos, no trabalho e com os
amigos. Embora, naquele momento, estivesse tendo conflitos na relacdo conjugal,
considerava que, apesar de nutrir ciime do marido, no passado ambos se
entendiam bem. Ele se negava a falar sobre a ‘instabilidade’ de Ana, a situacéo de

doenca e o relacionamento familiar, o que implicou em afastamento de ambos:

Ficou mesmo muito dificil nossa convivéncia quando a minha doenca
apareceu. Parecia que alguma coisa me ‘espetava’ quando ele
chegava em casa, eu ficava com muita raiva dele e entdo ele
revidava a raiva. A raiva me deixava muito nervosa e por isso eu
sentia dor, eu tomava analgésico como se fosse pra colica, ai eu
deitava e dormia. Um médium me disse que a raiva € um tipo de
feitico de aborrecimento que coloca na pessoa. Esse tipo de
mandinga € pra separar casal, desfazer amizade, jogar um contra o
outro ou fazer a pessoa se aborrecer com um lugar e ndo querer ir
mais nele. Ele disse que é feito com pimenta braba, mas tem outras
coisas que me esqueci, mas o principal é a pimenta. Eu tinha muita
raiva, ficava irritada sempre e isso me separava dele (marido).
Parece que sentia que ele tinha culpa da minha doenca e o
sofrimento que eu vivia. Olhe, apesar de saber que ele as vezes saia
sozinho, das pessoas me avisarem que viam ele em festa, a gente,
antes da doencga, se dava bem, eu ndo ligava muito dessas fofocas.
Uma amiga me disse que quando fazem porcaria pra separar casal a
gente enoja o outro, que € mesmo pra separar. Eu acreditei mesmo
guando o primeiro macumbeiro que eu fui me disse que essa coisa €
feita com a pdélvora e quando um chega perto do outro a pélvora
explode e um fede no nariz do outro e separa mesmo. Era assim
mesmo que acontecia. Vivemos juntos por muito tempo e quando ele
ficava doente eu cuidei dele e quando eu fiquei outras vezes doente
ele também cuidou de mim, dos filhos dele e nessa vez parecia que
eu ndo existia pra ele, porque ele ndo queria me ouvir, ndo ligava pra
mim, ndo perguntava sobre o que sentia, se queria alguma coisa. Foi
ver tudo isso que tava acontecendo e eu comecei a acreditar em
coisa feita pra mim. Nada tinha explicacdo, a minha hemorragia, eu
fiz exame e o médico ndo sabia, ndo via nada nos exames e so6 dizia
gue era emocional, e eu ficando perturbada, desprezando meus
filhos. Fiquei com raiva do meu marido e do meus filhos, tudo deu pra
trds na minha vida. Quando eu fui numa mulher pra rezar em mim,
essa mulher disse: 0 que tem contra vocé é forte, vem da inveja e vai
Ihe provocar muita dor, vai precisar de rezar muito, € pra desfazer
sua familia. Dai todo dia ela rezava em mim, rezou por sete dias, as
seis horas da tarde e meia noite ela me deu uma reza pra me
proteger, pra quebrar a inveja. Ela me disse que a inveja é um
sentimento que provoca no invejoso a raiva, que a pessoa invejosa é
ruim por dentro e quem sofre a inveja ndo sabe, mas pode atingir a
pessoa de varias maneiras e inclusive de doenca. A inveja acontece
pelo desejo de ter uma coisa do outro, ela é uma forca incontrolavel
gue se diz que ndo tem, mas tem si. A pessoa € atingida de alguma
forma, dai tem que quebrar esse mal. Essa senhora era catolica, ndo
me mandou ir fazer trabalho no terreiro ndo. Me aconselhou a rezar
sé. Eu sei de outros casos de gente que foi enfeiticada, muitos casos
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pra separar as pessoas, iSso sempre td no meio da gente, né? Mas a
gente acha que ndo é mal e dai te derruba. Depois que fui
entendendo tudo isso eu passei a procurar as forgas de Deus, pois
sé ela pra lutar contra 0 mal do feitico, e Deus foi me guiando nesse
caminho de fé. Se eu ndo acreditasse em Deus e na fé que tenho
nele eu tinha morrido, porque se vocé ndo acreditar é isso que a
pessoa que mandou o mal quer, e vocé vai morrer aos poucos. Deus
pela minha fé me salvou de morrer de feitico. Eu me sentia estranha,
parecia que tinha sempre alguém perto de mim, sabe? E também
essa doenca tava dentro de mim, eu ficava sangrando todo tempo e
0 sangue me disse a mde de santo representava a minha vida, todo
0 tempo saindo e eu ia secar e secar e morrer seca e ela disse que
nunca ninguém ia descobrir, porque tem doenca pro médico e
doenca pra Deus. (Trecho de entrevista realizada em
setembro/2016).

Portanto, Ana elabora uma espécie de ‘anamnese’ do contexto vivido,
apresentando dados significativos que a levaram a associar a doenca a feiticaria. A
convivéncia com o marido, a época de seu adoecimento, fomentava sentimentos
destrutivos de raiva e de desconfianga. Sabendo das aventuras amorosas do marido
e diante da doenca que cada vez mais a afastava dele, de certa forma atribuia a ele
a responsabilidade pela doenca, embora relate ndo ter explicacdo plausivel para
essa ‘impressao’.

A incerteza na continuidade do casamento era cada vez mais afirmada pela
desarmonia entre o casal e se estendia aos filhos, diante de sua ‘desestrutura
emocional’ e da indiferenga do marido. Na verdade, quando Ana acolheu as
explicagbes sobre 0s sentimentos presentes em sua vida, de que sua raiva e inveja
estavam associadas ao seu modo de adoecer, ela ndo o fez somente porque o
feitico era parte de suas crengas. Ela o fez porque os sentimentos destrutivos
presentes na sua vida, associados a desconfianga de ser traida pelo companheiro,
Ihe permitiram ajustar facilmente a figura do marido ao inimigo oculto que Ihe lancou
feiticaria, no sentido de que o mal advinha da relagdo conjugal, com base nas
explicacdes fornecidas pelo médium, pela rezadeira e pela amiga. Ana mantinha
sentimentos ambivalentes para com o marido; e mesmo percebendo que ele lhe era
infiel, ndo conseguia afastar-se totalmente ou confrontd-lo. Assim, sua unido
conjugal foi se arruinando até chegar a dissolucéo.

Os sentimentos que apontavam ser a doencga de ‘herancga’ sobrenatural se
confirmaram na crenca de ser o feitico comandado por ritos magicos. Conforme

mencionado, a combinacdo dos elementos pdélvora e pimenta demonstra de que
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maneira esses ritos podem ser integrados as formas mais diversas de feiticaria e
como podem atingir a pessoa em diferentes casos. Ana associou 0S
desentendimentos com o marido, 0S momentos em que 0S animos se alteravam
entre ambos, com o ‘estouro’ que a pélvora faz quando queima e o sentimento de
raiva ao ‘cheiro’ exalado por essa substancia, o que fazia com que “um fedesse no
nariz do outro”. A pélvora assume, de modo simbdlico, a expressao do feitico. De
forma representativa, esse elemento movimentou os sentimentos de mal-estar em
determinadas situacdes adversas da doenca de Ana e no contexto familiar, portanto,
foi interpretada como instrumento do feitico. Por que o feitico € agcdo movida pelo
desejo de que determinado infortnio especifico caia sobre determinada pessoa e,
de acordo com as ‘circunstancias’, aja sobre ela; é, antes, uma relagdo entre a
pessoa que o gera e a pessoa que padece dos seus efeitos.

A possibilidade de a doenca de Ana advir de a¢Bes sobrenaturais ja era
sinalizada por ela. Mesmo antes do ‘diagnostico’ feito pela méde de santo que a
tratou, ja havia elaborado a propria interpretacdo da doenca. Embora nem ela e nem
a religiosa que a curou compreendessem a propor¢do que o enfeiticamento j4 havia
assumido em sua vida, ela cuidou de associar as terapéuticas populares as de
ordem médica as quais vinha se submetendo, mesmo sem éxito. Consultou um
meédium que Ihe explicou ser a raiva a possibilidade de um feitico, indicando que se
esse sentimento estava afetando seu estado emocional, possivelmente o feitico se
efetivara. Diante do fato, Ana ndo hesitou em se submeter as forcas divinas, se
‘consagrando’ as oracdes da devota catdlica que a instruiu sobre a malevoléncia da
inveja e como deveria agir para dela se proteger.

Ao constatar possiveis ‘formas’ de manifestacdo do feitico, e na tentativa de
enfrentar essas acdes malévolas que se estendiam para além da expresséao fisica
da doenca, afetando suas emocgfes e, por conseguinte, o equilibrio psiquico, pois
essas doencas, na grande maioria das vezes sao designadas como problemas
psicolégicos, Ana se declara pessoa de fé em busca do milagre da cura. Sua
posicao frente ao fendbmeno da doenca revela uma concepg¢éo de vida e de mundo
guiada por uma visao cosmolégica, em que o0 mundo € dirigido por um ser soberano
gue comanda o bem e o mal e que, portanto, controla os seres humanos ou nao
humanos em seus mudltiplos ‘poderes’ de acdo. O elemento fé surge para Ana em
contraponto a doenca, fator revigorante para as forgas vitais. A fé apreende, nesse

caso, a tentativa de mudar possiveis designios quer sejam divinos ou demiurgicos.
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De qualquer forma, ela expressa, nesse elemento, o anseio por mudancas na
situacao vivida, de tal maneira que vé na intervencao sobrenatural a superacao da
situagcao-problema por intervengédo miraculosa. Como refere Mary Douglas, o milagre
da cura ocorre para aquele que se destituiu, em determinado momento, da
racionalidade (2012). Dessa maneira, a expectativa criada em torno da fé seria outro
recurso a dispor, na pretensédo de romper a teia na qual Ana estaria enredada.

O desgaste fisico e emocional, como concepc¢bes explicativas do corpo
doente de Ana, refletidos no trabalho ou na lida da casa ndo seriam nocoes leigas
de suas indisposi¢cdes diante do ‘acumulo’ no corpo, por eventos obscuros, de
sensacdes pouco explicaveis, insélitas e anormais. O estagio de explicacdo
intermediaria da doenca entre o humano e o sobrenatural colocou em ‘jogo’ forgas
perigosas que a levaram a se ligar a uma casa de umbanda gerenciada por Mae
Vanda, que conseguiu ver de imediato o feitico que a perseguia e a aconselhou a
cuidar-se imediatamente em local por ela indicado. Essa incursdo pela religiosidade
foi mais uma tentativa em relagdo a pretensdo de se curar e reorganizar a vida.
Todavia, Ana, de fato, sO levou a sério o tratamento depois de uma sessdo
umbandista em que ela, manifestada por entidade da umbanda em ritual de cura,
tornou-se o centro das atengfes da casa de santo pela interpretacdo da gravidade
do feitico a que fora exposta. Essa experiéncia, perto de representar um passo para
a cura, provocou sensacoes profundamente positivas em Ana. Assim ela descreveu

a cena:

O que aconteceu foi que eu comecei a rodar, rodar e me sentia
estranha, comecei a ver coisas, sabe, parece que eu ia subir pra
algum lugar e dai fiquei com medo dessas sensacdes. Ai depois de
sentir coisas estranhas saindo do meu corpo e sabe o que
aconteceu? Quando parece que eu desci de vez sentia minha barriga
se mexer, depois mexia no meu pé e eu pensava, ai ta cheio de
bicho, ai as pessoas de branco quando me segurava eu via nelas
coisas estranhas como as unhas enormes e eles cantavam e faziam
a prece, mas eu via eles como se fossem bichos e eu sentia vontade
de correr deles.

A experiéncia na sessado da umbanda fez com que acreditasse novamente
gue alguma intervencgao externa agia sobre seu corpo para impedi-la de restabelecer
a ‘normalidade’ da vida. Dessa vez, ndo duvidou da responsabilidade do marido no
caso. Todavia, o marido foi visto apenas como um elo na cadeia de causalidade pela
sacerdotisa que a atendeu ao dizer que no extremo da atuacdo das forcas
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malévolas, ela conseguia entrever a presenca de outra pessoa interferindo no
destino de Ana.

Em sua visdo medilnica, a sacerdotisa observava a razdo do elo do marido
com a doencga, e, sabendo que ndo era de forma intencional por também estar
enredado na trama, esse elo seria o0 motivo pelo qual se opunha ao tratamento
religioso. A conclusdo a que chegara a mée de santo era que, tendo poderes
divinatorios, ela conhecia a extensdo e a poténcia do feitico que fora langado sobre
Ana e, para protegé-la, iniciou o tratamento de forma prudente. Essa interpretagcao
foi corroborada em outras casas de santo que Ana ja havia procurado, inclusive na
Ultima delas, visitada depois de sair do hospital, a qual foi levada por uma amiga
proxima juntamente com sua mae. Na expectativa da resolugdo de seu problema,
nessa ultima casa de umbanda, Ana voltou-se para seu futuro, reconstituindo sua
trajetoria repleta de erros e aflicdes, a luz de seu projeto de cura. Estabeleceu sua
narrativa em torno da doenca por conceitos fundamentados na feiticaria, mas
também na fé e na forca de superar o mal. Essa certeza de superacao faz parte do
repertorio religioso no qual buscou ajuda, que consiste de crencas amplamente
difundidas nesse universo tao popular (RABELO, 1993).

Munida da crenga na ‘feiticaria’, Ana construiu um caminho de explicagdes
sinuosas das diversas aflicbes pelas quais passava: padecimentos corporais, medo,
infelicidade no amor, desalento familiar e confusdes mentais que acabaram por
destitui-la de ‘certa’ credibilidade diante das rela¢des pessoais, da esfera do trabalho
e da familia. Em sua narrativa, o processo da doenca ia além dos sintomas corporais
e, certamente, ultrapassavam a visdo biomédica da doenca. A doenca seria parte de
um processo mais amplo, cingida pelo espectro de sinais e acontecimentos
sombrios, composta por elementos que certamente ‘excediam’ o entendimento
clinico da doenca. Seus reveses estariam na base da aflicdo, resultante de forcas
ocultas causadas pela feiticaria que Ihe adentraram na vida, produzindo maleficios
negativos em diversas dimensdes da existéncia. A perspectiva de alcangar a cura na
casa de santo permitiu-lhe vislumbrar ndo somente um futuro em que estaria livre da
doenca, mas de retomar o curso normal da vida que fora desviado pelos poderes da
feiticaria.

Doenca e corpo sdo temas antropologicamente relevantes, pois nao se
exaurem em nogbes simplesmente biolégicas, mas envolvem dimensdes

construidas no social, no cultural e na crenga.
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Os dados etnograficos aqui apresentados indicam um tipo especifico de
experiéncia sobre o adoecer, em que os individuos, mesmo afrontados pelo
desalento e o desespero para a obtencdo da graca divina para o alivio de seus
males fisicos e espirituais, ainda encontram respaldo para narrar sua existéncia.
Experiéncia marcada ndo apenas pela saga da enfermidade, mas também pelo fato
de pertencerem ao universo das interacdes entre 0s seres humanos e nao humanos
estruturado em torno de uma visdo magica do mundo e de identidade de crenca de
muitas faces e dominios miticos. Isto é parte de um mundo mais amplo, em que se
cruzam diversas culturas movimentadas por curandeiros, adivinhadores, lancadores
de sorte, videntes e outros. Dessa forma, a doenca se explica através de seu
contexto sociocultural, ndo por um conjunto de sintomas fisicos em dada realidade
empirica, mas por seu processo subjetivo, no qual a experiéncia corporal € mediada
por seu contexto de crenca. Crenca esta registrada pela singularidade da
manifestacéo corporal da doenca que se diferencia das outras formas de adoecer,
com a ideia de que aquilo que a constitui € tecido por relacdes entrecruzadas das
acOes e das intengBes de outrem, no plano extra-humano, e que s6 podem ser
contornadas pela agdo xamanica — por sua capacidade de agir sobre os efeitos das
acoOes intencionais do ‘encantamento’.

Portanto, a doencga, nessa experiéncia extra-humana processa-se no corpo
em tom de grande vulnerabilidade. Evidencia-se que essa condicdo do corpo,
envolto nas tramas sociais da doenca por sua relagéo fisica com o mundo, como diz
Le Breton (2007), convive ndo apenas com as agressbes de forcas malévolas
ligadas ao universo do invisivel e do intocavel, mas também com a ‘separacdo’
imposta em suas relacdes do cotidiano, pois a debilidade do corpo se configura de
forma mais intensa durante a doencga, descaracterizando-o de um status saudavel, e
essa percepc¢ao influencia a qualidade e a intensidade da participacdo do doente,
em diversos ambitos de sua vida social. Ao adoecerem, as pessoas buscam a
saude, procurando ‘esquadrinhar’ os indicios corporais que apontem suas melhoras.
As caracteristicas das doencas representadas em Mariana, Saulo e Ana séo
reveladoras dessas ‘separacdoes’ e ‘esquadrinhamentos’ que, conforme se
constatou, foram impostas pela suspenséo dos seus cotidianos, incapacitando essas
pessoas fisica e moralmente, além de sofrerem outros gamas de ocorréncias e

implicagbes, as quais ndo podem ser esgotadas neste estudo.
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O corpo, antes de tudo, nessa trama social, € vivido como instrumento do
gqual demandam deformacdes e incapacidades constantes, impostas pela
capacidade ambigua que a feiticaria tem quanto as suas intencdes e feitos, pois 0s
ritos que favorecem a cura podem provocar simultaneamente o destino morte, no
caso de envolvimento de terceiros. Dai a necessidade de se ‘negociar’ a doenca,
espreitando-a em forte vigilancia. Como disseram meus interlocutores, o corpo
precisa ser ‘fechado’ através de protetores magicos de variadas sortes a fim de
impedir que o mal representado pela doenca se instale novamente nele e lhe
inculgue novas marcas. Mais que isso, Sao cicatrizes inscritas no corpo que
cumprem uma funcdo de crengca — ideal para esse universo simbdlico —,
organizada no mundo social e cosmolégico, embasada nos relatos das experiéncias
da doenca. Como argumenta Le Breton (2013), a oralidade é propria do saber
popular, mas no que diz respeito ao corpo parece ser mais 6bvio quando cingido por
suas ilustracbes e encenacdes, pelas ‘marcas’ que informam sua existéncia em
determinada experiéncia.

A crenca na capacidade da feiticaria, de ‘marcar’ o corpo de modo a conduzi-
lo a morte, esta bem expressa no aviso enviado pela curandeira a Ana, a respeito de
ser de morte o feitico que lhe fora langcado , e caso a ‘trama’ escapasse, seu corpo
nao resistiia as marcas do achaque, figurado em forma de passarinho, que o
violava. Como relatado no capitulo anterior, no rito de cura pelo qual passou, Ana
expeliu o feitico em forma de bicho por suas entranhas e foi muito ferida por suas
enormes garras. Com efeito, mediante o aviso destinado a Ana, a curandeira enviou-
Ihe também o fechamento do corpo, benzendo-a com as seguintes palavras: “Eu te
benzo com a guia e o poder do filho da Virgem Maria”. A vidente, como ja referida
guanto ao saber das coisas ocultas, permitiu-se perscrutar o que estava dentro do
corpo de Ana, estabelecendo, por sua sabedoria, a ligagdo entre a causa, 0
mandante e sua finalidade. A causa da doenca estava para a satisfacdo de uma
terceira pessoa, empenhada em roubar um amante, o que implicou uma acéo direta
de feiticaria, tendente a suscitar a doenga como ‘aborrecimento’ posto entre Ana e
seu marido.

Essa interpretacdo sobre o modo de adoecer, presente na historia de Ana,
assenta-se em solo de praticas e crencas do qual faz parte a feiticaria. Trata-se de
um universo povoado por espiritos com qualidades humanas e seres encantados,

cujas influéncias dao existéncia e equilibrio ao modo de vida amazénida. Sua
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interface entre corpo e doenca e seus aspectos cosmoldgicos aqui analisados,
permitem que se detecte a coesao nas formas de sociabilidade presentes na relacdo
dos individuos com a totalidade social e cosmica que gera a vida nesse campo de
analise. Sao relacdes que refletem concepcdes socioculturais de hébitos, crencas e
de cuidados associados a ideia de corpo saudavel e livre de doencas.

A representacdo desse universo muito pouco destringavel, mas em que tudo
tem significado, est4 na modelacéo dos tempos da natureza em diéria consonancia
com os povos que nela habitam — povos da floresta, populagdes ribeirinhas, indios
e quilombolas —, cujo simbdlico de suas narrativas sobre seus sistemas de crencas
e costumes a respeito da doenca advém: da visdo cosmoldgica do corpo em sintonia
com a visualidade da natureza em suas variagfes climéticas, seus usos no
manuseio das plantas e ervas; da relacdo dos individuos com as influéncias do
mundo cosmos variado, por entre santos e demonios. Mundo adjetivado pela forma
‘estranha’ de existir e ser.

O corpo, seus usos, as modelagbes que sofre e as variantes interpretacoes,
portanto, sdo parte dessa natureza, e as suas moléstias parte de suas ‘mutacoes’.
Corpo e doenga sdo integrantes dos universos sociais e, por isso, Sao inseparaveis
das visGes magicas, das cosmologias e das crencas.

Assim, as ‘doencas’ identificadas como decorrentes de feitico assumem
contornos eminentemente simbdlicos, pois séo interpretadas como ‘encomendadas’
ou ‘enviadas’ por alguém com quem se tem algum tipo de inimizade, e resultariam
de desafetos ou ‘malquerencas’. Tais enfermidades, conforme elucidam exemplos
expostos nesta tese, costumam ser produzidas por magicos, utilizando plantas,
animais e substancias emanadas do corpo humano. A cura para tais males é
alcancada mediante intervencdo de curandeiros, pais e maes de santo, pastores,
dentre outros personagens. Em meu trabalho de campo privilegiei identificacdes e
tratamentos dessas enfermidades, operacionalizados por pais e maes de santo,
sacerdotes de religides afro-brasileiras. Nesses casos, ha um repertério de
ferramentas simbdlicas mobilizadas para identificar e tratar vitimas de ‘doenca de
feitico’.

Embora a localizagdo e o combate a esses feiticos tenham ocorrido a partir do
universo cosmoldgico da umbanda e do candomblé, envolvendo, portanto, crengas,
devocgoes e visbes de mundo especificas, ndo se pode esquecer que € no corpo que
o feitico se manifesta, € nele que as personagens M&e Vanda e Pai Salvino
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interferem para efetuar a cura. Desse modo, soou-me oportuna uma reflexdo sobre
as concepcoes e imagens de corpo que orientam meus interlocutores de campo,
nascidos ou residentes no estado do Amapa, e amplamente influenciados pelas
cosmologias amazonicas e indigenas. As interpretacdes e formas de intervir sobre o
corpo, buscadas por pessoas como Ana, Mariana e sua mae, Brito, Everaldo, Joana,
dentre outros sujeitos da pesquisa, distanciam-se, em larga medida, da imagem de
corpo como organismo bioldgico, difundida pelos saberes biomédicos e seus
operadores. O corpo humano amapaense e amazonico, conforme se observa neste
capitulo, interage intensamente, em seu cotidiano, com agentes e afec¢fes néo
humanas: o boto e a bota, a mae do corpo, cobra grande, resultando em barrigas de
bicho, feiticos, panemas, mau olhado, quebrantos, ‘malquerencas’ e ‘benquerencas’
e outros modos de adoecimento por feitigos.
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5 Entre ‘pocdes’ e ‘magias’

A aproximacdo com pessoas que adotam o oficio da cura como pratica
religiosa e mantenedora de uma tradicédo inerente aos diversos grupos de matrizes
africanas possibilitou a compreensdo dos impactos dessa devogao sobre suas
vivéncias no terreiro. Durante a realizacdo desta pesquisa, ouvindo relatos sobre
modos de curar e narrativas autobiograficas desses especialistas de cura,
representados neste estudo por Pai Salvino e Mée Vanda, identifiquei singularidades
em seus caminhos percorridos na qualidade de curandeiros, decorrentes da fé e do
‘dom’ religioso que abracaram.

Neste capitulo, apresento trechos da trajetoria de dois de meus interlocutores,
Pai Salvino e Mae Vanda, de como se constituiram pai e mae de santo.
Nomeadamente, determinados trechos, entre 0s quais: 0 primeiro momento, O
aflorar da mediunidade ‘do dom’ de ter acesso a outra dimenséo da vida social, a do
sobrenatural; todo esse percurso de desenvolvimento de relagbes com entidades e,
ao mesmo tempo, o desenvolvimento de habilidades e conhecimentos com ervas e
outros materiais ; e, finalmente, o estado atual, como sdo hoje, como estdo suas
vidas, a posicao social, a reputacdo na cidade de Macapd, o que caracteriza suas
habilidades, certas especialidades ou ‘dons’ mais expressivos, pelos quais séo
lembrados e legitimados perante seus ‘clientes’ e a sociedade local e em outras
cidades e estados para onde vao ou de onde recebem pacientes.

Pretendo elucidar as peculiaridades de suas rotinas que se desenrolam por
invocacdo ‘magica*®. Trata-se de colocar em primeiro plano como se fizeram xamas,
centrando-me nos percursos e na dimensdo de suas vivéncias e enredos
decorrentes dessas atividades que desenvolvem sobre o tragcado de suas trajetorias.
Procuro focalizar diferentes periodos e acontecimentos ditos significativos em suas
vidas, que se ordenam ‘por outras’ estagdes, ordenadas pela cronologia de suas
entidades. Analiso os ritos de passagem, sacralizacdes e itinerarios que os elevaram

a condicao de pai e made de santo reconhecidos por suas comunidades religiosas.

** Destacando aqui o trabalho de Marcel Mauss sobre a distingdo entre magia e religi3o, ressaltando que sua
andlise estava voltada a religido de sociedades distantes e que, portanto ndo teve referéncias de religides
africanas. A pratica da magia é assumida por meus interlocutores. Tanto na umbanda como no candomblé a
dimensdo de religido e a de magia estdo presentes e intercambiam essas praticas, sem por isso perderem sua
importancia como religides.
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Para apresentar esse contexto me aproprio das reflexdes de Pierre Bourdieu
sobre a “ilusdo biografica”. Para esse autor € indispensavel refazer o contexto social
de atuacdo do individuo, contudo ndo se pode “compreender uma trajetéria sem
construir previamente os estados sucessivos do campo no qual ela se desenrolou”.
E preciso compreender que essa pluralidade do campo n&do obedece a um todo
coerente, pois “o real é descontinuo, formado de elementos justapostos sem razao,
todos eles Unicos e tanto mais dificeis de serem apreendidos porque surgem de
modo incessantemente imprevisto, fora de proposito, aleatério” (BOURDIEU, 2002,
p.185).

5.1 Pai Salvino Omi Zangué

Conforme mencionei anteriormente, conheci Pai Salvino no ano de 2014
guando recebi um convite da Secretaria Municipal de Cultura de Macapa para
participar na organizacao do evento ‘As religides Afro-Amerindias e as comunidades
gquilombolas; seus encantos e seus sincretismos’. A priori, 0 convite pareceu-me ter
sido ocasional, por ter partido de uma ex-aluna e gestora da referida Secretaria, em
um momento de encontro durante as idas e vindas a Universidade Federal do
Amapa - UNIFAP, local onde trabalho e onde ela estudava naquele periodo. Imbuida
pela magia do campo, acredito ter sido o convite um ‘encontro’ que teve motivacdes
de cunho ‘sobrenatural’, pois estava ocorrendo em um momento crucial da minha
vivéncia académica: a entrada no campo. Esse evento durou dois dias. O inicio do
evento, ocorrido no terreiro de Pai Salvino, foi marcado por ritos religiosos
conhecidos como ‘Alvorada de fogos’ e ‘Rufar dos Tambores’ para saudar as
‘entidades’ e orixads da religido. No segundo dia, no auditério da Universidade
Federal do Amapda, foram abertas as mesas de dialogos com a participacdo de
Sacerdotes do estado do Para, Maranhdo, Recife e Salvador. Participaram as
comunidades religiosas, alunos de diversas universidades locais, pesquisadores,
professores, além de outros publicos.

Findo o encontro, eu ja havia firmado os contatos com membros da familia de
santo e com o proprio Pai Salvino. A primeira ida ao terreiro de Pai Salvino — ‘Ylé
da Oxum Apard’ — foi movida por certa atmosfera afetiva, pois os contatos com os
membros ja haviam iniciado durante a ‘convencao’ e soube depois que minha visita

era esperada no templo. Pai Salvino demonstrou muito interesse pela pesquisa que
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eu pretendia realizar. Acredito que o empenho desse religioso em me receber em
sua Casa estava relacionado ao prestigio que recebe um terreiro ao ser citado na
literatura académica, como ressalta Vagner Silva (2006). Ter seu terreiro ‘visitado’
por pesquisador refor¢a a sua importancia e contribui para seu objetivo, que é o de
ter aquele espaco religioso ‘tombado’ como patrimdnio local por ter sido a primeira

Casa de candomblé a se estabelecer naquela cidade.

Imagem 5 — Terreiro Ylé da Oxum Apara- Macapa-AP, 2015

Fonte: Acervo da pesquisa.

Pai Salvino de Jesus dos Santos nasceu em 1950, em area ribeirinha, mais
precisamente no rio Sdo Lourengo, no municipio de Igarapé - Miri do estado do
Para. Ele tem 66 anos de idade, homem negro e de porte fisico marcante — um
metro e oitenta de altura —, destacando-se ainda por um visual de cabelo rastafari e
uso de turbantes e tdnicas que variam de acordo com a cor ou estampa da
vestimenta.

Fruto de um relacionamento extraconjugal de sua mde — em ocasido que
esteve separada do marido —, essa situacdo néao Ihe permitiu conviver com o pai.
Pai Salvino tem 15 irmdos por parte de pai e raramente mantém contato com eles.
Pela linha materna, é o primeiro de trés irmdos. Além de Pai Salvino, h4& uma mulher
gue reside em Belém — Para, e um homem ja falecido. Meu interlocutor frequentou a
escola formal até os 15 anos de idade, estudou até a quinta série do ensino
fundamental, periodo em que precisou trabalhar para seu sustento.

Seu contexto familiar foi marcado por muitas desavencas com seu padrasto,
homem rude e violento com a familia, motivo que o levou a morar com seus avos
maternos, residentes em uma casa proxima a da sua mae e irmaos, por iSso o

contato era diario. Na casa do avd, a convivéncia também era hostil, impregnada de
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muita disciplina e de autoritarismo, e acredita que a posi¢cao tomada pelo avo devia-
se a condicdo que envolveu seu nascimento. Ao contrario do avd, a avd — dona
Justina — era delicada e também tinha o ‘dom’ da pajelanca, embora nunca o tenha
desenvolvido, e Pai Salvino guarda boas lembrancas dela. Dona Justina era
fervorosamente catdlica, por isso ndao quis desenvolver a mediunidade. Mas tinha
devocgédo aos seus ‘caruanas’, ela preparava remédios caseiros, manipulava as ervas
com muita habilidade, dava passe, rezava e benzia os necessitados de auxilio.

Ainda na infancia, Pai Salvino trabalhou no corte de cana nos periodos de
safra em sua regido. Foi vendedor de salgados e moqueca de peixe no mercado de
sua cidade, Igarapé - Miri. Ele também ajudava o avd na pesca e na venda do peixe.
Em suas narrativas, meu interlocutor ressalta o quanto a vida era dificil para uma
crianca estender redes de pesca que chegavam a ter duzentos metros de
comprimento e abrangiam as duas margens do rio, e também demandava muito
esforco recolher as redes e a grande quantidade de peixes que conseguiam reter
naquele trecho do rio.

Mesmo morando com seus aves, Pai Salvino continuava a conviver com sua
mée e 0 esposo dela, residentes na vizinhanca. As brigas entre ele e o padrasto e as
agressoes do padrasto a sua mae eram corriqueiras. Meu interlocutor presenciou
muitas vezes a mae sendo espancada, procurava defendé-la das agressdes, mas o
padrasto sempre reincidia na violéncia. Em uma dessas brigas do casal, Pai Salvino
nao se conteve e atirou no homem com uma espingarda. Segundo ele, teve muita
sorte ao cometer aquele ato impensado, pois, a muni¢do usada era composta por
polvora seca, o que nao causou grande lesdo no padrasto, permitindo que ele
fugisse, atirando-se no rio, e abandonando definitivamente a esposa.

Em decorréncia dessa situacdo, a mée de Pai Salvino precisou trabalhar, e
assim, mudou-se para a cidade de Belém do Para a procura de emprego. Na capital
paraense trabalhou como empregada domeéstica e lavadeira. Devido a condicdo de
vida pobre e de desenvolver fungbes precarias e de muito dispéndio fisico acabou
por ficar, em poucos anos, muito doente. Vitima de tuberculose, doenca epidémica e
pouco tratavel, a época, ela morreu nos bragos do filho Salvino de quem recebeu
amparo e muitos cuidados.

Meu interlocutor se recorda que antes de mudar-se para Belém, junto com

sua méae, ainda residindo em Igarapé - Miri, surgiram as primeiras manifestacées de
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mediunidade. Primeiro teve visbes, pressentimentos e a sensagdo de auséncia do
corpo fisico, sensa¢des incompreensiveis para um garoto ribeirinho.

De acordo com Pai Salvino, quando a mediunidade € de ‘nascenca’ as
primeiras formas de manifestacdo dos encantados costumam ocorrer por meio de
visoes, estados de falta de consciéncia e/ou aflicdes. Pai Salvino me disse que teve
contato com os encantados pela primeira vez por volta dos doze anos de idade. Ele
estava em uma plantacdo de acai, proximo ao rio de sua localidade, numa manha,
durante a colheita do fruto. Nesse dia, antes de sair de casa teve ‘sensacfes’
estranhas no corpo e, por isso, Ndo queria sair, estava com medo e sentia arrepios.

Entre o rio e a mata, a atividade laboral de colher o agai requer certa
concentracdo, pois € preciso tecer bem a ‘forquilha’ para ajudar a subir na fina
arvore. E preciso habilidade para descer com o cacho de acai sem desperdicar o
fruto e manter o ‘pique’ para realizar continuadamente o0 processo até que se tenha o
fruto em quantidade. Sua primeira visdo de um ‘encante’ ocorreu durante essa

atividade laboral:

Naqguele dia, como se diz na minha terra, meu avé me tocou para
tirar uns cachos de acai e eu obedeci, mesmo néo gostando de fazer
esse servigo, s6 que com meu avd eu tinha era que obedecer. SO
gue quando eu comecei a tirar o acai e depois de ter ja apanhado
dois cachos do fruto, resolvi tirar mais um, ja tava cansado, o sol era
forte e nessa terceira subida no pé de acaizeiro, do alto quando olhei
para baixo no pé da arvore eu viu uma mulher branca, alta, era
bonita, mas ndo parecia com as pessoas daquela regido, ela era
diferente, muito alva e com os cabelos compridos que chegavam a
cobrir todo o corpo. Ela flutuava, eu via que ela ndo tocava no chéao.
Eu fiquei nervoso, com muito medo e queria gritar, chamar alguém e
nao conseguia e essa situacdo parecia que ndo tava em mim e
acabei despencando la de cima da &rvore, s6 que sentia que tava
caindo e de repente alguém me aparou la embaixo e me carregou
para outro local, onde lavaram minha cabeca com &gua fria. Meu
corpo todo se torcia e se espichava de novo. Dai eu ouvi muitas
vozes de pessoas invisiveis, eu ndo identificava, elas eram
estranhas, era muitas pessoas falando ao mesmo tempo, eu tava era
fora de mim. Mas quando eu voltei, que recobrei minha consciéncia,
percebi que ndo tinha ninguém perto de mim, mas os cachos de acai
foram todos debulhados no paneiro e engatado nas minhas costas,
eu andava no caminho de casa. Eu lembro que queria reagir
gritando, falando, mas parecia que eu tava flutuando também.
Quando eu me aproximei de casa, todos de minha familia me
esperavam e de repente veio uma mulher que tava de resguardo e
tentando me ajudar a descer das costas, 0s paneiros e de repente
ela incorporou. Dai eu também cai e entrei em um estado de
escuridao, ouvia as vozes de pessoas na minha volta, mas tinha uma
forca que me debatia e ndo deixava ninguém se aproximar de mim.
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Eu figuei nesse estado por uma semana, e meus parentes tiveram
gue me levar amarrado numa canoa para um curandeiro, irmdo de
meu avd, chamado de Jodo Baildo, para me ajudar, ele era pajé
respeitado na regido. Essa experiéncia do meu chamado trouxe
mudancgas na vida, as coisas ficaram diferentes. Passei a sentir
vontade de cair na agua do rio, fugir pra mata.

As ‘mudancgas’ iniciadas na vida de Pai Salvino se aproximam das analises de
Maués (1995), em seus estudos sobre o xamanismo na regido do Salgado, no
estado do Para. Pode-se dizer que sua experiéncia, a manifestacdo do xamanismo,
€ um dom de nascenca, que também pode ser de agrado, manifesto em
determinado momento da vida. Para o caso de nascenca, acredita-se que ele se
manifeste desde cedo, especialmente na puberdade, como foi o caso desse
sacerdote. A vontade de cair na agua e fugir para o0 mato sao eventos interpretados
como de atracdo provocada pelos encantados, que levam o ‘escolhido’ a se
aproximar das paragens de morada das entidades. ‘Pessoas invisiveis’, ‘mulher que
cobria o corpo com seus longos cabelos e flutuava’, sdo expressoes aplicadas aos
encantados, as vezes do rio ou da mata, e, no caso de Pai Salvino, estavam
préoximas das concepcdes de sua localidade.

O tratamento usado pelo pajé Jodo Baildo a fim de tratar a situacdo de
sofrimento do jovem Salvino exigiu a participacdo de varios mestres, mesmo sendo

um simples ritual, de acordo com seu depoimento:

Entdo so foi o tempo que ele (o pajé) foi I& com outro curador, por
outro lado do rio pra se orientar melhor, por causa de eu ser ainda
muito menino. Entdo disse: € pra fazer ritual de suspenséo pra ele.
T4 bom, quando foi de noite, Jodo Baildo muito calado me ajeitou em
cima de um tronco de arvore que ficava dentro de sua casa, era la
que atendia. Arrumou 0S materiais necessarios a sessdo: velas,
defumacédo, cigarros tauari, banhos e outros segredos. Rezou,
invocou seus caruanas e suas forcas. Pediu a imagem de Nossa
Senhora da Concei¢cdo na méo esquerda e um crucifixo bastante
grande no pescoco. Eu recordo que nessa hora, que parecia néo ter
fim, parecia que a imagem da santa tava pesando na méo, deixando-
Ihe a méo extremamente cansada. A imagem de Cristo no pescogo
também parecia tdo pesada que a sua cabeca caia em seu peito.
Entdo, eu senti o lugar mudar, era gente invisivel, era muito
encantado e quando o pajé comegou a rezar eu perdi 0s sentidos, eu
desfaleci e ndo lembrei de mais nada. Dai foi minha iniciagdo, minha
cura espiritual e fui recolhido e iniciado na Pajelanca. (Entrevista
realizada em outubro/2014).
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O exposto aqui acerca da iniciagdo espiritual de um ‘futuro’ sacerdote do
candomblé, embora antes de ser pai de santo ele tenha tido outras experiéncias, a
meu ver nos aproxima dos estudos desenvolvidos por Lévi-Strauss (1975), sobre o
poder do xama e a eficacia de suas praticas magicas. Sua magia se constitui de um
complexo xamanistico: 0 xama, o doente e o0 publico. Esses trés elementos sao
significados pela crenca do feiticeiro, a eficacia de suas técnicas, a crenga do doente
no poder do feiticeiro, e a expectativa em torno da agcdo magica pela coletividade.
Entdo, esses trés aspectos do experimento "determinam uma adesao coletiva que
inaugura, ela propria, um novo ciclo" (1975, p.207). Nesse sentido, a cura mediunica
de Pai Salvino inaugurou um novo ciclo em sua vida, e, embora ainda menino,
guiado por sua coletividade representada por seus familiares e afins, ‘resolveu’ se
colocar a disposicdo das experientes praticas espirituais do xama. Mesmo
desconhecendo todo o logro que norteava suas praticas magicas, e ainda nédo sendo
capaz de botar a prova a veracidade desse universo xamanico como o fez Quesalid,
se dispds a ser tratado e, tendo confiado, obteve éxito. Considerou o feito como sua
cura espiritual, isto é, a possibilidade da cura era real a medida que, apoiado na
experiéncia religiosa do xama, da crengca em sua comunicacdo direta com o
sobrenatural, pdde constatar a eficiéncia de suas variadas técnicas que foram
capazes de ajuda-lo quando atacado por forcas invisiveis. E, sendo assim, sem
colocar em duvida o poder do xama, Pai Salvino se propds a seguir seu estagio
xamanico, dando continuidade a sua misséao religiosa e tornando-se igualmente ‘um
grande feiticeiro’.

Outra questdo sobre o ocorrido na iniciagdo religiosa de meu interlocutor
expbe algumas situacdes distintas. A primeira € a de que 0 aspirante a xama é
submetido a uma terapéutica, € dirigido por um ‘mestre’, tendo a possibilidade de o
doente passar a ser seu ‘discipulo’. O objetivo final € possibilitar a iniciacdo
solicitada pelos encantes. Para que o tratamento se efetive, é necesséaria a
realizacdo do ‘trabalho’. O discipulo precisa trabalhar sob a supervisdo do mestre,
deve ‘chamar’ seus cavalos. Conforme o depoimento de Pai Salvino: “no inicio que a
gente comeca a trabalhar os caruanas se manifestam com certa violéncia, eles vém
brabo e aos poucos 0 mestre que acompanha vai acalmando eles, ensina a gente a
controlar essa possessao”. Para essa situagdo, o que de fato ocorre é a mediacao
gue o mestre faz entre os encantados e os iniciantes, até que estes ultimos saibam

controlar a manifestacéo da entidade.
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No caso em analise, Pai Salvino significa sua iniciagdo xamanistica como de
um novo modo de vida. Seu ‘chamado’ incutiu-lhe a esperanca de ‘mudanca’ para
obter mais respeito entre os seus. Segundo meu interlocutor, ndo o agradavam as
atividades laborais até ali desenvolvidas, nem lhe agradava a forma com que era
tratado por seus familiares. E o fato de ser um médium lhe imputou, de alguma
forma, o respeito da parentela.

Para Pai Salvino, o saber da cura foi sendo alcancado no contato com seus
guias, a medida que aprendeu a controla-los e deles receber as ‘doutrinas’ e os
métodos a serem seguidos nas ocasides necessarias, sobretudo do mestre curador
‘Tucunaré’ — linha de cura, e Corrente de Pena e Maraca —, cujo ensinamento
muito |lhe valeu em momentos dificeis. Porém, no processo de significar suas
praticas miticas, especificamente na Pena e Maracd, que Ihe permitiu abrir os
trabalhos, indicando que ja estava preparado para a missédo, Pai Salvino relata que
foi provado em dois testes impostos por seu mestre: curar uma mulher com a saude
bastante comprometida por ter sido atingida por um feitico, e juntar um casal que
havia se separado sob muitas desavencas. Afirmou ter cumprido com éxito as duas
tarefas que lhes foram atribuidas. Embora tenha buscado saber com detalhes o
desfecho das situacdes relatadas, meu interlocutor, sorrindo, disse ndo mais se
lembrar dos detalhes, mas relatou dois casos de cura em detalhes que tratarei mais
adiante.

Em verdade, tornar-se um xama no meio rural amazénico € uma distincdo
social, pressupde ‘certo poder social’ diante do reconhecimento da capacidade de se
possuir um ‘dom’ concedido a poucos. Ele acolheu tal ‘lugar como conveniente a um
‘posto elevado’ pela possibilidade de exercer um ‘oficio’ diante da vida sem grandes
perspectivas futuras. Ser agraciado por um ‘dom’ de grande prestigio social, que
pode se reverter também em ganho material, e assim almejar uma vida melhor, com
base na fungéo dessa atividade mégica, constitui-se, em si mesmo, uma missdo de
grande dadiva. No entanto, sabe-se que a experiéncia do dom é propiciada aos
meus interlocutores por uma pratica penosa e de rendncia, 0 que torna essa
aceitacao um tanto temerosa e contrastante.

De acordo com Pai Salvino, a extasiante possibilidade de alcangcar mudancas
em sua vida, mesmo sendo ainda um garoto, resultou em modificacbes em seu
modo de pensar o futuro, acreditando em outra possibilidade de vida além do que se

apresentava, 0 que acabou por intervir em sua autoestima.
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Crianca num tem ambicdo, mas sonha com coisas que olha,
descobre. Eu sonhava em viajar pra cidade, andar de 6nibus, vé
outras coisas, eu queria ver o cirio de Nazaré de Belém, por
exemplo, ter um brinquedo daquele feito de miriti colorido, passear
naquele carrossel. Entdo quando eu tive a experiéncia com o0s
encantados e o pajé disse o que tinha acontecido comigo e que eu
era médium de nascenca, todo mundo ficava perto de mim querendo
saber se eu tinha visto o encantado, se me disse alguma coisa, se eu
tinha poder pra ver coisas do futuro. Até meu avd passou a ser
menos rigido comigo, eu ndo podia mais ir pro rio sozinho, néo
andava na mata sem uma pessoa perto, as pessoas achavam que
nao podia mais me contrariar, se ndo eu ia encantar elas (risos). Era
bom saber, eu ia nas mercearias, naqueles lugares e venda e as
pessoas me davam coisas, merenda, doce de crianca (risos). Elas
gueriam agradar os encantados por mim (risos). Eles me viam como
uma crianca encantada, que podia realizar milagres, eu acho. A
nossa casa vivia cheia de gente, gente até pra eu rezar, e eu rezava
sim, eu sabia reza que minha avl rezava também. (Trecho de
entrevista realizada em outubro de 2014).

E interessante observar os ‘ganhos’ que meu interlocutor obteve em sua
inicial caminhada xaméanica. Essa seria, talvez, a ‘prévia’ do que estaria por vir
guando se tornasse um pai de santo. Sua nova situacao social foi detectada e lhe
causou mudancas internas a ponto de intervir em sua autoestima. Muitas alteracdes
foram contornadas em seu cotidiano, acabando por atingir a si mesmo, vindo a surtir
efeitos sobre seu modo de vida interiorano.

Pai Salvino conta que ficou mais ou menos um més sendo acompanhado na
casa do pajé Jodo Baildo, preparando-se na Pajelanca. Saiu do local sentindo-se
mais disposto e recebendo a incumbéncia de ‘colocar barracdo’ quando entrasse na
fase adulta. Sabendo que tinha pela frente a responsabilidade de tornar-se pai de
santo, lembra que ficou assustado com a previsdo e teve momentos de duvida,
porque ainda “tinha muito medo dessas coisas de pegar caboclo” (Pai Salvino,
2014), e, assim, passado mais algum tempo, aos 15 anos foi embora para Belém. La
se estabeleceu e ficou anos ‘protelando’ para nédo abrir tenda, periodo em que
oscilava entre momentos de salude e doenca. SO retomou o tratamento porque nao
conseguiu mais suportar a ‘pressdo’ das entidades, reconhecendo, no seu
sofrimento, a acéo delas.

Diante do fato de sofrer o que classifica de ‘malineza’, Pai Salvino buscou um
novo guia espiritual, e algum tempo depois de concluido o tratamento foi advertido
pelo curador de que sua formacdo espiritual ndo estava completa, e que era
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necessario procurar alguém com mais conhecimentos que o auxiliasse a progredir.
Seguindo a orientagdo de seu mestre, Pai Salvino entrou em contato com uma mae
de santo conhecida como Mundica Duzentos e Ihe solicitou cobertura espiritual para
dar andamento em sua misséo. Ela teria lhe dito que ele precisava se iniciar no
Tambor de Mina, e que ela estaria disposta a fazer a sua iniciagdo. Foi por esse
processo de iniciagcdo que ele passou a conhecer melhor as suas entidades
espirituais, inclusive as pedras dos caboclos e dos orixas.

A iniciacdo na Mina durou por volta de sete dias, periodo em que foi
preparado com um orixa que, hoje, o conhece como Oxum. Entidade que no Tambor
de Mina recebe, segundo ele, a denominagédo de Princesa Naveoarim ou ainda de
Sinha Abé. Da méae de santo, Salvino escutou o0 mesmo conselho que ouvira de seu
primeiro guia, de que sua formacgao espiritual ainda ndo havia se completado, sendo
necessaria a introducdo de outros conhecimentos que ela ndo possuia para
transmiti-los, afirmando, assim, a primazia de sua iniciagdo para a obtencdo dos
conhecimentos e segredos da religido. A ‘feitura do santo’ seria como uma
confirmacéo e controle do seu dom.

Concomitante ao ingresso e desenvolvimento na religido, Pai Salvino buscava
garantir sua sobrevivéncia em Belém que, mesmo sendo uma cidade grande, era
escassa em possibilidades de emprego e renda. Dessa forma, sendo ainda um
adolescente de 15 anos e conhecedor da qualidade do fruto do acai, iniciou seu
préprio negdcio, revendendo o fruto que intermediava das embarcac¢des que vinham
dos rios préximos de sua antiga regido, no mercado ‘Ver o Peso’, localizado na
cidade de Belém. Nas ruas dessa cidade também trabalhou na venda de frutas,
verduras, doces e picolés. Posteriormente, passou a vender tapioca com café que
ele mesmo fazia. Trabalhou como operario em uma fabrica de refrigerantes, onde
sua remuneragdo ndo passava de meio salario minimo.

Sua postura empreendedora lhe permitiu montar um negdécio mais audacioso,
uma casa noturna denominada Sherloque Drink’'s. Esse empreendimento no ramo
das diversdes noturnas funcionou em um prédio de dois andares, estilo bangal6,
localizado em um bairro nobre de Belém. Depois de um breve periodo em que foi
lucrativa, a boate passou a dar prejuizos e Pai Salvino resolveu desistir do negocio,
passando a investir o dinheiro que sobrou em outro ramo. Ele comprou dois carros e
adquiriu a licenca para circular com taxi no centro de Belém. Despesas com

manutencgdo dos veiculos, seguro e impostos, mostraram-se excessivas e tornaram
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inviavel a continuidade do investimento. Meu interlocutor atribui o insucesso do
negocio com 0s taxis a causas sobrenaturais. Segundo ele, a ‘quebra’ teve o ‘dedo’
de suas principais entidades, e devido a rixa entre a Cabocla Mariana e a Cabocla
Maria Mineira o negécio faliu. Elas eram as proprietarias dos taxis, e nessa disputa
uma quebrou o carro da outra.

Para o pai de santo, as entidades, mesmo n&o habitando o mundo na forma
humana, sdo passiveis de sentimentos. Ele diz que € muito comum as entidades se
desentenderem por questbes que dominam no plano humano. Geralmente, espagos
e objetos |he sdo consagrados e por isso se sentem donas daquilo que lhes foi
ofertado. Entdo, nessa disputa que envolveu as duas entidades, por exemplo,
ambas se sentiam donas dos carros que a elas, simbolicamente, foram dados.
Quando o pai de santo fez as oferendas tinha em mente ter a protegao e o retorno
dessas caboclas na prosperidade de seu negécio, mas confessa que,
administrativamente, tratava de forma distinta o cuidado com os veiculos. O carro de
Dona Maria Mineira s6 ‘rodava’ pela parte da manha, e por tal motivo, admite que
fosse mais bem cuidado, sempre limpo e arrumado. Ja o veiculo de Dona Mariana
‘rodava’ de dia e de noite e, sendo assim, a entidade considerou que ele estava mal
cuidado e entdo se aborreceu com sua concorrente por achar que tinha maior
atencdo de Pai Salvino. Por ser conhecida como uma entidade ‘encrenqueira’,
entendeu que a culpa da situacédo toda era de Dona Maria Mineira que tinha a
melhor atencdo de Pai Salvino para o cuidado do carro. Entdo, enciumada, passou a
provoca-la por ser preta e ela branca, e por tal desavenca se sentiu no direito de
guebrar o carro dela. Assim, atacada por Dona Mariana, Dona Maria Mineira revidou
e quebrou o carro dela também. Pai Salvino ressalta que a briga entre essas duas
caboclas é ‘antiga’, que se estende até os dias de hoje. Para ele, Dona Mariana é
um tanto ‘descuidada’ das coisas que recebe. A prova disso, afirma ele, é que sua
casa, representada em Belém, ndo € tratada com o mesmo zelo com que Dona
Maria Mineira trata a dela, localizada em Macapa. Pai Salvino lamenta nada poder
fazer em relacdo ao estado das duas casas, sobretudo a de Belém, pois cabe as
entidades zelar pelo que recebem e que ele ndo se mete nesse tipo de briga.

Sem obter sucesso no mundo dos negocios convencionais, Pai Salvino
dedicou-se cada vez mais a religido, abriu casa, trabalhando na ‘Umbanda’ e na
‘Mina’. Iniciado na linha de cura, sua casa se movimentava pelos que vinham do

interior e da propria cidade de Belém. As pessoas que buscam esses ‘servigcos
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rituais’, ndo sendo filhos de santo de um terreiro ou pessoas da prépria familia, em
muitas regi6es do pais sdo chamadas de ‘clientes’ (BAPTISTA, 2007). Mesmo
quando ndo h4 a existéncia de pagamento financeiro na realizacdo de um trabalho
ou consulta, a pessoa que procura tal servico é considerada cliente. Pai Salvino
ressalta que naquele periodo formou boa clientela, clientes de renome que vinham
muitas vezes de outras regides do Brasil. Porém, conforme j& informei, a maior parte
dos atendimentos realizados em seu terreiro tinha como clientes os moradores da
prépria cidade e dos municipios vizinhos, em busca da ajuda de seus Orixas.

Entre 1974 e 1977, sua vida se desenrolou entre idas e vindas, muitas
viagens, breves estadias, atividades e aprendizados no desenvolvimento de eventos
e encontros em torno da religido. Nesse periodo, ele aprimorou seu conhecimento e
estreitou lacos com outras familias de santo, viu como se organizavam e
administravam seus terreiros e ainda articulavam suas conexdes com as redes
publicas.

Por volta de 1978 conheceu Francilene Antunes que chegou a sua casa
religiosa para tratamento de saude. Com ela teve envolvimento amoroso e um ano
depois eles se casaram. Da unido nasceram trés filhos. O primeiro rebento do casal
foi do sexo masculino e nasceu com grave doenca no coragdo. Na esperanca de
obter melhores resultados, a familia foi ao Rio de Janeiro em busca de cura para o
pequeno Oxedson Josué, que veio a falecer. Com a morte do filho, sua esposa
resolveu continuar no Rio de Janeiro, enquanto Pai Salvino continuava residindo em
Belém, permanéncia que revezava com visitas a esposa na capital fluminense. O
casal teve mais duas filhas, Shirlene e Daniele, e Pai Salvino adotou um menino,
filno de uma sobrinha, Piter Charlier, chamado de Alex. Alguns anos depois, Pai
Salvino e Francilene se separaram, mas mantém amizade, convivem diariamente e
sdo muito proximos. Atualmente, ela também reside em Macapa e é uma das
ebOmis mais antigas do terreiro chefiado por ele. Alex € o Unico filho que permanece
em sua companhia e é o principal oga de sua casa e seu futuro sucessor no terreiro
de Macapa.

Durante as idas ao Rio de Janeiro, Pai Salvino conheceu o Babalorix4 Joao
Pinheiro Ominidé, Tatd de Inkice, com quem estreitou amizade e forte ligacédo
religiosa. Esse Babalorixa lhe jogou os buzios e descobriu que o seu orixa era
‘Oxum Apard’ e que estava pedindo a sua feitura no santo, pois a preparagdo no
Candomblé seria a obrigacao final da formacg&o espiritual. Em 1982, Pai Salvino foi
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iniciado no candomblé por Tateto Omi Nidé, cumprindo-se, assim, a profecia lancada
pelo pajé Jodo Baildo que o cuidou nas primeiras manifestagcdes mediunicas.

Pai Salvino se estabeleceu definitivamente na cidade de Macapa, no inicio da
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década de 1980, e sua histéria em terra ‘tucuju’™ é fortemente marcada nao

somente pela fama de ter ‘reza forte’ ou ser um ‘poderoso feiticeiro’, mas
principalmente por suas conexfes politicas. Porém, para se estabelecer
definitivamente em Macapd, ele dependia de recursos financeiros, pois ja mantinha
em Belém, no Para, uma casa de santo e nao podia fecha-la ou mesmo deixa-la sob
a responsabilidade de outros. Manter um terreiro demanda muitos custos e, entao,
nagquele momento, ndo estava em condi¢des de manter duas casas. Precisando de
recursos financeiros, ele diz ter rezado e sua fé trouxe a resposta financeira que

precisava, de modo que a situacao logo foi resolvida.

Eu tenho certeza que foi providéncia de meus santos guias. Eu fui l&
em Belém procurado por um homem chamado de Raimundo, ele era
muito conhecido na area portuaria da cidade porque era dono de
uma frota grande de barco conhecida por Via Fluvial Belém-
Amazonas. Nossa, era um homem com boas condic¢des financeiras e
posicdo familiar e ndo queria de jeito nenhum que ninguém lhe visse
chegar |4 na minha casa. Eu entendia ele, entdo marquei pela boca
da noite e fomos conversar. Ai 0 Raimundo explicou o que queria, ele
solicitou atendimento porque tinha perdido o fogo pra mulher,
entendeu? Esse assunto ele falou, mas tinha muita vergonha, dai eu
Ihe deixei a vontade e disse: olhe eu trabalho no segredo e todos
meus atendimentos ficavam em segredo, ndo se preocupe de falar
da intimidade, eu ja resolvi muito disso. Dai eu recebi a caboca
Mariana e relatou que havia sido ‘capado’, tava sem poténcia de
homem. Ent&o a entidade mandou que eu abrisse uma cura para ele.
Ela passou a seguinte receita: sumo de agai verde do miudinho,
sumo de arruda, sumo de curaga, cip6d alho, sangue de cristo, pau de
angola. Sumo de todas essas ervas. Ela me mandou ir buscar no
mato essas ervas, eu nao podia comprar na feira e foi dificil, porque
fui em varias matas proximas e outras no interior, era um caso dificil
e tinha que ser no segredo, era feitico brabo. Eu peguei uma vasilha
de barro virgem e pisei todo 0 sumo das ervas. Fiz como a entidade
disse. Ele veio pro meu barracdo e eu disse que ele tinha que ficar la
a noite toda pra cura acontecer e ele aceitou. Quando foi 4 pelas dez
horas da noite eu dei a bebida pisada pra ele, e passei a noite toda
dando o sumo pra ele beber e as seis da manha do dia seguinte o
homem comecou a sentir dores nos quartos e ele gritava e de
repente o pénis cresceu e com dores expeliu um besouro e urinou de
forma fedido. Ai a entidade revelou que aquilo era um feitico, e foi

44 : ‘ i
Termo indigena pertencente aos tucujus.
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feito por uma mulher que conheceu num bordel 14 pro baixo
amazonas, por onde ele andava.

Diante da realizagdo da cura, o homem ficou muito satisfeito e sendo rico
agraciou Pai Salvino com uma consideravel quantia, muito além do que havia pedido
pelo trabalho. O dinheiro que ganhou pela realizagdo dessa cura permitiu-lhe ampliar
o terreiro em Belém e comprar um terreno bem localizado em Macapda. Assim, sua
vontade de se estabelecer nessa cidade aconteceu e ainda pode resolver alguns
problemas financeiros. Pai Salvino relatou que essa foi uma das maiores
experiéncias de cura que promoveu, no sentido do retorno material advindo dela.

Ainda que trabalhe gratuitamente com suas entidades Dona Mariana e Dona
Maria Mineira, em alguns casos Pai Salvino costuma cobrar pelas consultas. E ele
cita a importancia do dinheiro para suprir as atividades do calendéario anual de
eventos promovidos pelo terreiro — as festas tradicionais dos santos, os festejos
com as comunidades tradicionais e a manutencdo da estrutura dos espagos que
alojam os santos. Pai Salvino entende que o dinheiro arrecadado compete as
entidades e deve ser devolvido em assuntos a elas relacionados. Outros fatores
podem ser considerados na cobranca de uma consulta ou na realizacdo de um
trabalho: as condic¢fes financeiras do cliente no momento; o tipo de material pedido
e as demandas do trabalho. Percebe-se um espaco aberto de negociagcdo em
relacdo aos custos e também as formas de pagamento das consultas.

H4a, portanto, outras formas de pagamento que ndo remetem ao financeiro,
mas a bens diversos, como objetos de ornamentacdo para o templo, ofertas de
presentes as entidades, alimentos e velas. Ainda que se admita a necessidade do
dinheiro nesse espago religioso, inquirir sobre esse assunto pode causar
“constrangimento decorrente da ideia de poluicdo do espaco sagrado da religido
pelo dominio interessado do dinheiro” (BAPTISTA, 2007, p. 08). Meus interlocutores
evidenciam a precisdo do financeiro para manter suas casas que demandam
despesas diversas. Todavia, essa relagdo financeira suscita criticas, conflitos e
censuras nas diferencas entre ter dinheiro para manter um terreiro e obter riqueza
em virtude do trabalho como pai e mée de santo.

Segundo meu interlocutor, ao chegar a Macapa percebeu muitas
possibilidades de difundir sua religido, prestando atendimentos em salde, e assim
atendia situagfes de adoecimento, fazia partos e atuava em outros casos de saude.
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Nesse caso, abro aqui um paréntese para refletir que o seu ‘modo’ de cuidar da
saude possui condicdo magica e atraente, conforme declara Mauss, em que “o altar
do mégico é seu caldeirdo magico”, no qual suas po¢des magicas se desenvolvem
na “arte de dispor, de preparar misturas, fermentagcées e manjares” (2003, p.90).
Faco esse passeio em Mauss, acreditando ser possivel nele desvendar a teia desse
sistema tradicional de cuidar, o qual corresponde ao espa¢o de atuacdo desse
curandeiro que aqui esta sendo conhecido por meio de sua trajetoria.

Entdo, um caso emblematico que chegou ao terreiro de Pai Salvino foi o de
um homem muito conhecido na cidade, da area da cultura, um cantor de musica
local. A cidade ainda ndo apresentava estrutura de saude para lidar com alguns
tipos de doencga, entre os quais o cancer. Manoel, o cantor, havia sido diagnosticado
com céancer na cidade de Belém, no ano de 1984. Ele ficou por um ano em
tratamento nessa cidade e ja estava sem esperangcas e COom poucos recursos para
bancar o tratamento, pois tinha que cobrir as despesas com o transporte, moradia e
alimentacdo. Em 1986 ele foi desenganado pelos médicos e entdo procurou o
terreiro de Pai Salvino.

Ele também me pediu segredo, pois a doencga estava alojada na
garganta, quando ele balbuciava saia um odor forte, ele pouco ja
falava devido uma grande rouquiddo. Essa doenca na época era
considerada ‘feia’, como se a pessoa tivesse contaminada, sabe?
Essa doenca, quando alguém falava, se batia trés vezes na madeira
e dizia: ave Maria, ave Maria. A pessoa com esse adoecimento era
discriminada como se fosse de contagio. O Manoel, o0 Manezinho eu
recebi na minha casa e disse pra ele que o tratamento ndo era pago,
eu sentia que tinha que receber e sentia num era essa doenca. Dai
consultei os buzios e as entidades. Quando baixou a dona Chica
Baiana, ela tirou da garganta dele uma aranha branca e disse que
era de um feitico pra ele nhunca mais cantar e o homem de branco
nunca ia curar ele. Olhalu esse homem engordou, voltou a comer e
cantou muito ainda puxando as musicas de Marabaixo. Ele virou meu
amigo.

No geral, quando uma pessoa procura um pai ou mae de santo para realizar
uma consulta ou solicitar um trabalho, como concordam meus entrevistados, a
primeira coisa que fazem é chamar seus ‘encantados’ para se orientarem. A
consulta aos guias revela a responsabilidade do médium, que ndo tenciona agir por
conta propria, mas antes pede a orientacdo dos ‘encantados’ para guia-lo. Conforme

7

assegurou Pai Salvino, a ‘autorizacédo’ dos ‘encantados’ € considerada essencial
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para que se aceite um caso. Ele costuma tomar decisbes e efetuar ‘trabalhos’ sob a
determinacao de seus guias: a Cabocla Mariana e Dona Chica Baiana.

Conforme informei anteriormente, iniciado no Candomblé, Pai Salvino
estabeleceu residéncia no estado do Amapa. Passou por diferentes tipos de
iniciagOes, experiéncia classificada entre adeptos de sua religido como ‘troca de
nacédo’ (BARBOSA NETO, 2012), sem, contudo, precisar abrir mdo das entidades ou
linhas com as quais ja trabalhava. Como ele diz,

na minha casa sdo duas nacdes mina e candomblé, mantenho
também a umbanda. A Ultima obrigacédo que eu dei foi no candomblé,
depois de minha feitura eu recebi a ‘cuia de axé’, eu cultuo o
candomblé de Angola aqui, mas tenho conhecimento também do
Ketu, porque tive contato desde minha participacdo no candomblé.
Eu dei a primeira obrigagdo na pena e maraca para mestre tucunaré
e depois na umbanda para seu Rompe Mato, dentro da obrigacédo da
mina, uma cabocla que se chama Maria Mineira. A Gltima obrigacao
gue eu dei aqui foi pra Oxum- Dandalunda.

Cada ‘nacao’ da casa de Pai Salvino demandou uma ‘preparacdo’ com
diferentes obrigacdes. Essas obrigacbes se cumpriram em consonancia com
determinada entidade que anualmente recebe os festejos na casa religiosa. Esses
momentos festivos reavivam o vinculo, as vezes com o pai de santo que o preparou,
rememorando suas convivéncias durante o tempo de iniciagado. Esse tempo pode ser
continuo ou esporadico. Como se recorda meu interlocutor, em seu primeiro contato
com a mediunidade permaneceu por um més sob os cuidados do pajé, e quanto as
demais iniciagdes, ele nunca chegou a morar no local do pai de santo, mas se
deslocava pelo periodo necessario para junto de seu iniciante, com a intencdo de
cumprir suas obrigacdes. Esse periodo de preparacdo se constitui a partir dos
‘encantados’ que ele recebe e das consultas prescritas pelas entidades de seu pai
de santo de cabeca. S&o consultas para verificar quais 0os ‘encantados’ recebidos
pelo filho de santo e quais atividades que podem ser realizadas antes do ‘encantado’
se manifestar e dangar no saldo, no momento da confirmacéo da ‘coroa’.

Pai Salvino, no ultimo barracdo onde foi ‘raspado’ no candomblé, ficou por
um ano somente fazendo as obrigagcGes, nesse tempo ficou impedido de realizar os

rituais de tambor.

A preparacao é pra vocé receber o santo. Aprenda, se a senhora vai
pra uma casa pra se desenvolver, isso é sério e tanto que cumpre
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muitas obrigagcbes como passar pelos banhos de purificagdo, se
separar de algumas comidas e atividades e logo vocé se desenvolve.
Nada é igual pra todo mundo ndo, cada filho vai ter seu caminho, seu
destino proprio. Cada um se desenvolve de um jeito diferente, pra
uns vai ser rapido em tudo, ja outros vai ser mais lento, devagar, tem
coisas mais facil de aprender, as vezes, mais dificil, sabe? E como
esse seu estudo ai de escrever e fazer as perguntas do feitico (risos),
se ndo perguntar certo, num aprende certo e ai volta pra perguntar
de novo (Pai Salvino, 2016).

Conforme j& mencionado, a iniciacdo religiosa de meu interlocutor produziu
alteracdes significativas em sua vida. Foram mudancas que se acentuaram mais
guando ele atingiu o sacerddécio. A passagem da categoria de ‘filho’ para a de ‘pai de
santo’ Ihe exigiu rendncias pessoais, limites e muitas responsabilidades, como ele

mesmo ressalta:

A missdo do sacerddcio lhe muda, eu vejo que é porque vocé
entende sua posi¢cdo, nunca mais se € a mesma pessoa, no meu
caso eu era muito jovem pra pensar como eu era, mas o que sei €
gue a responsabilidade fala alto porque pesa nas costas, pesa, muita
gente depende de vocé. Seus filhos de santo, as vezes depende de
ti, as obrigacbes eu tenho que custear, se tem problema tu tem que
ajudar a resolver, alguns tém muitas dificuldades, ai tem que ajudar e
sdo muitas questdes de relacionamento, se aborrece, a gente tem
gue abafar pra num da o escandalo. Eu procuro ndo me expor, num
guero minha casa envolvida com escandalo, malquerenca, eu quero
ter uma vida privada de coisas que ndo € pro sacerdote e mesmo
assim as coisas acontecem, as fofocas e disse me disse no meio da
gente. Mas é dificil demais, é carga pesada pra toda a vida. Quando
vem o vento forte, as dificuldades, vocé precisa ter a graca de Deus
pra saber como resolver, como encaminhar as situacfes as vezes
chorando e tem que rir também, porque sdo coisas que se vive na
sua casa e ndo pode compartilhar com os de fora, as vezes nem com
os de dentro. E muito dificil erguer uma casa, € muita gente pra
agradar (risos), distribuir responsabilidades e cobrar também. Falam
coisas da gente que vocé nao fez ou entdo interpreta da forma que
guerem, coisas assim.

Percebe-se que essa ‘abnegacao’ que envolve o sacerddcio e que se reflete
no terreiro € uma representacdo que ‘molda’ diferenciacbes, compde critérios na
tentativa de se distinguir ou se aproximar de outros segmentos que também se
colocam com suas especificidades. A narrativa de meu interlocutor sobre as agonias
pelas quais passa para cumprir a missédo se aproxima da percep¢ao de Lévi-Strauss
ao falar sobre a crenca do xama em si préprio: “as provas e as privagées as quais se
submetem bastariam, frequentemente, para provoca-los, mesmo se recusam a

admiti-los como prova de uma vocacéo séria e fervorosa” (2003, p. 207). E provéavel
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que ele tome as pendrias da vida como forma de reafirmar o sentido da ‘missao’
para si e para o coletivo.

Estabelecer-se em Macapa envolveu muitos acontecimentos marcados pelas
‘queréncias’ da vida, que Pai Salvino acredita terem sido guiadas por seus encantes
gue ja haviam Ihe preparado um destino aqui em Macapa.

Conforme se discorreu no capitulo inicial desta tese, Pai Salvino é
representante das comunidades religiosas, e atualmente é presidente da Federacao
dos Cultos Afro-Brasileiros do Amapa — FECAB, e é figura expressiva nas relacdes
sociais e politicas da cidade. Ao longo desses trés anos de vivéncia em seu terreiro
e outras ‘rogas’, percebi que existem muitos atritos e discordancias em torno da
pessoa desse pai de santo. Entre os préprios afro-religiosos, as querelas,
aparentemente, estdo na disputa por espaco, por exclusividade, pois ha ligagdo com
varias casas de santo por ser a de Pai Salvino de umbanda, mina e candomblé.

Talvez seja a posicdo que tomou na representacdo de sua comunidade
religiosa, e sua forma de atuar, que o distinguem e Ihe conferem poder simbdlico,
(BOURDIEU, 1989), remetendo-o a figura do extraordinéario, anormal,
transcendental, metafisico. A estima pelo referido sacerdote se faz perceber em
suas festas, programagfes e eventos sociais, com adesdo de artistas e musicos
locais, politicos e outras figuras publicas. Tantas atividades sociais e culturais das
guais participa ou organiza certamente contribuem para que Pai Salvino tenha
muitos admiradores e também desafetos.

As previsdes do pai de santo sdo recebidas com muita expectativa e
deferéncia no cenério local. Geralmente, no final de cada ano, ele é convocado pela
TV Amapa da Rede Amazébnica, afiliada da TV Globo no estado, para expor suas
previsées em relacdo ao ano que vira. As previsdes nao se limitam ao ano novo,
mas também se referem a eventos relevantes nas dimensdes local, nacional e até
internacional.

Foram interessantes as previsdes de Pai Salvino para a ultima Copa do
Mundo, realizada no Brasil, no ano de 2014, quando ele assegurou, a partir do jogo
de buzios, que seria uma competicdo complicada devido aos adversarios que a
selecdo brasileira iria enfrentar: “tera um ano dificil e precisa de mais organizagéo
para voltar aos tempos de ouro” (Entrevista dada ao G1 Amapa/GloboEsporte.com,
2014). Ele previu a fragilidade da selecdo em campo e alertou que o técnico Felipdo
ndo seria ‘feliz’ na composicdo do time, disse que suas taticas de jogo seriam
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frageis, com jogadores de pouca experiéncia, e que tudo indicava que o time poderia
ser eliminado nas quartas de final. A época, o pai de santo causou frisson entre os
torcedores amapaenses que demonstraram duvidas sobre sua capacidade de
previsdo para um evento de porte internacional como a Copa do Mundo. Diante das
desconfiancas sobre suas afirmagfes a respeito do desempenho da selecéo
brasileira na copa de 2014, Pai Salvino, em uma entrevista posterior, fez as
seguintes ponderacdes: “Digo que a selecdo deve ter cuidado com o0s jogos da
primeira fase, pois podem ter surpresas no caminho. Ha possibilidade do time
chegar longe e até ganhar o titulo, mas tudo vai depender do trabalho do treinador e
do esforco dos jogadores em campo” (Entrevista concedida por Pai Salvino de
Jesus, no programa Luiz Melo [diario FM 90.9], ano 2014).

Tendo ‘retratado’ sua primeira fala de previsdo sobre o evento futebolistico
mundial, sua tatica se constituiu em um erro, pois sua magica havia sido efetivada ja
na primeira previsdo. Assim, Pai Salvino, sentindo-se confortado na situacéo, agora
esclarecida pelo mau desempenho do time brasileiro, p6éde garantir a todos sua
coeréncia mental. Tal situagdo se assemelha, as avessas, ao caso ocorrido entre 0s
Zuni, narrado no texto “O Feiticeiro e sua Magia”, de Lévi Strauss, em que um rapaz,
acusado de feiticaria, nega tal possibilidade. No entanto, diante da resisténcia de
seus julgadores em aceitar sua versdo anterior, utiliza ricas histérias miticas e
inventa que enfeiticava suas vitimas através de penas magicas que conservava no
interior de uma parede de sua casa. Pensando ter se livrado da acusacao pela
explicacdo dada a revelia, precisou provar a veracidade do novo fato, o que implicou
também em um erro tatico. Mas, gracas a algumas paredes derrubadas, encontrou
uma pena no meio do barro e finalmente respondeu satisfatoriamente aos seus
perseguidores, escapando de ser banido da tribo (LEVI-STRAUSS, 1975). E
recorrente, entre pessoas que se apresentam como detentoras de poderes magicos,
“a feiticaria, e as ideias que a ela se ligam, escapa a seu modo penoso de existéncia
na consciéncia, como conjunto difuso de sentimentos e de representagbes mal
formuladas, para se encarnar em ser de experiéncia” (LEVI-STRAUSS,1975, p.201).

Na qualidade de agenciador de servicos magicos, Pai Salvino proporciona
aos ndo devotos a possibilidade de encontrarem a solu¢do para seus infortinios nao
resolvidos por outros meios, “sem maiores envolvimentos com a religiao” (PRANDI,
2004, p.224). Sua habilidade mégica lhe permitiu atender uma larga clientela que vai
desde o entorno de seu bairro até a elite local, representada por empresarios,
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intelectuais e politicos. Seus jogos de buzios, suas previsdes televisionadas sobre
cada ano novo e seus ebds se popularizaram. Desse modo, meu interlocutor se
tornou um personagem importante no Amapa, sendo considerado por segmentos do
candomblé e da umbanda alguém cuja relevancia no cenario local contribui para

legitimar e afirmar as religides afro-brasileiras no Estado.

5.2 lyalorisa Vanda de Oya

Uma questdo interessante sobre Mae Vanda € que, apesar de ser muito
procurada na area da cura, ela ndo costuma se ‘movimentar nos salfes’. ‘Se
movimentar nos saldes’ é uma expressao que ouvi muito entre as familias de santo
e se refere a pessoas que gostam de notoriedade e distincdo, que participam de
Mmuitos eventos sociais, hos quais se apresentam com destaque — seriam pessoas
muito vaidosas e ansiosas por reconhecimento. Todavia, entre os praticantes dessa
modalidade de magia, Mae Vanda € tida como detentora de poderoso conhecimento
sobre atos magicos, com habilidades excepcionais na elaboracdo de ‘pocdes
magicas’ para curar e cortar feitico. Muitos a admiram, outros alimentam
‘burburinhos’ sobre sua figura. Sao raras as vezes em que ela se apresenta em
terreiros, mas sua aptiddo em curar parece ser consensual entre os adeptos que
frequentam terreiros de umbanda e candomblé em Macapa.

Méae Vanda é uma figura modesta, muito generosa e acolhedora, embora
determinada em cumprir com seriedade seus compromissos sempre guiados por
principios religiosos, o que lhe permite transcender a visdo imediata das coisas. Sua
constituicdo fisica, aos 61 anos de idade, se destaca pela estatura média. Os olhos
castanhos, cabelos lisos, em tom castanho-claro e pele alva salientam-se em sua
‘discreta’ vaidade feminina, observada nas unhas sempre bem feitas, pintadas na
cor vermelha (consagradas aos seus guias), nos cabelos escovados e adornados e
nas roupas bem ajustadas. Mulher reclusa, suas vestes de terreiro sao pouco
coloridas, contrapondo-se a exuberancia de cores e adornos que rodopiam nos
salbes dos terreiros. Longe de um estilo simplesmente ‘decorativo’, ela é imponente
sem que perca a sua simplicidade expressiva e resultante de seus ‘segredos’
guardados.

Conheci M@e Vanda por meio da casa de Pai Salvino, como j& discorri no

inicio deste texto. Foram os ‘burburinhos’ que inicialmente intermediaram nosso
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contato. No referido terreiro ouvi varios comentarios ao ‘pé de ouvido’ sobre seu
trabalho com cura. Diferentemente de outros religiosos que sabiam sobre minha
pesquisa e se mostraram interessados em ter seus terreiros pesquisados, essa
interlocutora primeiro quis saber os objetivos da pesquisa e o porqué de querer
estudar em seu conga. Busquei persuadi-la da importancia do ‘altar sagrado’ do
conga para minha pesquisa, evidenciando ser aquele espacgo de grande visibilidade
nas praticas terapéuticas de cura. De inicio, ofereci-me para visitar a casa nos dias
de atendimento e se ela aceitasse o convite conversariamos posteriormente sobre a
pesquisa.

O convivio com essa lalorixd ocorreu em clima de muita interacdo e
aprendizados, o0 que contribuiu para que ela me aceitasse como pesquisadora em
sua casa de santo. E fiz descobertas sobre a figura de M&e Vanda que incluem: o
bom humor; a habilidade na leitura das cartas e nos jogos dos buzios; a
desenvoltura como empreendedora em sua jornada de trabalho diario no comércio
de artefatos religiosos; a experiéncia de vida que demonstra ter; o0s
aconselhamentos as pessoas sobre como refazer os caminhos diante das
adversidades que enfrentam; o fato de ser uma mulher comum no cotidiano, com
afazeres domeésticos, igual a outras tantas mulheres. Ela € dona de casa e dedica
parte de seu tempo aos cuidados dos filhos, marido, neta e os demais membros da
familia. Também descobri que a trajetéria de vida de Mée Vanda é uma pagina de
leitura desvendada por seu universo simbélico, adornado por pajés, santos, guias e
orixas, significado pelo cotidiano de suas ‘estranhas’ préaticas de curar. Considero
que esse tradicional oficio consubstancia uma forma de relacdo social que se guia
pelos valores de solidariedade e cuidado, encarnando relacdes de colaboracao e
cumplicidade. Desta forma, a convivéncia com ela mostrou-me que ela é portadora
de algo que Ihe confere um lugar singular nas relagdes societérias.

Os didlogos partilhados com essa interlocutora levam-me a afirmar que ela
adentrou na ‘trama desse oficio de cuidar’ por ‘queréncias divinas’. Sua mediunidade
se manifestou em uma situagédo limite, em que precisou ajudar a sarar. Assim,
percebo que se tornar curandeira ndo € oficio planejado, como em geral ocorre com
as profissbes terrenas. Mae Vanda acredita ter sido chamada para essa atividade
pelo destino que lhe concedeu esse ‘dom’.

Cada membro de terreiro de umbanda pode ser um futuro pai ou mae de

santo, contudo, nem todos os serdo, afinal ndo se trata de uma decisdo autbnoma.
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Para que isso ocorra € necessario contar com o0s designios ‘divinos’ que
encaminhardo o ‘escolhido’ para assumir tdo sublime e penosa missdo. Na verdade,
sdo o0s orixas que ‘separam’, entre os tantos filhos de uma ‘casa’, aqueles que
poderao dar seguimento a atividade de pai ou mae de santo em seu préprio terreiro.

A escolha de um filho ou de uma filha vai além de um privilégio. Abrir casa em
devogcdo a um santo é uma obrigacdo da qual o escolhido ndo pode se esquivar.
Fugir dessa missdo pode acarretar sérias consequéncias, como se tornar uma
pessoa doente, perder seus bens materiais, passar por complicacbes familiares,
tornar a vida muito complexa.

De acordo com as narrativas, Mae Vanda foi uma dessas filhas escolhidas na
seara dos orixas e, como ja previsto, ela também ndo pbéde fugir de seu destino,

destino este de forte influéncia familiar e que a alcangou aos cinco anos de idade.

Foi muito cedo mesmo comigo. A umbanda na minha familia veio
pela minha avé e depois pra minha mae. Vovo desde crianca
incorporava preto velho. Os pais dela, ela contava, tiveram que se
acostumar com essa coisa dela incorporar. Quando ela foi
crescendo, ela procurou um Centro por conta prépria e foi
desenvolvendo a sua espiritualidade. Eles (os pais) ndo eram muito a
favor dela frequentar, mas ndo sei do motivo, naquele tempo o
pessoal era muito rigoroso mesmo. Mas ela foi dando continuidade
desse lado da umbanda. Porque se vocé tem o chamado, mais cedo
ou mais tarde vai desenvolver. Ela era de nascenca e se nao fosse
desenvolvida ia ficar sofrendo das doengas dos encantados, que nas
regides de rio chamam de ‘corrente do fundo’. Certo dia um guia
falou pra mée dela: ‘Sua filha tem que recolher e cuidar desse lado
espiritual dela’. O lado dela espiritual estd pedindo muito, vocés
devem tratar desse lado dela, esse lado tem que ser olhado’. Entdo
ai que ela passou a frequentar a umbanda, ela optou de entrar. Ela
ficou anos e anos e virou mée de santo. Foi assim que comecou a
nossa histéria (risos), porque depois dela veio minha mae que
morreu cedo e eu que desenvolvi. (Trecho de entrevista realizada
com Méae Vanda em Janeiro/2015).

O processo de formacdo de um pai ou mde de santo ocorre sob varias
circunstancias e em diferentes momentos da vida da pessoa. Alguns candidatos ao
sacerdocio podem sofrer de varias acdes dos encantados que se diferenciam por
situacOes de doenca, paixado ndo correspondida, questdes financeiras, entre muitas
outras situacdes. Quem apresentar esses sintomas deve ser levado a um pai ou
mae de santo, ou a um pajé, ou a um médium capaz de orientar a pessoa para ser
tratada. A pessoa mesmo possuindo o dom, também pode ser perseguida por

espiritos, sendo que nem todos 0s caruanas que o acompanham sédo bons e,
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portanto, devem ser afastados do mesmo modo que os espiritos. O relato de minha
interlocutora é demarcado por um processo comum de iniciacdo religiosa que
acompanha outras geracdes, de que os fundamentos da religido vdo se
intensificando, lapidando a potencialidade do dom e tal capacidade se tornara mais
intensa quando preservada em um contexto familiar consanguineo. Como diz minha
interlocutora, “o santo te chama e te da conhecimento, mas é teu e se alguém da
familia quiser dar continuidade na missao, tem que aprender sobre isso e tem mais
poder”.

Mée Vanda é médium de ‘nascenca’, ela considera esse ‘dom’ uma
continuidade da missdo desenvolvida pela avé materna. Relata que sua trajetoria de
formacdo no santo foi marcada por muitos conflitos, perdas, descobertas e
mudancas. Ela nasceu na cidade de Maud, no estado do Amazonas, e residiu em
area rural daquela regido. Seu nascimento é fruto de um relacionamento entre uma
empregada doméstica e o filho de seu patrdo. Seu relato expressa esse aspecto de

sua vida:

Eu sou filha de uma situacdo complicada, mas que acontece muito
na vida (risos). Eu sou filha de uma empregada doméstica com o
filho do patrdo. Meu pai era solteiro quando minha mée se meteu
com ele, mas a familia dele j& tinha outros planos pra ele casar com
outra moga e ndo ficar com minha mae. A familia dele sempre soube
de mim, mas minha mae era uma empregada e dai essa situacéo
provocou a nossa saida da pequena cidade de Maua e fomos junto
com a vové pra uma comunidade rural dessa regido e ficamos
morando pra la. Era um lugarejo bem distante, uma localidade muito
pequena, sé mato e o rio. Foi |la que eu me criei e recebi a chamada
de meus guias.

A primeira incorporacédo, aos cinco anos de idade, ocorreu quando ela estava
brincando com outras criancas. Brincavam de se esconder entre as arvores e
guando foi encontrada por duas delas tomou grande susto, pois relata que estava
distraida com uma mulher de idade avancada, negra e muito sorridente que |he
aparecera no momento em que estava escondida atrds de uma arvore. Mae Vanda
disse que ficou em contato com essa mulher, que passou a conduzi-la por um
caminho, mas que ndo assimilava suas orientagbes, pois ndo compreendia a
linguagem adulta. As criangcas ao seu redor tentavam fazer com que ela voltasse
para o lugar onde brincavam e indagavam insistentemente sobre com quem falava e

por que estava indo por aquele caminho. Entre as gritarias das criangas, por nao
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saberem o que estava ocorrendo, algumas choravam e outras correram para casa e
pediram ajuda, as que a acompanharam passaram a sentir frio e posteriormente
tiveram febre.

O lugarejo era muito pequeno e logo o ocorrido virou assunto. Quando Méae
Vanda foi encontrada, a familia chamou um rezador para benzé-la e afastar a
possivel ‘mizura’ que viu. Depois do encontro com aquele espirito ficou doente, teve
febre e ficou muito ‘mole’. Em consonancia com a experiéncia vivida, ja recuperada,
correu 0 boato de que uma mulher estava em trabalho de parto dificil e néo
demoraria em morrer. Na ocasido, Mae Vanda realizou o primeiro parto guiado por

uma entidade:

Sabe como foi pra essa mulher ndo morrer no parto? Nesse tempo a
gente morava nesse interior. Eu tava em um pé de cajueiro colhendo
os frutos. Entdo em uma casa em frente ao local que brincava, uma
mulher estava em trabalho de parto e estava complicado. As
mulheres que atendiam a gravida entravam e saiam da casa em
desespero com a situacdo. Nenhuma parteira dava conta de ajeitar a
barriga dela pra crianca sair. Em um momento alguém informou que
havia saido somente um braco da criangca e que por ndo estar na
posicao para nascer a mulher iria falecer visto que a crianga estava
de ‘atravessado e’ ndo encontrava a posicdo certa. Pra ela ser
levada para a cidade levaria nove horas de barco e provavelmente
nao iria resistir a tamanha viagem. O vilarejo todo tava esperando ela
morrer. Dai quando eu tava la em cima da arvore, ouvindo sobre
essa situacdo eu de repente senti alguma coisa, alguma coisa tava
acontecendo comigo e dai perdi o sentido e cai da arvore e quando
eu cai eu cheguei no chéo ja incorporada, eu tava incorporada numa
entidade chamada Joana Gunca, uma preta velha que assim se
identificou e me conduziu até a mulher em parto. Chamaram minha
avé e minha méae, foi vovdé que logo percebeu que eu tava
incorporada. A preta velha mandou lavar a minha mé&o e por ser
pequena a minha méo entrou na mulher e arrumou o bracinho da
crianca pra dentro dela e entdo ajeitei a crianga e nasceu o primeiro,
era menino e de novo ajeitei e veio outro menino. Eram duas
criangcas gémeas do sexo masculino e como batismo e pelo milagre
passaram a se chamar Cosme e Damido. Ela (entidade) fez tudo,
pegou as criangas, cortou o corddo umbilical, ela queimou a tesoura
na vela, era assim que fazia, depois ela amarrou. Foi o primeiro parto
gue eu fiz sendo conduzida pela entidade aos cinco anos de idade.
Na ocasido eu ndo entendi nada, era muito crianca. (Entrevista
realizada com Mé&e Vanda em dezembro/2015).

De fato, M&e Vanda nao fez uma escolha consciente e deliberada ao adentrar
no universo do sobrenatural, mas diante do desconhecido e da imaturidade agiu

guiada por um ritual xamanistico bem-sucedido, salvando a mulher de um parto
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dificil. Naquele momento, ela recebeu o legado ja atribuido a avé mesmo que tenha
sido em sua tenra idade, sem, de forma alguma, compreender os designios ‘divinos’.
Essa prematura experiéncia € recorrente nas historias de iniciacdo medianica.
Nessa tradi¢cdo, os curandeiros ja nascem feitos. Aos poucos, eles sdo descobertos
com a manifestagao dos seus dons de cura ou de saber e do conhecimento sagrado.
Assim foi com Mae Vanda,

As pessoas mais antigas como minha avo e minha mae, elas diziam
gue eu sou de nascenga, ja nasci com o dom. Eu carrego esse dom
a trinta e dois anos e comecei ao cinco anos, mas houve momentos
de interrupcdo em que precisei viver mais as situacdes de doenca, foi
preciso dedicar, aprender mais e conhecer 0s recursos que se pode
usar, pois cada um tem sua prépria medicina que pode ser pelas
ervas, pelos banhos, as defumacdes, pelos chas, € assim, vai
depender do seu saber para atuar. Quando se descobre o dom, o
iniciado vai precisar do seu guia espiritual mais velho no
conhecimento, né? Esse guia vai ajudar na sua iniciacdo de alguns
rituais. Mas olhe, é preciso acalmar as energias das entidades, pra
controlar as energias deles que as vezes vem muito agitado e o
médium ainda ndo sendo desenvolvido ndo sabe como controlar seu
caboco. Olha, mas também ¢é preciso se preparar com a pessoa
certa pra ganhar o aprendizado dessa pratica certa e quanto mais
cedo for, melhor, mais a pessoa se torna preparada pra enfrentar.
Pra conseguir isso, o discipulo tem que aprender no siléncio,
olhando, vendo, ouvindo, ele precisa aprender a meditar sobre tudo
isso. E calado que se aprende.

Mae Vanda ndo pode fugir de sua missdo. E interessante atentar para o fato
de que mesmo reconhecendo possuir um ‘dom’, que considera designio divino,
refere-se a ele com certo sentimento de ‘cedo demais’ em seu processo de
iniciacdo, porém, justifica-o como consequéncia da histéria de mediunidade de sua
familia, principalmente da avé que sempre se mostrou favoravel ao ingresso da neta
na religido para dar continuidade a sua missdo. Essa presenca das curadoras no
candomblé e na umbanda, uma tradicdo matriarcal por exceléncia, € muito
respeitada pelos seus dons e poderes de cura. Sdo poderes considerados pela
incorporacao da energia feminina que despertam sentimentos de doacéo, criacéo,
cuidados e dedicacédo, fatores indispensaveis para a medicina da cura xamanica
(ARAUJO, 1993). Pertencer a uma prole exclusivamente feminina pode ter elevado,
de forma mais rapida, sua legitimacdo, o seu local de poder, por ser ainda uma

crianca e ser reconhecida como portadora de um dom:
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Eu era ainda uma criancga, tava feita pra brincar e ndo pra assumir
funcdo de adulto nas coisas da vida. O nascimento de uma crianca é
bonito, a gente espera, mas ndo pra uma crianca fazer parto,
conduzir uma situacdo dessa. A parteira tem experiéncia da vida,
vocé entende? Ela sabe como uma criangca é feita e como deve
nascer. A crianca ndo sabe dessas coisas. E também ver o sangue,
a posicado da mulher, ouvir os gritos de medo. Hoje se eu encontrar
uma situacdo dessa, de encontrar uma crianga prematura no santo
eu vou tardar isso, levantar as correntes pra essa crianga nao sofrer
com tal fardo, porque é muito, muito ruim pra uma crianca. Mas eles
acreditaram que eu tava possuida pela preta velha e tinha como
ajudar. Olha, de I4 pra cé eu fiz cinquenta e quatro partos guiada por
essa entidade. Quando a noticia se espalhou, as pessoas tomaram
conhecimento do meu dom, e eles tinham assim, como me
venerando por ser muito crianca. Eles vinham em casa pedir pra
minha mae pra me levar aonde a pessoa tava precisando de ajuda
no parto, pra rezar por doente. As pessoas quando sabiam que eu ia
atender alguém, elas partiam atrds de mim pra ver a coisa acontecer.
As vezes eu ia na madrugada chovendo. Eu era muito crianca e eu
tinha medo e ninguém me explicava o que tava acontecendo, eu ndo
acreditava que aquilo era eu que fazia aquela acéo, que tinha partido
de mim e quando as pessoas vinham falar do assunto eu néo
gostava. Era dificil, o cheiro do parto ndo é agradavel, o liquido que
sai se a mulher tiver alguma doenca pode contaminar, o liquido que
sai rasga a roupa da gente e eu passei muito por isso. Eu continuei
nesse dom, continuei fazendo parto com essa caboca e o ultimo que
eu fiz foi aos meus 23 anos. Essa entidade, no tempo dela era na
escraviddo e entdo na senzala as mulheres se ajudavam na hora do
parto e ela deve ser uma dessas mulheres parteira.

Em Os Navajos e o Processo de Cura, Donald Sandner (1997) afirma que sob
os olhos do paciente e do expectador o curador se legitima em sua principal funcéo
de mediador entre o mundo fisico e o espiritual. Essa mediacdo entre o mundo
natural e o sobrenatural € apontada como um momento muito delicado de extremo
controle das forgcas que invocou para os resultados desejados. De acordo com o
autor, a possibilidade de manejar as forgcas com as quais esté lidando faz o curador
exterminar a doenga, tirar o mal, desfazer o feitico, salvando a pessoa da morte, e,
por fim, simbolicamente, levar o paciente a acreditar na recuperacado de sua saude e
€ essa a batalha que vence.

As consideracdes de Sandner (1997) sao relevantes para ponderar sobre as
falas da méde de santo quando se reporta ao periodo de sua iniciagdo xamanica
ainda crianca. Ela evidencia um sofrimento prematuro por meio de experiéncias
iniciaticas arduas na contemplacdo do seu dom. Todavia, seu fardo foi ignorado
pelas pessoas, pela possibilidade de verem numa crianga a manifestacdo mais
sublime do sobrenatural. Praticante da cura, ela presidiu rituais e celebragdes
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experimentando a morte e o renascimento em si mesma, penetrou em outras
dimensdes, em outros estados de consciéncia e nessas aptidoes sofreu o
reconhecimento da maioria das pessoas e dos doentes a quem atendeu.

Méae Vanda foi desenvolvida, inicialmente, na linha de Pena e Maraca pela
avé materna. Com o falecimento da avé e em seguida o de sua mae, ela passou a
residir com o pai. Foram momentos de muitas mudangas e estranhamentos diante
da nova familia a qual passou a pertencer. Teve dificuldades de adaptagdo com a
madrasta, porque ela era evangélica e ndo aceitava sua mediunidade. A madrasta
entendia a situacdo como sendo atos do diabo e que a menina precisava de uma

converséao para se libertar da situacdo. Segundo Mae Vanda,

entdo, quando minha mée se foi, a familia do meu pai veio me buscar
e a minha mae adotiva ndo aceitava a minha condicdo de eu ser
desse jeito. Ai ela me levou pra igreja evangélica e ndo deu jeito, eu
continuava a incorporar e ela vendo isso teve atritos com meu pai.
Ela mandou meu pai escolher e disse que na casa dela eu néo ficava
mais, me botou pra fora de casa e eu tinha 11 anos de idade. Meu
pai aceitou que eu fosse embora, pois era muito submisso a essa
esposa. Ai eu sai dessa casa da minha madrasta e fui pra casa de
duas mulheres que eram prostitutas, eu olhava os bebés que elas
tinham e em troca elas me davam comida e roupa. Uma delas era da
umbanda e ela me levava com ela para essa casa simples que néo
tinha terreiro, se fazia a reunido na propria casa, se tirava as
cadeiras e se trabalhava. Nessa casa eu conheci uma negra que era
do santo do candomblé do Keto, chamada Kafiingé, ai ela me disse
gue eu tinha as sete linhas, que eu era uma pessoa especial e que
eu precisava desenvolver, ai depois de um tempo ela me levou com
ela pra Cachoeirinha no interior da Bahia, proximo da Feira de
Santana. L& eu passei a vender cocada, arroz doce, de tudo que eu
mesma fazia eu ia para Feira de Santana vender, tudo para pagar
minhas obrigacdes e me desenvolver. La eu fui preparada, raspada
pra minha santa lansd, eu era muito danada - gostava de namorar -,
e minha mée de santo dizia que eu precisava de ‘cabresto’. Embora
eu ndo fosse uma menina bonita, eu era magra e a Unica coisa que
tinha de bonito era meu cabelo comprido, mas ela dizia que eu tinha
uma estrela de atrair os homens e ela disse que era pela minha
cigana. Ai ela com sete meses me recolheu e me raspou pra minha
cigana e ela saiu como orixa e logo foi assentada. E ai foi quando eu
me acalmei (risos) (Entrevista realizada em janeiro/2016)

Tendo permanecido por toda a sua infancia e adolescéncia e parte de sua
juventude ‘reclusa’ no terreiro no qual foi desenvolvida, Mae Vanda diz ter tido uma
vida muito sofrida, as brincadeiras da infancia foram substituidas pelas regras dos

ensinamentos impostas nas obrigacfes e afazeres diarios do terreiro. Nessa
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primeira fase de aprendizado da vida religiosa recebeu responsabilidades de filha de
santo, os mesmos atribuidos aos adultos, inclusive na participacdo dos rituais de
obrigagbes aos santos, nos atendimentos dispensados a clientela e suas demandas.
A vida religiosa precoce é reveladora de suas habilidades magicas, que
foram, posteriormente, sendo ampliadas pelo manuseio das plantas medicinais, na
pratica do jogo dos buzios e das rezas recebidas por suas encantarias. Essas
habilidades foram fundamentais no desenrolar de seu dom de trabalhar em saude:

Bom, eu fui muito menina pro terreiro, né? Minha mé&e de santo
guando eu fui desenvolvendo me olhou e disse que eu ia ser uma
sacaca. Ela disse que eu tinha dom pra curar, que minha linha era de
cura. E era mesmo, quando chegava crianga com quebranto ela
comegou a me ensinar a rezar, mas era ensinar eu acho que me
acompanhar so, porque eu fazia ja com o santo no corpo e a crianga
ficava logo esperta, e no terreiro as pessoas ja vinham me procurar,
as vezes eu rezava ha pessoa que tava com dor de cabeca, tava
com algum sintoma de moleza, tristeza. Eu digo mesmo: gragas a
Deus eu ndo errei no parto, na reza. As pessoas me olham hoje e
reconhecem que eu posso ajudar a passar a dor do doente e eu fico
feliz desse reconhecimento, eu sou feliz com meu dom pra ajudar.

Nesse terreiro ela permaneceu até os dezoito anos de idade, periodo de

preparacdo em que cumpriu suas primeiras obrigacoes de santo:

Ai ap6s a minha preparacdo no candomblé, eu ainda fiquei 14 pra
terminar, passar por um ritual muito importante de minha preparacéo.
Na nossa feitura a gente precisa passar trés meses com um
aparamento no pescoco, é o kele, corddo, uma espécie de colar,
ritual utilizado na iniciagcdo, séo trés meses de preceitos e depois que
ele é tirado e apds ser tirado € que 0 nosso orixa da o primeiro rum,
gue significa a sua voz, a voz do orixa. E apds isso ainda temos um
ritual que é feito dentro do barracdo onde é colocado varias coisas
onde nos podemos pegar ou ndo, ou seja, temos quizila ou néo
temos quizila e a minha quizila foi com o calgado, tanto que eu
passei em torno de quase quatro anos e meio que eu nao podia
calcar sapato. A quizila € o que teu orixa determina, assim como tem
alguns que ndo podem pegar a faca, outros ndo podem pegar em
uma colher de pau, outros ndo podem sentar em bancos altos,
somente em bancos pequenos e umas outras séries de coisas que
s&o chamados de quizilas. E tudo que o orixa ndo aceita, cada quizila
tem sua funcéo e o filho deve permanecer longe das quizilas que o
orixa determina, ele (filho de santo) t4 se resguardando para seu
orixa e dai deve ficar longe da quizila, é uma forma de dedicacao ao
orixa. Ai quando eu ja tava com dezoito anos, apds quatro sem usar
calcados, eu passei a levar a vida normalmente.
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Tendo cumprido as primeiras obrigacbes de feitura no santo, Mae Vanda
pediu permissdo para sua mae de santo e empreendeu viagem para a cidade de
Santarém, no estado do Para, apdés descobrir que seus pais estavam residindo
naquela cidade. Com a intencdo de reencontrar seu pai e sua madrasta a quem
considerava uma mae, pensava em reatar com eles os lagos familiares que foram
interrompidos pela intolerancia religiosa que se impOs entre eles, e desfazer
possiveis resquicios de sentimentos de desgostos e ressentimentos estabelecidos
no passado quando foi expulsa de casa ainda muito crianga.

Tendo estabelecido moradia em Santarém, minha interlocutora iniciou seu
proposito de reaproximacdo familiar. Em suas narrativas, uma questdo intrigante
percebida € a auséncia de angustia ou de ressentimentos quando se remete ao
periodo em que foi abandonada pelos pais e teve que permanecer sob os cuidados
de outros:

Bom, deixa eu explicar... primeiro eu fui pra Santarém onde estavam
meus pais. Eu achava que era muito importante encontrar eles de
novo, pra dizer pra eles que eu tava bem. Pra mim n&o foi o fim
guando minha madrasta ndo me quis por causa da religido. Olha,
acabou que eu encontrei um bom caminho e queria dizer isso pra
eles (pais), ndo com raiva, eu ndo tinha raiva, aprendi diferente a
entender o que tinha acontecido, eu aprendi com a religido. Entéo, na
minha volta eu tive um pouco de aceitacdo por parte de minha méae
(madrasta). Ela ja tinha uma outra cabecga, tava ja idosa e na
chegada em Santarém eu procurava muito contato com ela, me
aproximei mesmo dela e eu dizia pra ela que independente de
religido, ela era minha mée e isso eu acho que tocou muito ela e eu
convivi ainda com eles e segui na minha religido e eles (pais)
passaram a respeitar esse meu chamado.

A chegada em Santarém também marcou outro ocorrido na vida de Mae
Vanda: a morte de sua mée de santo na Bahia. Diante do fato, e quando isso ocorre
€ preciso que o filho (a) de santo procure outro terreiro para que a mae ou pai de
santo lhe retire a mado de Vumbe, ou seja, a mado de sua falecida mée de santo,
aguela que Ihe deu iniciagcéo, de sobre sua cabeca.

No novo terreiro ainda permaneceu por cinco anos, e la encontrou seu
€esposo, com guem esta casada até hoje — séo vinte e sete anos de casamento.
Segundo Mae Vanda, o romance com seu marido aconteceu por acaso ou por

coincidéncia, possibilitado por um atendimento que ela fez no terreiro:

188



Ele (esposo) estava com um problema com uma pessoa que era sua
namorada e a méde da moca queria muito que ele casasse com sua
filha. Ai a m@e da moca foi nesse terreiro com ele pra que fosse
colocado as cartas, né... e as entidades ajudassem a filha a casar
com ele e |4 ele me conheceu, ele me viu e eu atendi o caso dele.
Depois desse atendimento ele retornou posteriormente ja sozinho e
pediu que eu abrisse uma carta e eu abri as cartas pra ele e foi
guando eu vi que tinha uma pessoa da familia dele que tava, porque
ele estava a seis meses sem contato familiar, porque a familia dele
era de Belém e nds estavamos em Santarém, ai eu vi e disse pra ele
gue tinha uma pessoa de sua familia muito querida que tava muito
doente, eu orientei que ele tivesse contato com a familia, disse pra
ele ligar e naquela época era muito dificil falar por telefone, tinha que
usar o orelhdo nas cabines das telefonias. A familia dele n&o tinha
telefone mas tinha uma vizinha que possuia telefone. Naquele
momento ele teve dividas se de fato estava acontecendo o que eu vi
nas cartas e entdo ele resolveu ir conferir a situacdo. Entédo fez
contato com a mae, que confirmou o que estava acontecendo na
familia: sua irma estava muito enferma. Entéo ele voltou no terreiro
pra falar comigo e me pediu se eu poderia ir até Belém pra tratar
dessa Irmé dele. Ai eu disse pra ele que ndo, porque toda minha
seguranca estava nesse terreiro, mas que ele poderia trazer ela, que
eu cuidaria dela. Entdo desse cuidar da irma dele, eu até brinco com
ele (risos) nés nos aproximamos demais, a Irma ficou curada da
doenca e hoje ela trabalha na Petrobras. Com a volta da mée e de
sua irma para a cidade de Belém, ele ficou frequentando essa casa e
ficou muito meu amigo e assim nessa aproximacdo de amizade foi
acontecendo nosso romance. Quando decidimos morar juntos, foi
preciso que ele pedisse permissdo para as entidades para que eu
saisse do terreiro e quando foi dada, ficamos juntos e viemos a casar
anos depois.

Dessa unido nasceram trés filhos vivos e cinco mortos. De sua primeira
gravidez nasceram gémeos, que faleceram logo em seguida. Da segunda gravidez
vieram trigémeos, que também ndo resistiram muitas horas apds o nascimento. A
perda de seus filhos é apresentada com saudosismo, mas foi compensada pelos
muitos ‘filhos’ da religido que a consideram mée: “Eu estaria muito feliz se todos
meus oito filhos estivessem vivos... foi muito menino (risos), mas Deus me deu
outras formas de também ser mae”. Dos trés filhos vivos, M@e Vanda ainda sofreu a
perda da filha Lene, falecida aos 26 anos de um cancer muito raro. Lene Ihe deixou
dois filhos, um de um ano e outro de dois anos, que ficaram sob sua
responsabilidade — Edivaldo Neto e Sebastiam — hoje com 15 e 14 anos
respectivamente. Ela os considera seus ‘filhos netos’. Seus outros dois filhos sao
Railson e Adria que tem duas filhas, e, segundo ela, toda a familia é do santo.

Em 1999, Mae Vanda e sua familia se estabeleceram em Macapa. A vinda

para essa cidade ocorreu pela transferéncia de seu esposo que era militar da
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aeronautica e viajava por muitas cidades. Macapa foi a primeira cidade designada
para ele fixar residéncia. Ela viu nessa vinda definitiva para Macapéa a possibilidade
de realizar seu objetivo de desenvolver conhecimentos religiosos através da

abertura de uma casa de santo. Sobre essa questéo ela diz:

Chegamos a Macapa no ano de 1999, e quando eu cheguei aqui eu
me identifiquei muito. Eu j& tinha passado por dois terreiros e eu nao
tinha nada ainda de casa, eu nem conhecia ninguém nessa cidade...
ai numa noite uma das entidades que eu carrego, Dona Maria
Mineira, ela disse pra mim que eu conseguisse uma mesa colocasse
uma toalha branca e que ela traria pessoas pra mim e eu, mesmo
ficando indecisa, eu obedeci e dai foram chegando pessoas eu nédo
sei de onde, mas foram vindo ao ponto que eu estou hoje na minha
casa de cura. E hoje ndo tem uma pessoa aqui em Macapa que nao
conheca mée Vanda de Oya. Fiz muitos amigos que s&o pais e maes
de santo, sdo mais novos que eu no santo, que vem até mim pra eu
orientar nas situacdes dos casos mais dificeis pelo conhecimento.
Nossa religido é feita de conhecimento acima de tudo, entéo eles me
procuram pelo conhecimento pra que eu esclareca certas situacdes
pra eles, e nessa jornada eu fui fazendo um grupo de pessoas que
me respeitam, ndo pra honra minha, mas pela minha idade no santo,
pelo conhecimento e eu acho que como eu trato a todos e assim eu
to vivendo aqui dentro de Macapa. Hoje a nossa religido,ela esta um
pouco deturpada, os pais e maes de santo do candomblé eles
gastam muito dinheiro com roupa, sdo roupas muito caras eles
guerem mostrar a posse que eles tém no modo de se vestir e a
nossa religido ndo € isso, a nossa religido prega a paz, amor, que
existe um Deus acima de nossas cabecas que é o criador Olorum.
Quando vocé abre a sua janela pela manh& que vocé ver um belo
amanhecer € o poder de Olorum o criador que nos da tudo de bom e
nao nos pede riqueza. Eu acho que as pessoas interpretam que néo
aceito tapete vermelho porque eu acho que ndo sou merecedora
disso porque eu sei, 0 meu conhecimento foi me dado pra eu utilizar
com as pessoas que precisam. E quanto ao meu conhecimento néao
€ muito estudando € agindo, é fazendo, vocé presenciou (referindo-
se a minha presenca nos rituais de cura) como cuido do ferimento eu
vou até o ferimento eu pego, lavo aquele ferimento e quando lavo eu
to suplicando aos poderes dos encantados, dos voduns, dos inquices
para que ajudem naquele momento para que naquele momento haja
uma cura e que eu possa ver aquele rosto com outra fisionomia, ndo
fisionomia de dor, da alegria de uma pessoa sem dor de ser curada.E
vem a gratiddo das pessoas que ouco que me gostam, que eu
signifiguei muito pra elas e eu digo pra elas que néao. Elas devem a
Deus e eu sO sou um instrumento pra ajudar porque fui agraciada
com o dom do poder de pai Oxald, eu sou s6 uma serva dele. Eu
agradeco a meus ancestrais pelo que sei, sem eles ndo saberia o
pouco que sei.
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Imagem 6 — Sessao de cura - Pena e Maraca — Macapa-AP. 2014

Fonte: Acervo da pesquisa. Maria Cordeiro

Conforme mencionei, Mde Vanda teve sua entrada na Umbanda e depois no
Candomblé. Porém, trabalha na Pena e Maraca com duas entidades: Dona Maria
Mineira e Dona Cigana. Com Dona Cigana ela atende nas quintas-feiras: “ela tem os
clientes dela. Dona Cigana n&o cobra consulta, nunca cobrou durante o tempo que
trabalho com essa entidade”. Mde Vanda teve contato com Dona Cigana também
desde os cinco anos de idade, essa entidade ndo consulta sobre cura, seus
atendimentos, como constatei, perpassam questdes financeiras, de relacionamento
amoroso, situagdes comerciais e financeiras. Os trabalhos e consultas de cura séo
guiados por Dona Maria Mineira, seus atendimentos sdo realizados gratuitamente
nas quartas-feiras e se desdobram em passes, banhos e consultas.

Imagem 7 — Ritual de limpeza - Macapa-AP. 2015.

Fonte: Acervo da pesquisa.

Outros trabalhos ‘encomendados’, algumas vezes com certa urgéncia, sdo
guiados durante a semana. Geralmente, esse servigo é remunerado e 0 prego varia
de acordo com a situacdo que pode envolver amuletos, ervas e outros elementos

para constituir os ‘despachos’ e ‘obrigagdes’.
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Imagem 8 — Mesa de preparacdo para Ritual de Fartura — Macapa&-AP. 2015.

Fonte: Acervo da pesquisa.

Uma exigéncia de M&e Vanda sdo os horérios desses atendimentos e
servicos, que durante a semana séo controlados para ndao adentrarem a madrugada,
pois durante a semana ela precisa levantar cedo para abrir seu comércio. Os
afazeres religiosos envolvem grande dispéndio de tempo e energia de M&e Vanda e
de seu esposo. Salvo em situagdes especiais, como questdes de trabalho de cura,
dependendo da conducdo das ‘entidades’, pode ocorrer de adentrarem na
madrugada.

Os dias de atendimento acima mencionados no Conga envolvem muitas
preparacdes que vao desde o acolhimento até a condugdo das pessoas que querem
falar com a entidade. Os encantados sao propulsores da inclusdo de novas pessoas
entre os frequentadores e adeptos da casa. Mae Vanda, em certa ocasido de festejo
na casa, pronunciou seu agradecimento aos encantados que recebia por cuidarem
dela e de todos “aqueles que fielmente fazem parte do Altar de adoracgéo, dos que
vem como cliente e acabam fazendo parte dessa familia”. Seu marido e ajudante me
falou algo semelhante, me contou que Dona Cigana e Dona Mineira, por meio dos
atendimentos, proporcionavam a convivéncia de clientes e ndo adeptos com a
familia de santo. As pessoas, mesmo depois que encerram seus tratamentos,
continuam a frequentar a casa e trazem outras. Percebi, em campo, que ‘familia’ é
um termo aberto para dizer sobre um grupo. Maleéavel na recepcdo desses novos
membros que podem ser formados por adeptos, ndo adeptos, parentes de sangue e
de ‘consideracdo’. Todavia, para ser considerado familiar é preciso assumir algumas
responsabilidades e condutas. Cuidar das pessoas, visitar os que estdo distantes,
fazer companhia quando alguém esta sozinho por algum motivo, estes sé&o

comportamentos esperados nessas relagdes de proximidade.
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Em seu Conga, Mae Vanda trabalha no desenvolvimento de adolescentes.
Sua filha de santo mais velha estd com quarenta e cinco anos e 0 mais novo com
doze anos de idade. Todos estdo sendo desenvolvidos na linha de cura, ela diz: “eu
nao toco tambor, eu toco a pena e o maraca. Como eu sou preparada no candomblé
eu uso o adja instrumento de chamada de entidade tanto de caboco como de orixa”.
Para minha interlocutora, desenvolver médiuns adolescentes envolve alguns
‘perigos’ e por isso 0 pai ou made de santo deve ter cuidado ao lidar com as

‘entidades’ que se manifestam e especialmente as que nao conhece:

Olhe pra iniciar um médium tem que ver bem, precisa do dizer da
minha entidade, ela fala e diz como vai ser. O inicio da mediunidade
€ melindroso, guarda segredo, porque receber encantado no corpo é
pesado demais, da medo as vezes, depois que sobe a pessoa fica
sentindo o peso, fica vendo espiritos, ela vai ter muitas experiéncias.
Entédo se é crianca, se € adolescente ndo entende muito, as vezes a
mae ou o pai vem me procurar pra dizer como ta acontecendo com
seu filho as coisas, ai eu oriento e ja mando ir pro altar |a comigo. Eu
preparo os banhos, faco as oracdes, as vezes tem obrigacdo pra
acalmar a manifestacdo da entidade que vem brabo, mas com o
passar do tempo, com a dedicacdo desse filho as entidades,tudo vai
melhorando, foi assim comigo nosso guia fica companheiro por isso é
guia (risos).

No ‘estreitamento’ das relagbes com os encantados, constata-se que nao é
mais possivel conduzir a vida sem a sua participagdo. E claro que ndo ¢ toda
relacdo entre encantado e médium que € considerada boa ou desejada. Nessa
relacdo, a condicdo humana tem suas limitagbes e as interferéncias sobrenaturais o
subestimam. Conforme busquei elucidar anteriormente na fala de Mae Vanda, ha
encantados que sao temidos e afamados por sua crueldade ou por provocarem
confusdes na vida de seus filhos. Em uma gira que acompanhei ouvi de uma mae
sobre ndo estar feliz com a manifestacdo de determinado ‘encantado’ em seu filho,
porque quando se manifestava o fazia beber muito, fumar e também estaria mais
solto, mais ‘saliente com as mulheres’, sendo que antes ele ndo usava nem alcool e
nem cigarro e era muito timido. Essa mae aguardou o tempo necessario para tratar
da situacdo com a méae de santo, pois seu medo era que a entidade tomasse seu
filho para si e ele ‘perdesse o rumo'.

A missdo de cuidar de pessoas e ‘fazer’ filhos de santo também apresenta
riscos ao dirigente de uma casa de santo. Todo trabalho por ele realizado também o

afeta, pois suas manipulagdes e interferéncias com o sobrenatural o deixara exposto
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as energias ruins que, mesmo com o fim do trabalho, ainda ficam em sua
proximidade. Quando um pai ou mae de santo inicia um filho de santo, ele passa a
compartilhar das energias mediunicas trazidas por esse filho. Sendo assim, é
indispensavel conhecer bem esse filho de santo, antes de inicid-lo, saber de sua
dedicacdo e seriedade com a sua missdo, pois, se ndo desenvolver bem a
mediunidade faz mal a casa que o recebeu e ao pai ou a made de santo que a
representa.

A partir do exposto percebe-se que a trajetéria de Mae Vanda foi marcada por
uma multiplicidade de obrigacdes e responsabilidades. A lalorixd se reconhece na
figura da mae que zela pelos filhos espirituais e 0s educa no coragcdo de seus
caboclos, guias e orixas. Para ela, quando abragou o caminho da devocao, a maior
suplica foi o de assumir a responsabilidade com o ser, com o cuidado do outro, seja

um filho de santo ou alguém que precisou de seu ‘dom’:

A responsabilidade é muito grande. E muito maior do que a gente
tem em casa com os filhos, marido e os outros familiares. Porque é
uma responsabilidade pesada. Se a gente erra com noOSso
semelhante, a gente vai l& com ele conversa busca a desculpa e
ajeita as coisas. Agora quando se erra pra nosso orixa, ah! Fica
brabo viu, ndo é que o orixa ndo perdoe, ele perdoa, mas tem a
consequéncia espiritual, ai vocé tem que refazer a coisa sabe?
Reorganizar tudo nas obrigagbes e tanto quanto o santo pedir. A
obrigacdo de zelar é a missdo que a gente assume quando € pai ou
mae de santo, seja dos filhos de santo, dos adeptos, dos clientes e
todos os que vierem a sua casa.

Percebe-se, em sua missdo de cuidar como méae, as contingéncias que a
levaram a assumir o outro, o desprotegido, aquele que precisa ser cuidado. Para ela,
o terreiro é o palco dos dramas humanos, nele se revelam as contradigcbes das
diferengas impostas aos doentes, aos sem sorte, aos homossexuais, as mulheres
multiladas, aos sem amor, enfim, todas as sortes de mazelas que movimentam o
terreiro, transformando-o em reflexos do mundo. Como aponta Prandi (1996), a
Umbanda é uma religido que congrega a todos em seu altar, independente da sorte
gue os acompanhe. Como religido, a Umbanda, espaco de devogcdo de minha
colaboradora, a visibilidade de cuidar ocorre nas sessdes de passe, ho jogo dos
blazios, nos rituais de cura e limpeza, quando os caboclos e os pretos velhos

baforam fumacas nas pessoas e impdem as maos sobre elas em ato de cura.
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Mae Vanda foi iniciada na Umbanda e no Candomblé, mas hoje permanece
na Umbanda. Seu chamado religioso produziu sentidos. Ela evidencia que a familia
religiosa e o lugar onde foi iniciada sao de grande importancia para a valorizagéo de
sua origem iniciatica que lhe atribui o saber e o poder, e também da familia que
pode se sentir parte, mesmo ndo sendo a bioldgica, da qual muito cedo ela foi
destituida. E raro o iniciado ter o privilégio de permanecer sob a companhia de seu
pai ou mée de santo j4 na fase da infancia até dar obrigagdo ao santo. Foi 0 que
aconteceu com Mae Vanda, que pela prépria histéria de abandono familiar acabou
sendo ‘adotada’ por sua primeira mde de santo. Embora tenha tido uma vida de
muitas dificuldades, caréncias materiais e pouca oportunidade de buscar uma vida
profissional, ela construiu muitos afetos com sua mée de santo de origem e com sua
posterior sacerdotisa ap0s a morte da primeira. Ela detalha com certo saudosismo a

afinidade que teve com as suas duas mées de santo:

Todas as duas méaes de santo foram muito boa pra mim, a minha
relacdo com elas foi sempre muito boa. A M&de Kafungé, que me
levou com ela pra Bahia ela era uma pessoa simples, ndo sabia
escrever e nem ler, muito carente, mas era muito caridosa, muito boa
mesmo. Ela praticava a Umbanda por amor, muito caridosa com as
pessoas que vinham até ela, ndo se negava a ajudar. Assim como
ela fez comigo, ela acolheu muitos. Ela teve muitos filhos de santo,
muitos, porque ela era uma pessoa muito acolhedora sabe, ela
recebia e ndo negava acolher ninguém. Quando ela me levou e eu fui
pra casa dela, ela era uma mulher ainda nova, eu acho que ela tinha
uns vinte e oito anos mais ou menos. Ela era jovem e forte, tinha
coragem, ndo era casada, depois que ela casou, quando eu tava la.
A outra Mée, la de Santarém que também me acolheu quando a Mae
Kafungé morreu, eu num tive com ela muita proximidade como foi
com essa que morreu porque eu cresci com ela. Quando eu precisei
sair da casa da minha primeira mée eu chorei de saudade e sempre
lembrando dela de quando passava os problemas eu tinha ela. E
com a segunda M&e nao foi assim. Ela num tinha essa amizade
muito aconchegante comigo ndo, também eu cheguei tarde (risos),
mas eu aprendi com ela, mas trabalhava demais na casa dela nos
afazeres da casa, eu tinha que organizar tudo na casa, quando
encontrei meu marido ele viu o quanto eu labutava naquele terreiro.
Mas ela foi boa, me orientou muito no meu relacionamento conjugal
eu ndo esqueco ela também.

Méae Vanda considera o sacerdécio uma oportunidade para fazer o bem,
embora o julgue uma ‘carga’ associada a dificuldades e muita dedicacao, ela sente
satisfacdo quando consegue solucionar um problema, o infortinio de quem a

procura:
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Pela minha devogdo me sinto uma pessoa que tém que procurar
fazer o melhor. Porque sabe, eu tenho um dom eu sou uma mée de
santo, como se diz, entendida das coisas do santo. Me sinto assim
com obrigacéo, querendo o melhor, me sinto bem quando eu consigo
fazer alguma coisa de bom pela pessoa que vem buscar por ajuda.
Eu me nego a fazer o mal. Pai Oxala s6 faz o bem e dele eu sou fila,
foi ele que me deu o dom e o maior foi a vida. Eu me sinto bem em
saber que consegui ajudar uma pessoa que veio até minha casa com
um problema. Aquela pessoa tava doente, veio falar com meu
caboco, meu caboco orientou, disse como devia se resolver da
doenca, passou o banho, o remédio e pronto ficou sadio de novo, ta
bem. Eu fico feliz com a situacdo resolvida. Entdo, eu penso que
cumpro minhas obrigacbes e sou uma pessoa assim, eu ndo me
nego em cuidar.

Qual foi o momento em que a senhora abragou esse caminho religioso como

um compromisso?

Olha eu num sei assim explicar direito como aconteceu porque eu
acho que pelas coisas que me aconteceram ao lado do que me
acontecia no lado vida espiritual do lado da minha vida familiar me
levou rapidinho a aceitar tudo e acreditar e pensar que sO através
desse chamado eu ia crescer na vida que eu seria alguém. Das
complicacbes e dificuldades que eu passei eu me segurei nesse
chamado. Uma das coisas que minha avd deixava muito claro, ela
dizia era quem nao serve para servir ndo serve para viver, que se eu
nao seguisse eu ia ser recolhida eu ia morrer e entdo eu tinha muito
medo entdo eu segui (risos). O dom é penoso, 0 da cura vem ser
mais ainda é uma luta muito grande , é luta desigual porque assim
as vezes a gente recebe certas missfes que € muito dificil , que
deixa agente assim muito abatida, porque assim como eu ajudei um
bebe a nascer , uma pessoa a ter boa saude eu ja segurei na méo de
alguém para morrer.E o mesmo dom, o dom da vida e o dom da
morte.Entdo nenhum dos dois mais eu me assusto.lsso tudo
aconteceu assim muito cedo na minha vida, as pessoas vinham até
mim e pediam pra eu ir |4 ver a pessoa que ela ja ia expirar e ela
precisa de alguém que segure sua mao, eu ia fazer a prece para a
passagem dessa pessoa, para encaminhar a alma.

Para minha interlocutora, o ‘dom’ de trabalhar com saude exigiu-lhe um
sacerdocio de ‘celibatos’ a despeito de cumprir bem o0 seu dever: a sua condicdo
humana de lidar com a vida e a morte; de estar ‘separada’, inclusive de seus
familiares, para os rituais, quando os guias determinam; de cumprir as obrigacdes
aos santos para quando ela invocar poder eles ndo lhe negarem ajuda. Para ela, o

sacerdocio € um aprendizado de muitas renuncias e se constitui da dificil tarefa de
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cuidar, orientar, de mostrar os caminhos possiveis para se alcancar 0 que se
procura. Todavia, ela alerta para o fato de que, tratando-se da vida, nem sempre o
fim € aquele que se espera. Ela fala sobre os momentos de lagrimas que vivenciou
diversas vezes ao lado de familiares pela perda dos seus entes queridos e defende
a ideia de que a morte tem o dia e a hora para chegar e nesse destino ninguém
pode intervir.

A dedicagdo em buscar conhecer ou interpretar as manifestagbes de
determinadas doencas |lhe requer o saber e o conhecer bem os mistérios desse
pantedo religioso, as entidades que podem intervir nos casos, seus saberes e seus
fundamentos. A acgéo terapéutica na Umbanda requer o estabelecimento de uma
relacdo entre o doente e o ‘terapeuta’. Nessa relacdo, Mde Vanda é aquela que
acolhe, escuta as queixas, joga 0s blzios e as vezes abre as cartas e prediz sobre o
diagnostico e aponta as possiveis solugbes para o restabelecimento da salude da
pessoa, objetivando uma correlagdo entre o agente adoecedor e seus efeitos no
corpo. O aspecto magico-religioso das técnicas curativas praticadas por Mae Vanda
encontra poder de cura na crencga das pessoas. Para essa religiosa, as doencas tém
suas causas situadas no plano sobrenatural e, embora as pessoas desconhecgam tal
concepcao religiosa, elas recorrem ao Terreiro mesmo quando estao se tratando no
consultorio do médico.

Mediante suas praticas curativas, como consoladora do sofrimento daqueles
gue a procuram, Mae Vanda aproxima as pessoas do terreiro. Sua missao de cura
se desenvolve na recomendacdo dos remédios — o preparado de ervas —, e dos
trabalhos religioso — o de limpeza, sacudimento, dentre outros.

Na biografia de M&e Vanda, sua personalidade e suas caracteristicas como
méde de santo da Umbanda encontram-se inseparaveis do social mais amplo,
entendendo os tipos de servigos que presta a sociedade local e, por conseguinte, as
relacdes sociais nas quais ela esté inserida. A énfase recaiu na sua trajetoria, no
detalhamento de como se fez mée de santo, na vida cotidiana e no exercicio do
sacerdoécio no universo da Umbanda. No ambito religioso, foi possivel observar a
perseveranca em legitimar a Umbanda pelo fato de essa religido, segundo ela, “estar
muito deturpada, os pais e mées de santo estdo praticando a religido com outros
propdsitos, esquecendo seu objetivo principal que é a solidariedade”. Ela quer dizer
sobre as légicas financeiras que envolvem a religido de forma inescrupulosa,

destoando-a dos valores devocionais que direcionam os fundamentos religiosos.
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Ao retornar a esse campo, em 2016, apos ter estado afastada pelo periodo de
um ano, constatei a nova configuracdo do terreiro. O Cong& sofreu algumas
modificacdes fisicas a fim de se adaptar ao numero crescente de pessoas que
procuram a casa religiosa. Na parte da frente permaneceu a residéncia da lalorixa,
tendo sido ajustado a area da cozinha com o objetivo de melhor atender a populacao
na oferta de alguns alimentos servidos em dias de rituais de cura e festejos, além
das obrigacGes e rituais que envolvem a preparagdo de alimentos. Atras da casa
estdo o barracdo e mais dois compartimentos reservados as obrigacdes dos filhos
de santo e aos atendimentos particulares e purificacfes ritualisticas. Ha também
dentro do barracdo um altar depositado em quadrada com velas, ervas, imagens de
santo catolicos, orixas, indios e outras diversas entidades, ferramentas de trabalhos
ritualisticos, apresentando o sincretismo presente na Umbanda da fusdo do

Catolicismo com o Candomblé, a Pajelanca e o Espiritismo.

Imagem 9 — Festa da Cabocla Maria Mineira- Macapéa-AP, 2016.

Fonte: Acervo da pesquisa.

Encontramos no altar a imagem de pai Oxald, representando o pai da
humanidade. Além de Oxala, no altar as imagens estdo representadas por santos,
Mé&e Vanda explica que para iniciar os trabalhos, primeiro se reza aos santos e ao
pai Oxala e depois na abertura do tambor se reza aos Orixds. Em seu altar estéo
Santa Barbara, S&o Jorge, Nossa Senhora do Desterro, Nossa Senhora de Fatima e
a escrava Anastacia que, embora ndo seja uma santa, € reconhecida como martir da
religido umbandista e considerada operadora de milagres na religido. Os Orixas sao
um pouco mais guardados, eles ficam no roncod, que € um espacgo sagrado
frequentado somente pela lalorixa, os filhos de santo que ja estdo preparados e a

Ekedi que chamam de mae pequena ou mée criadeira, e agrega funcdes especificas
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na casa. No ronco, os autorizados entram para limpar seu orixa, trocam suas aguas,
acendem a vela de seu Orixa, fazem as oracgdes e suas oferendas especificas. Outro
elemento sagrado de destaque € o pildo, representacado dos Orixas chamados fum-
fum, que sdo os Orixas de branco — Oxala, Oxalufam e Oxaguia proprietario do
pildo. Nesse pildao séo piladas as ervas sagradas chamadas Insabas e por ser
considerado um elemento sagrado da religido é sempre coberto com pano branco
representado em Oxald. Sobre o uso das Insabas, a lalorixa comenta sobre a
responsabilidade de manuseé-las:

Olha é um dever do curador conhecer e saber das insabas, pois
essas ervas sao sagradas, e sem elas, olhe se ndo se conhece néo
se pode fazer certos servicos na casa é perigoso mexer. Tem que
conhecer pra realizar o ebd, a feitura de um yawd e até no
sepultamento do morto, serve pra preparar a limpeza do corpo sabe?
Agora tem que saber separar as ervas para cada orixa, umas servem
pra varios orixas e outras ndo. Se a pessoa € de um santo tem que
usar a erva do santo dela, nunca se pode misturar uma erva de um
santo trocando. Outra coisa € recolher, catar as erva dentro do tempo
do dia, porque umas ervas pode ser colhida de manha e de tarde séo
outras porque cada hora vai ter um fim pra elas. Eu alerto sobre
mexer com as ervas, por exemplo, se preparar um banho e usar a
erva errada vai trazer muito atraso pra pessoa, vai trazer muito
problema. Assim acontece porque a erva € da natureza e se tu
invocas essa forca ela age na vida da pessoa entende? Ent&o
depende do uso que se vai fazer dessa erva.

Ainda dentro do Congéa estdo a Pomba gira, Cigana do baralho, Rei Sete
Encruzilhada e Tranca Rua (0s exus da casa), esse Ultimo Mae Vanda herdou de
sua avo que aos sete meses de idade a consagrou a ele e ap6s seu falecimento
passou a ser 0 exu de sua cabeca. Sobre os exus da casa, para cada um ela faz

referéncia, atrelando-os a construcéo de seu sacerddcio.

O exu tranca rua, esse eu ganhei, eu ganhei de heranca da minha
avo, ele é assentado, quando eu tinha sete meses de idade ela me
doou pra ele e depois que ela morreu, que ele ela dela, ele passou
pra minha cabeca. O outro exu assentado que € meu mesmo, que
passa na minha linha € o exu Rei das sete encruzilhadas. Agora,
olhe, eu vou lhe explicar que quando a gente fala de exu a gente fala
de um lado muito complexo do lado do candomblé, porque a
umbanda também recebe exu, mas eles ndo tém costume de
assentar, quem assenta € o povo do candomblé, porque cada exu
gue nos chamamos de maioral, nosso exu de frente ele tém mais
sete exu subordinado. Entdo € uma consequéncia de uma coisa que
puxa a outra né, sdo sete maiorais que nos recebemos, porque eu
recebo da linha de outros que ndo sdo assentados mas eles fazem
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parte da minha cabeca, eles vem quando eu chamo pra que eles
desenvolvam determinados trabalhos.Entdo eu falo desses ai que
fazem parte da minha casa, porque deixa eu explicar, cada exu
maioral tem sete subordinados e esses subordinados tem outros
subordinados ,é hierarquia grande.

No espaco do terreno, ao lado da casa da sacerdotisa, existem muitas
plantas, cultivadas para a realizagéo dos rituais, oferendas e trabalhos como banhos
de ervas, descarrego, para abrir caminhos fechados na vida financeira, atrair
dinheiro, para o amor, saude e prosperidade. Tudo deve estar em harmonia com o
ambiente natural e minha interlocutora dedica-se ao cultivo das plantas como parte
de suas atribui¢des religiosas. Ela fala com muita propriedade sobre o dominio das

ervas, com responsabilidade e conhecimento de suas utilidades.

Eu cultivo o alecrim de angola do branco e do roxo, alecrim comum,
cultivo a japana branca que eu fagco muitos remédios para olhos,pra
tratar glaucoma que é doenca dos olhos,eu cultivo algumas plantas
pra fazer alguns remédios caseiros por meio dos banhos € a catinga
de mulata, mucura — caa, o cipd capim, cip6é cupa e cipé alho que
esses sdo para fazer os descarrego, tirar tudo que ndo serve na. Ah
para o amor (risos), 0 amor nos temos as plantas que chamamos que
chamamos de plantas atrativas, nés temos o agarradinho, nos
usamos 0 pega e ndo me larga, a jiboia branca que € um grande
atrativo, ela € uma planta que ela é trepadeira a gente coloca assim
no chéo e ela toma conta do espaco ela sobe por onde tiver espaco
pra cima, eu tenho muitas plantas pro lado amoroso (risos), porque
pro lado amoroso nés fazemos assim misturas, ndo existe somente
uma planta s6 que sirva para o caso. Geralmente o habito nosso é
essa qualidade de planta e quando fala do amor nés usamos muito
as rosas, sao as rosas vermelhas, as amarelas e as brancas que sao
usadas no ambito amoroso

Dentre as modificagdes ocorridas na casa religiosa de Mae Vanda destaco a
criacdo da Associagédo Beneficente do Ilé Axé de lasan. ldentifiquei essa mudanca
como uma das mais significativas conquistas que ela ja vivenciou. A associacao foi
criada para promover a profissionalizacdo de mulheres residentes no entorno da
casa e das filhas de santo do Conga. Segundo Mae Vanda, ha tempos desejava
promover um trabalho com mulheres, pois, suas proprias filhas de santo séo
economicamente dependentes de seus parceiros e outras exercem trabalhos
diversos para sustentar suas familias. A profissionalizacdo acontece através do corte
e costura, da fabricacdo de roupas intimas, e a Associagdo estabeleceu parcerias
com comerciantes para [GOIGIGIaNZal o produto. Mde Vanda vem se dedicando a
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esse outro trabalho social, além dos atendimentos e cuidados em saude que
promove no Conga.

No arranjo dos relatos biograficos de Mae Vanda interessou-me saber a forma
com que ela desenvolveu seu compromisso religioso e como se fez uma curandeira
reconhecida na sociedade amapaense, considerando sua histéria de vida pelas
condi¢cbes sociais suportadas diante de contraditorias e excludentes relagdes
familiares.

O material a partir do qual elaborei uma sequéncia para suas narrativas e
procurei analisa-las, como ja mencionei, ndo me possibilitou seguir uma cronologia
ordenada e coesa, 0 que a priori, parece improvavel para se considerar uma
narrativa de compreensdo viavel de acontecimentos sucessivos. Para decifrar
‘incoeréncias’ de deslocamentos aproprio-me da consideragdo feita por Pierre
Bourdieu sobre a “ilusdo biogréafica” ndo obedecer a uma linearidade ou a um roteiro
de tempo coerente e determinado. Isto porque “o real é descontinuo, formado de
elementos justapostos sem razao, todos eles Unicos e tanto mais dificeis de serem
apreendidos porque surgem de modo incessantemente imprevisto, fora de propdésito,
aleatério” (BOURDIEU, 2002, p.185). De modo geral, a histéria de Mde Vanda foi
sendo decifrada e tecida por meio de sua narrativa e de depoimentos fornecidos por
outros adeptos dessa religido, frequentadores dos terreiros, de pessoas que fazem
parte de sua familia de santo ou que a conhecem e buscam refligio em seu dom de
curar.

Acerca de seus aspectos individuais, pode-se dizer que é uma mulher
cuidadosa e responsavel em sua atuagdo como mae de santo, casada, mae de trés
filhos biolégicos e dois netos filhos que adotou com a morte de sua filha mais velha.
Assumiu sua missao ainda na infancia, perfazendo mais de quarenta anos de
sacerdocio. Seu contexto € marcado pelas incessantes buscas de legitimacao de
sua religido.

Méae Vanda atua junto as pessoas, amparando-as em suas diversas formas
de sofrimento, principalmente no ambito do adoecimento, muitas vezes determinado
pela auséncia de politicas publicas em areas de populacdes mais carentes e
distantes da cidade. Ela € uma lideranca na sua religido, reconhecida por seus
poderes espirituais e carisma, e isso a fez ser uma das méaes de santo mais
respeitada do Amapa, atraindo para seu Conga pessoas de todas as classes sociais,

tanto os que podem quanto 0s que ndo podem pagar por seus servigcos espirituais.
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Sobressai a imagem de uma mulher forte, conhecedora das coisas magicas, porém
nao dissociada da discriminagcdo de género por assumir, na condicdo de mulher, o
legado de uma religido estigmatizada como o é a Umbanda.

Interpretei as trajetorias dos meus interlocutores acessando acontecimentos
do passado no intuito de entender suas ideias concepgdes e pertencimentos no
presente. Por meio de narrativas deles mesmo e de terceiros, que juntei ao que
pude presenciar na observacdo participante em seus terreiros e outros locais de
Macapa, procuro compreender suas trajetdrias sacerdotais a partir do universo
simbdlico, do imaginario social que os legitima como xamas, curandeiros ou pai e
méae de santo. Discorri sobre o universo desses curandeiros como constituintes de
crencgas, mitos, discursos legitimadores, valores e dos anseios que impregnam as
relagbes que estabelecem.

Meus interlocutores quase sempre estdo imersos, cotidianamente, na
administracdo dos afazeres do templo que dirigem, pois como l6cus religioso
contempla atender a comunidade na realizacdo de atividades litargicas, terapéuticas
e sociais, indivisivel do sagrado e do profano. Suas vidas vao se definindo na
perpetuacédo da ortodoxia das divindades e seus rituais que se destacam entre as
muitas cerimdnias desenvolvidas em suas casas religiosas.

Com base na identidade de sacerdote religioso reafirmam, através dos cultos
aos orixas, os lacos de parentesco de santo e 0os consanguineos com as familias
gue formaram, mantendo os elos e aquecendo a memoéria afro-brasileira por meio
dos cultos que dirigem diariamente ou nos ciclos festivos de devocdo. Mobilizam
estratégias para a manutencdo e administracdo do complexo sociorreligioso para
gue nao se isolem da sociedade néo religiosa. Assim, buscam integra-la através dos
cortejos religiosos, das festas populares que integram elementos rituais religiosos
nos moldes do terreiro. Tais prerrogativas envolvem a participagéo de seus filhos de
santo, os adeptos e familiares que atuam na funcdo de ‘cooperadores’ para a
manutencéo da Roca.

Pai Salvino e M&e Vanda nunca estdao sozinhos. Antes, encontram-se
acompanhados por seus caboclos, guias e orixads e por sua familia de santo que
compartilha, de forma direta ou indireta, de suas crencas e tradigfes, até mesmo de
suas projegcOes futuras. Dedicam a vida as atividades de seus terreiros e de
cuidados, principalmente de seus filhos de santo. E uma vida consagrada aos

desejos dos encantados, muitas vezes marcada pelas aflicbes e pendrias, mas
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também por grandes béncdos e jubilos. As consternagbes presentes no inicio de
suas mediunidades sao justificadas como resultado das manifestacbes de seus
caboclos, das entidades que se ‘apossaram’ de seus corpos, ainda na fase da
infancia. A vida desses religiosos ‘assentados’, detentores de suas Rocas e da
‘cabeca’ de seus filhos de santo, ndo € destituida dos martirios e da
responsabilidade de cuidar das pessoas. Mesmo que esses sacerdotes expressem o
carater de sacrificio de suas funcdes litdrgicas, ndo se imaginam apartados de suas
crencas, das obrigacdes e suas relacdes de fé que mantém com seus guias.
Sofrimentos e alegrias a parte, a questao é: fazer-se xama ndo é uma decisao
pessoal, uma escolha imputada por disposicao propria, e, antes, “um chamado as
vezes inegociavel”, diz Pai Salvino. Constatei essa situacdo em campo quando
meus interlocutores declararam que resistiram inicialmente a ideia de receber

encantados aos primeiros sinais de suas manifestagoes.

Na minha situacdo, quando fui chamado, ah! foi ai, nessa hora que
eu precisei da ajuda de um guia espiritual para que afastassem as
entidades do meu corpo. Olhe é importante a forca de um curador
experiente, sempre mais velhos porque sabem lidar com o peso, a
brabeza do encantado quando se manifesta entende? Eu hoje sou
muito procurado e se for ainda crianca, minha experiéncia me diz pra
suspender as correntes, eu suspendo pra o afastamento temporario
das entidades até que o filho esteja mais maduro e possa assumir
sua missdo. Olhe a mediunidade, na infancia, eu acho que é dom de
nascenca, desse ndo se pode fugir, ndo ocorre na vida de qualquer
pessoa por isso acho que é melindroso lidar com essa situacao,
entdo eu tenho sempre muito cuidado nesse acompanhamento, com
a cabeca de filho.

As narrativas ordenadas por meus anfitrides Pai Salvino e Mae Vanda, sobre
a missdo religiosa que lhes foi atribuida ainda na infancia, proporcionam uma
compreensao mais ampla dessas questbes que envolvem as responsabilidades
assumidas em seus terreiros como sendo parte de uma missdo, a qual ndo podem
se furtar. Motivo pelo qual justificam a necessidade de dedicarem completamente
suas vidas para atender os designios dos seus santos e guias. Apesar disso, em
suas falas, asseveram que seus destinos religiosos s6 se cumpriram porque
aceitaram a misséo, acreditando-a designada por Deus.

Para a aquisicdo do conhecimento sobrenatural, meus interlocutores relatam
gue foi na infancia que ocorreram 0s primeiros contatos com seres invisiveis, e,

mediado por esses contatos, o dom se expressou na capacidade de realizar as
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curas. Seus encantados estabeleceram com eles relacdbes de ensino e
aprendizagem, momento em que ocorreram as trocas de conhecimento entre
curador (a) e seus guias. Tal aprendizado envolveu dota-los da capacidade de
construir ‘po¢cdes magicas’, através da manipulacdo das ervas para a preparacao de
garrafadas e banhos, e de outras alquimias advindas de conhecimentos ancestrais
desvendados em suas préticas miticas; na confeccdo dos amuletos, das oracdes
ensinadas nos segredos do santo ou, outras vezes, orac¢des intuidas por improvisos
diante das adversidades que chegam aos terreiros através de seus ‘clientes’, em sua
maioria dependentes da situagédo de doenca.

As alquimias, os amuletos e pog¢fGes sdo do dominio do ‘mago’. Esse
conhecimento, nos terreiros, como de candomblé, umbanda e xangb e outros, sédo
considerados memorialmente elementos sacralizados que cumprem fungbes de
protecdo magica, sendo verdadeiros filtros para a entrada na casa religiosa. Sao
também formas de manifestacbes populares de fé que expressam motivos
particulares para quem os usa. Eles estdo presentes nos diversos espacos da vida:
nas finangas, no amor, na saude e em outras proposicoes.

A natureza é muito ritualizada nas religides de matrizes africanas. Conforme
descrevi na introducgdo desta tese, tanto o terreiro de Pai Salvino quanto o Conga de
Mé&e Vanda s&o organizados em cores e formatos em intima relacdo com uma
arquitetura ecologica decodificada na manutencdo e nos usos das plantas e de
aderecos ornamentais, para obrigagdes aos santos; e em situacao guardia cumprem
papel também de protecdo nos banhos, defumagdes, bentinhos e amuletos. Usos
que variardo conforme o saber e a intengcdo do usuario.

Saber manusear as ervas, saber sua origem, saber a finalidade de seu uso
séo, sobretudo, importantes para o cumprimento de seu papel protetor e sacrificial
naquilo que encarna o preito religioso ao uso da fitolatria. A energia das folhas,
raizes, ervas e arvores sagradas também esta naquilo que propaga o verde, como
representante da vida natural em relacdo de harmonia com a mata, a floresta e de
toda a origem do verde da natureza. As plantas sinalizam os distintos espagos dos
terreiros aqui pesquisados e seus significados, determinam locais especificos de
culto e manutencdo de santuéarios ao ar livre, sédo fortes e evidentes referéncias a
natureza simbolizada, ao verde sacralizado dos santos-orixas, voduns, inquices e

caboclos.
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O curandeiro ou curandeira deve ser um conhecedor das plantas curativas.
Para meus interlocutores, todavia, somente a acdo das plantas medicinais nem
sempre € suficiente para promover a cura do enfermo; ressaltam que, na maioria
das vezes, é necesséria a ingeréncia de uma for¢ca animica para que a cura se
efetive. Dotados de grande poder e conhecimentos das coisas ocultas, muitas vezes
a missdo desses curandeiros se constitui em verificar, seja através do oraculo ou
outra devogéo, se determinada doenca é decorrente de uma causa natural ou de
uma possessao para assim realizar o ritual de cura.

Meus entrevistados, além de exercerem o papel de curandeiros, desenvolvem
fungcbes de aconselhamento junto as suas comunidades e a outros que chegam ao
terreiro; trabalham na previsao do futuro através dos jogos das cartas e dos buzios,
além de ‘trabalhos’ para abrir os caminhos, trazer um amor, juntar ou separar um
casal, libertacdo de espiritos maléficos e enfeiticamentos. A despeito dessa
variedade de problemas, eles esclarecem que a primeira etapa de todo atendimento
espiritual é o ‘diagnéstico’. Ele comporta, por exemplo, saber sobre a causa de uma
doenca, conhecer a razao do fim de um relacionamento, saber sobre a ma sorte de
uma pessoa dentre outros problemas. Assim, fazer o ‘mapeamento’ sobre o que
sobrevém sobre o cliente mostrara quais sdo os ‘artificios’ que devem utilizar para
gue o resultado desejado seja alcancado e, assim, poder estabelecer o preco a ser
pago por seus servigos quando for o caso.

As crencas desses religiosos estao baseadas na comunicagdo com o mundo
sobrenatural, quase sempre obtida através do desenvolvimento de suas
mediunidades que definem ser um dom permitido pela graga divina. De acordo com
Mé&e Vanda, todo ser humano possui uma ‘inclinagdo’ para se comunicar com o0
mundo dos espiritos e também buscar as energias da natureza representadas pelos
orixads, mas que, no conjunto da humanidade, ha aqueles que tém a ‘missédo’ de
servir de instrumento de intermediagdo entre 0 mundo dos vivos e o0 mundo dos
encantados. Dessa forma, ela acredita que através de seus ‘dons’ podem se ‘mover’
pelo mundo dos espiritos; ressalta que essas forcas sdo produzidas por seus guias,
a medida que cumpre com suas obriga¢cfes para com essas entidades.

Como guardides da fé religiosa, a qual se consagraram sacerdotes, meus
interlocutores primam pela coesao da familia de santo, assentando os caminhos da
religido pela memoria e oralidade. A mentalidade mitica desses mentores possibilita
ao grupo religioso a preservacdo de sua cultura religiosa, a busca da converséo de
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novos adeptos e o cumprimento de seus designios em conhecer os segredos da
religido da missdo que devem cumprir quando o ‘santo chama’.

Quando foram chamados a cumprir sua missao religiosa, Pai Salvino e Mae
Vanda rememoram as primeiras manifestacdes dos ‘encantados’ em seus corpos
como um processo doloroso, mas indispensavel para que se tornassem pessoas
capazes de cuidar e curar. Contudo, precisaram aprender a controlar seus caruanas
e a amenizar suas possessdes desordenadas através de um longo ‘tratamento’, e a
partir dai tornaram-se aptos a exercer seus ‘dons’. Como observa a Made de Santo
Vanda “a funcéo de um curador exige disciplina e cuidado, pois 0 dom ndo € achado
ele é permitido... é dado por Deus, ele da poder aos encantados, dai eles
(encantados).... me conduzem pra fazer a cura, o bem”. Para Pai Salvino, trabalhar
com a cura “é uma carga dificil e pra vida inteira. Sdo energias muito fortes”, por
isso, “ndo tem jeito quando a missdo vem de Deus é preciso aceitar, pois € a
gueréncia divina e ndo pode ter recusa sendo vai sofrer”. Ndo obstante, também
ouvi as seguintes palavras de Mae Vanda: “Esta é a minha missado”; “Curar é um
oficio que tenho de fazer”;* Quando o santo chama é preciso atender essa é a prova
de sua mediunidade e uma hora vai ter que seguir, tem que assumir seu destino”.

As caracteristicas sobrenaturais desse ‘saber curar’ assumidas por esse pai e
essa mae de santo tem a ver com a relacdo entre curador e suas entidades. Esse
saber, para, de fato, se completar, se entrelaga com outras informacdes, a respeito
da mitica que envolve os maleficios das pessoas que atendem em seus terreiros e o
ambiente que rodeia o individuo doente.

A ciéncia da cura com a qual lidam esses curandeiros, e sua relacdo com os
individuos que dela se valem, se estabelece sobre uma base de forte confiangca no
feiticeiro e sua magia, contudo, nesse ‘intercambio’ ndo deixam aflorar os
sentimentos de inseguranca diante do desconhecimento do infortinio e sua forma
manifesta, e também as expectativas diante do cosmos em alcancar a graga que
pleiteiam. Nessa encruzilhada adversa entre doencga e cura, o saber do curandeiro
(& funciona como intermediario capaz de desvendar, contrapor e reverter o
poderoso conjuro das for¢as ocultas manifestas no corpo doente.

Os testemunhos que recolhi em campo sobre formas de adoecer e sarar da
conta dos poderes atribuidos aos meus entrevistados e das praticas por eles
utilizadas. A diversidade de papéis sociais que lhes sédo atribuidos e, com certeza
desempenhados —, curandeiro, vidente, adivinhador, feiticeiro, mago —, expbe
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zonas de intercessédo decorrentes do cruzamento de posi¢cdes que assumem; dos
poderes que dizem possuir e pelos quais sdo legitimados, e das técnicas que
desenvolvem fazendo pessoas virem de longe movidas pelos processos magicos.
Suas narrativas foram sempre interpeladas pela memdria que “é sempre
vivida e compartilhada, ao passo que a historia escrita [...] reflete apenas a
interpretacdo do seu autor, tornando-se, deveras, limitada se confrontada com a
memoria de diversos individuos, que se torna plural” (JUCA, 2003, p.29). Assim, o
real e o imaginado ndo sao incompativeis, percebi que estdo implicitos nos
discursos de Méae Vanda e Pai Salvino, personagens reais e inventados, significados

pelas distintas posi¢des que ocupam na estrutura social.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nesta etnografia, meu objetivo foi compreender a dinamica do adoecer
motivado pelo feitico, centrando-me nas narrativas de pessoas que se diziam
afetadas por esse mal e na maneira com que 0s curandeiros concebem e tratam
esse modo de adoecer face as suas experiéncias espirituais, de acordo com uma
I6gica propria centrada em terreiros de umbanda e candomblé, em Macapa-AP. Em
outras palavras, verificar de que modo essa modalidade de adoecimento fisico e
psiquico, provocada por ac¢fes sobrenaturais, incide sobre a vida desses individuos
e quais terapéuticas sdo usadas nessas doencas. A questdo central consistiu em
analisar as diversas maneiras de manifestacdo desse modo de adoecer, 0s
ambientes sociais nas quais transitam tais praticas e o lugar social que ocupa a
pessoa diagnosticada por feiticaria a partir de uma concep¢do cosmoldgica do
universo amazonico.

Essa modalidade de adoecimento, analisada ao longo deste estudo, é
expressiva em um contexto mais amplo, o universo mitico da Amaz6nia amapaense,
ambiente social constituido de relag6es profundas com a natureza (LOUREIRO,
1995), que suscita diferentes imaginarios e crencas, por onde vagam espiritos,
demildrgicos, encantarias, santos e visagens; seres estes dotados de poderes
capazes de manejar suas influencias magicas para promover agressdes
sobrenaturais sobre a condigdo humana, podendo levar & morte. A crenca no feitico
esta no cerne dessa questdo, de um sistema cosmolégico que admite a atuacdo de
forgas ocultas, em suas diferentes formas de agir na vida cotidiana, evidenciando um
tipo maléfico de adoecimento. Trata-se de um modo de adoecer sobrenatural,
agenciado por habilidosas manipula¢des do oculto.

Ao transitar pelo ‘universo das doencgas espirituais’ identifiquei caracteristicas
definidoras desse ‘modo de adoecer’, sinais e sintomas manifestos e sentidos no
corpo, ja citados ao longo deste texto, concluindo-se que o problema de fato existe e
inclui uma diversidade de questdes que sinalizam a pratica de ‘mandar feitico’. E
preciso esclarecer que, quer sejam a feiticaria, a malinagéo, a perturbacéo ou o olho
de seca pimenteira maneiras de se adoecer ou ‘azarar’, considero-os processos
constituintes de uma sociabilidade presente na regido. Trata-se de um sistema
‘sociocosmolégico’, de modos de vida que advogo ser proOXimo aos sistemas
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xamanicos da Amazobnia indigena, na concep¢do da existéncia de diversos
universos habitados por diferentes seres de qualidades humanas dificilmente
destrincaveis.

E significativo nesse universo transformacional, em que as ‘aparéncias
enganam’, serem 0s vinculos sociais estabelecidos por vivéncias ameacadoras,
construidas na base de fortes dependéncias e desconfiancas originadas de
sentimentos de inseguranca geradores de conflitos solucionados na pratica de ‘jogar
feitico’. Outra via aberta constituinte dessa forma de adoecer é pelos sintomas, 0s
quais indicam ser a doenca proveniente de acdes malévolas: arrepios, medo,
sonhos assombrosos, insbnia continua, desorientacdo, ver vultos e diante do
inexplicavel passar a se isolar, ficar triste e entrar no estagio de alucinacdo. Paralelo
a manifestacdo desses sinais, a pessoa ainda convive com um jogo de agouros
manifestos em diversas dimensdes da vida, as vezes a ma sorte nos negdécios, a
infelicidade amorosa, conflitos familiares, amizades desfeitas e o azar. A doenca
seria a possivel resposta a esse conjunto de agouros.

A partir de comentérios, posturas e declaracdes dos meus interlocutores,
conclui que aqueles doentes, diante de outras pessoas acometidas por doenca
natural, consideram-se ‘atacados’. Tal sensacdo ocorre pelos efeitos sentidos no
corpo, explicativo de um estado fisico espiritual ameacgador, impossivel de ser
diagnosticado na ordem natural de doenga. Portanto, o individuo enfeiticado ocupa
um lugar de ‘separado’, ‘perigoso’, ‘azarento’ sem definicdo de classificacdo de qual
seria 0 grupo a que pertence na condi¢céo de doente.

Meus dados etnograficos indicam que o feitico é uma das crencas
reguladoras da vida amazonica e que, mesmo diante das demandas da vida
moderna, impelida pela racionalidade médico-cientifica, seu poder de interferéncia
no cotidiano é gerido pela crenca na existéncia de doencas ndo naturais, nao
explicadas pela ciéncia médica. Ndo obstante, o intenso fluxo de informacdes
preventivas, a implementacdo de modelos curativos e de cuidados em saude,
capazes de responder as diversas doengas presentes na vida moderna, ndo foram
suficientes para suprimir as ideias e os valores culturais desses individuos que
adotam as concepcdes e préticas tradicionais de cura, associadas ou ndo aos NOvVos
métodos, mesmo no contexto urbano.

Adoecer por feitico enseja um conjunto de representacdes sobre o corpo:

que esté aberto; exposto a intromissdo de for¢as ocultas; vulneravel a uma fluidez
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de ritos magicos; feiticos que produzem anomalias no seu interior. Dai, a crenga na
ocorréncia de alteragcbes no estado de saude, imputada a acdes resultantes de
agressfes magicas. Algumas interpretagdes sobre o0 corpo e suas experiéncias no
plano extra-humano, a exemplo da situagdo que envolveu o adoecimento de meus
interlocutores, como vitima de ‘forcas malignas’, sao reveladoras da forma como ele
€ pensado, interpretado e construido na cosmologia amazbnica, conforme
apresentado no quarto capitulo deste estudo.

Sobre a producdo do corpo e dos sentidos é preciso dizer que uma forma
peculiar na interacdo social da sociedade amazbnica € a concepgédo ‘nativa’ que se
tém do corpo, algo a ser constantemente fabricado, seja pelo nascimento, pelas
restricbes alimentares, pelos cuidados aos quais é submetido ou pelo mundo mitico
do qual emerge; seja ele apresentado ou cultuado em suas diversas formas, o0 corpo
ocupa um lugar central na cosmologia das sociedades amazoénidas (SEEGER, DA
MATTA e VIVEIROS DE CASTRO, 1979). Sao corpos que executam performances,
tracejados por um conjunto de gestos, formas e técnicas corporais construidos pelos
individuos nos diversos percursos do cotidiano: na travessia do rio em direcdo as
atividades laborais; ao subir no dnibus; no exercicio postural de se equilibrarem na
proa de um barco; de remar a canoa; na agilidade do andar; de trilhar a mata; na
maneira sorrateira de cacar; no movimento da ginga quando dancam e até nos
severos cuidados aos quais sdao submetidos desde a gestacdo, com o fim de
produzir um corpo saudavel.

A ‘maturagcédo’ de um corpo envolve uma multiplicidade de técnicas, saberes,
cuidados e crengas. Assim, as questdes feiticaria, ‘encantamentos’, ‘mau olhado’,
‘interditos’ podem afetar o desenvolvimento da pessoa com doengas que podem
leva-la a morte e, de outra forma, a condicionam a registros somaticos comuns,
expressos por sensacdes corpéreas inexplicaveis, sentimentos de inseguranca,
angustias diante do desconhecimento dos sintomas que surgem, como se observou
nas doencas apresentadas pelos colaboradores desta pesquisa

Seja a doenca considerada de ordem humana ou ndo humana ela é uma
experiéncia do corpo, pois é nele que se efetivam as mazelas, associadas a
experiéncia subjetiva do individuo e seu grupo. Os individuos, ao falarem sobre sua
doenca e como ela ‘se apoderou’ do seu corpo, além a aflicdo resultante dos

sintomas, eles fazem referéncia a outros fatos da vida, ocorridos em tempos e
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espacos distintos, mas que podem interferir no seu presente e dai seu adoecimento
gue, segundo sua interpretacéo, pode ser resultado de um ‘feitico langado’.

A questdo do corpo sempre esteve presente no imaginario relativo a
Amazoénia. Na era dos descobrimentos, no pensamento do homem colonizador
havia, diz Loureiro (1995), a crenca no poder das aguas amazébnidas, decifradas
como uma fonte mitica da juventude, onde o corpo podia ser eternizado, porque la
— na Amazobnia — as pessoas, sob a visdo etnocéntrica do colonizador, ainda nem
haviam tomado completamente a forma humana. Elas ainda estariam no estagio da
‘metamorfose’. Tal ‘crenca’ indicava a expressao de uma preocupacdo bem mais
profunda com a moldagem e o controle do corpo, ja em estagio de transformacdao.
Nesse contexto, considera-se refletir sobre o fato de que os usos do corpo, ao longo
do tempo, diante de uma natureza magnifica quanto o é a da Amazobnia, foram
fomentados por crencas e feicbes simbodlicas de suas experiéncias no mundo
“transformacional, onde as aparéncias enganam” (RIVIERE, 1995, p.192). E é por
esse viés, de ndo saber o que esta por trds de certas doencas, das aparéncias
enganadoras, que variadas interpretagdes surgem a respeito da possibilidade de a
doenca advir de uma ‘malinagéo’.

A categoria feitico, na concepcdo nativa da Amazbnia amapaense, esta
diretamente associada a concepcao de ‘malineza’ — um conceito nativo da cultura
amazoOnica, uma forca inerente ao comportamento de encantados e pessoas que
utilizam animais, objetos, elementos conjurados e de estados emocionais e
fisioldgicos sugestivos de a¢des malévolas (MAUES,1995). Ento, jogar feitico sobre
alguém significa agir por malineza, com substrato de causar sofrimento “para atrasar
a vida, fechar caminhos, roubar amantes, produzir doengas, mortes e uma infinidade
de outros males” (MAGGIE, 1992, p.22). O feitico € uma agdo magica pertencente
ao dominio habilidoso de um feiticeiro, pessoa detentora do saber das coisas
ocultas, do conhecimento da anatomia humana, dos sentimentos e das vontades
alheias.

A confeccgao de feitico e suas vias em forma de animais para atingir a pessoa
evidenciam caracteristicas do perspectivismo: pela ideia de um viés de que
humanos e animais produzem interagdes sociais e de que os animais sao dotados
de determinada poténcia para agir no ambiente social, semelhante aos seres
humanos, embora de formas distintas. A metamorfose do corpo enfeiticado pela via

animal se aproxima da percepcdo amerindia que supde o corpo como lugar de
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relacdo entre humanidade e a animalidade. O feitico pelo animal é dotado de
intencionalidades. Entdo, nessa versao perspectivista, o animal, em certos
momentos especificos, se torna potencialmente ‘agente’; em outros, ‘perigoso’ a
condicdo humana e vice-versa, partindo do fato de que as interagdes entre ambos
nem sempre sdo harmonicas, a exemplo das doencas vivenciadas pelos
entrevistados nesta pesquisa, que adoeceram por feitico mandado em forma de
passarinho, besouro, sapo, rastejantes.

Minha investida etnografica se inspira nessa concepgdo cosmologica, para
pensar que a condicdo de fazer feitico para atingir uma pessoa, usando a figura
simbdlica do animal, revela uma circunstancia desarménica entre o0 humano e o
animal, admitindo, ao mesmo tempo, a interacdo de ambos na manipulacdo e acao
do feitico. De outra forma, entdo, qual seria a importancia de atingir alguém por
feitico utilizando um animal? Que poder h4 na condicdo desse animal que o torna
agente de doenca maléfica no corpo humano?

A pesquisa revelou um caso emblematico de doenca por feiticaria,
representada na forma de um animal — o caso de Ana —, discutido no segundo
capitulo. O animal foi simbolicamente o representante do maleficio que a atingiu.
Quando foi retirado do corpo, em ritual de cura, a doente ficou sa. Assim, através do
aspecto e das caracteristicas do animal, a especialista de cura — Mae Vanda —, foi
capaz de identificar o objetivo do feitico langado.

Existem outros meios de se ‘mandar feitico’, por exemplo a cultura samaraci,
em que foram utilizados espinhos, mas na regido investigada, na maioria dos casos
que se apresentaram constatei ser comum a utilizacdo do animal. Também observei
0 impacto sobre as pessoas quando contam ou dizem terem visto o bicho sendo
tirado do corpo. Presenciei a peregrinacdo de pessoas no Conga de Mae Vanda
para ver o feitico. Mais do que qualquer outro elemento, o animal gera impacto,
provoca ‘confronto’, ‘repulsa’ sobre as pessoas. Nao raro, elas falam da aversao por
determinados animais que consideram ‘feiticeiros’.

Adoecer por feitico & uma experiéncia traumatica, disseram meus
interlocutores. Ao serem afetados pela doenca desenvolveram sentimentos de
medo, ficaram com ‘pé-atras’, levantaram suspeitas e espreitaram sobre quem as
enfeiticou. Seus anseios se converteram em dramas familiares, amizades postas sob
suspeita e relacdes amorosas desfeitas, seus afetos acabaram se convertendo em
acusacoOes e conflitos entre seus pares. Pude vislumbrar, a partir dessas posturas e
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declaracbes, que ao conviverem sob o dominio de seres sobrenaturais
desenvolveram mutagcées no corpo, significadas nas alteracbes tanto fisiologicas
guanto psicolégicas.

Estar enfeiticado traz em si representagdes sobre a doenca, explicativa da
intensidade presente nessa forca sobrenatural; desfigurativa do corpo,é capaz de
produzir a ‘desorganizacao’ fisica e psicologica da pessoa, levando-a a adotar outra
percepcao de si mesma. Ela passa a se perceber desarmbnica em seu biolégico
refletindo-se no corpo que fica alterado por deformagbes, sonoléncias anormais,
sonhos intensos, emisséo de sintomas que ndo se explicam. Nesse caso, a doenca,
passa a ser interpretada como de possessdo maligna e esse aspecto negativo que 0
doente introjeta advém da forma como o corpo comunica 0 seu ‘estado’, sua
condicao subjetiva que, as vezes, varia da extrema lassiddo a histeria, sinalizando
gue a acao malévola que sofre se constitui de desordens organicas reais.

O feitico tem variagbes circunstanciais e, conforme se constatou nas
narrativas, vai depender daquilo que o mandante quer atingir. Entdo, o feiticeiro se
vale de determinadas formas de significar o mal. Ele pode manipular o feitico através
de determinados objetos, bichos ou animais variados, possiveis de serem
introduzidos, mediante um processo magico, no corpo da vitima.

Um tipo de feitico muito conhecido é o de sapo costurado. Dependendo da
regido as formas de manipulacdo desse animal mudam, devido as aproximacgdes
desses espagos as vezes com 0s rios, com as matas e tipicamente com a floresta.
Em Macap4@, especificamente, conforme pesquisado, na sua confluéncia entre o rio e
a floresta, a feiticaria se instrumentaliza de bichos e animais. Os bichos séo
manifestos dos rios: lesma, bicho geografico, barata d’agua, besouros. J4&, 0s
animais da floresta, os utilizados sdo os de espécies pequenas para serem
introduzidos no corpo, 0s mais expressivos sdo os passarinhos e filhotes de cobras.
De outros animais, por serem espécies maiores, mas com grande poder de afetar
um humano, é recorrente o uso de seus piolhos para fazer ‘feitico de aborrecimento’
cujo sintoma mais caracteristico € uma coceira que se alastra pelo corpo da vitima,
como se uma grande quantidade de piolhos andasse sobre a pele. A pessoa sofre o
incomodo principalmente a noite, o que a deixa irritada, impedindo-a de dormir, e a
pele fica escamosa e avermelhada.

Na investigacido desta pesquisa nos terreiros a questao que surge sobre o
feitico esta no fato de que as acusacbes se referem sempre ao outro. Meus
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informantes — os pais e mde de santo —, ndo admitiram ‘abertamente’ a préatica da
malineza como feitico, porém aceitam atender os casos de amor, de finangas,
familiares, de ordem sexual e outros. Os depoimentos a respeito do tema feitico
frequentemente assumem o tom do “eu ndo sei, ndo fagco eu s6 desfaco o mal”.

O feitico constitui uma categoria central na cultura amazbnica, intimamente
vinculada a nocdo de doencga, pois quando se pensa em enfeiticar alguém, em
qualquer dimensdo da vida, na verdade se estd adoecendo a pessoa. Pai Salvino
tem a explicagdo de que na falta do dinheiro — as financas estdo doentes e
precisam ser saradas para voltar a prosperar; na perda do vigor sexual — o homem
ou a mulher precisam curar para ter ‘fogo’ de novo; nas outras dimensdes da vida,
igualmente, quando estiverem fora da ‘ordem’ precisam ser curadas. Também o
feitico pode ser utilizado para intervir e/ou mudar determinada realidade e situacéo
na vida da pessoa, embora ndo se diga que fez feitico, mas mandinga de amor,
trabalho para prosperar, mudar a condi¢cao financeira, resolver problemas familiares
e outras questoes.

Outra questéo que envolve o fazer feitico ou ndo € de que a malineza seja de
desrespeito a graca do ‘dom’, retribuindo seu poder divino por acdes de natureza
negativa. Muitos adeptos da religido utilizam a expressao ‘choque de retorno’ para
explicar o que acontece ao médium que utiliza seus exus ‘de baixa espiritualidade’

para mandar ‘demanda’ contra terceiros.

O feitico é aceito por exus pagdos, almas de pessoas que fica
vagando, estdo presos a terra por ciume de coisas que aqui lhe
pertenceram, foram vitimas de muitas injusticas e por isso guardam,
mesmo depois da morte, desejo de vingangas. S&o espiritos que
ainda ndo foram controladas e se tornaram encostos obsessores que
ficam vagando no espaco a procura de um corpo fragilizado. Esses
espiritos ndo evoluidos é que servem para as bruxarias negras e sao
usados pelos préprios movidos por sentimentos perversos de atos
condenaveis (PAI SALVINO- 2014).

Tendo em conta que o feitico é considerado doenca grave e que provoca
mortes, torna-se importante diagnostici-lo corretamente para poder ser tratado.
Segundo Mé&e Vanda, o feitico € uma malineza perigosa, atinge o corpo de diversas
formas e sO pode ser tratado pela intervencdo de um bom curandeiro. A doenga é a
expressdo de uma negatividade genérica porque rompe com a normalidade da vida.
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Para interpretar a doenca é necessario acompanha-la: o itinerario terapéutico
j& percorrido, a historia de vida da pessoa, saber o que estd sendo constante em sua
vida, se arranjou malquerenca com alguém, se desfez lacos afetivos e outros. Sao
eventos que podem dizer sobre a doenca, inclusive para o reconhecimento dos
sintomas apresentados e a condugéo da terapéutica.

A pessoa interpreta a doenca quando j& percorreu os consultérios médicos,
passou pelos exames de rotina ou especificos e nada foi diagnosticado. “Se a
pessoa ja foi no médico, usou remédio naquela ferida, na dor ou na questao que
incomoda e o médico n&o identifica o sintoma ai a gente sabe que é feitico” (MAE
VANDA). Os sintomas sao percebidos quando o corpo se mostra indisposto para os
prazeres e atividades mais corriqueiros da vida: comer, fazer sexo, trabalhar, estar
entre os amigos, se divertir. A doenca, enquanto supressdo da forca fisica —
fraqueza, moleza, desanimo, modos de expressar esse estado —, torna o corpo
inutil para a acdo cotidiana. Ao narrar a doenca e como a sentem, 0s entrevistados
remetem a outras dimensdes e a outros episédios do seu cotidiano, do presente ou
do passado, indicando, segundo sua interpretacdo, que sua doenca resulta de um
feitico.

A doenca pelo feitico coloca o corpo como lugar de confronto entre o humano
e 0 nao humano, submetido a experiéncia do estranhamento, de impressdes
intimamente relacionadas a capacidade de permutagdo. Seus sinais adquirem
sentido quando indicam morbidez, a medida que seu aparecimento acarreta
consequéncias nefastas quando se mostra indisposto para o trabalho e outras
atividades do cotidiano. A gravidade da doenca é caracterizada também por alguns
‘sintomas’. comportamento fora dos padrfes sociais normais, queixas de sintomas
recorrentes, agressividade por alteracdo psiquica, as vezes o isolamento.

Exemplo da percepcdo do corpo atacado por feiticaria foi narrado por Marta,
gue teve o sobrinho afetado por esse mal.

O meu sobrinho era um homem forte, alegre, eu nunca vi ele doente
assim como eu vi. Sabe nédo era doente, assim como uma doenca
gue a pessoa consulta toma um remédio e melhora. A gente via que
era outra coisa, vocé olhava pra ele e ndo tinha mais a alegria,
mesmo quando ele melhorava, a gente via o olhar fundo, ele ficou
tdo magro que a pele dele ja era de velho, ndo tinha mais disposi¢do
pra trabalhar, ele fazia esforco pra tomar até banho. S6 que vocé
sabe, a gente observa as coisas, eu observei que a melhora dele era
com as rezas, quando ele foi pro rezador ele ficou bem, parou as
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assombracdes, ja dormia melhor, porque a gente até queria que ele
fosse com um médico psiquiatra pra saber se tava doente disso. Hoje
tem muita gente perturbada, ndo se sabe como acontece, mas fica.
Mas, naquela mesa branca que eu lhe falei, ah! Ali foi confirmado
gue era coisa feita na vida dele, mas eu falei pra ele continuar, fazer
como aquele homem disse na mesa branca pra ele se tratar com
gente de mais for¢a, s6 que como ele melhorou deixou pra depois, e
ainda mais que as outras tias e tios e até a mulher dele ficaram
calados, dizendo vai € procurar médico que isso € besteira desse
povo. SO que quando eles viram a situacdo dele, porque foi eu que
acompanhei ele em tudo, ele gastou dinheiro nessa cirurgia e tudo
mais dos exames, mas como tinha que fazer ele ta certo fez
mesmo.Meus irm&os viram que ele tdo jovem, n&o queria mais tomar
remeédio, ficou triste, triste, parece que nada mais importava. Ja
pensou vocé nem poder comer? Se sentir mal o tempo todo? E ainda
tinha os aborrecimentos com o tio dele, porque ele nunca prestava
conta dos negdcios das coisas de venda dos produtos, e isso eu via
deixava ele tdo pra baixo, agora ainda doente ndo tinha forca pra
reagir. Quando eu vi ele definhando, amarelo, mal mesmo eu disse
vamos levar ele pra tratar seja aonde for, se a gente tem fé vamos
fazer o que se pode pra ndo morrer. Eu ainda fui em outros terreiros
com ele, mas eles ndo quiseram mexer. Ai eu fui na loja dessa méae
de santo falei com ela, eu ja tinha ouvido dela, que era boa de carta e
atendia doente, expliquei tudo das coisas que os outros tinham dito e
marquei com ela e levei ele l4. Ela aceitou.

A experiéncia desse modo de adoecer desencadeia problemas concretos
gue afetam a vida dos individuos nas dificuldades econémicas, nos conflitos
familiares, nas relagcdbes amorosas, nas doengas, entre outros. As doencas
decorrentes de feiticaria supdem manipulacdo de forcas e entidades espirituais
atraveés de rituais embebidos de irradiacées maléficas.

Sintomas e sensacdfes nem sempre sao identificados como causa
sobrenatural na concepcéo religiosa, e podem advir de outros processos do estado
fisico momentaneo da pessoa. O alerta € de que, ao contrario do modo de adoecer
natural, o feitico comunica formas estranhas, ja& mencionadas, por diferentes
sensacdes e comportamentos ‘desviantes’ do costumeiro. Percebi que a ocorréncia
dessa modalidade de adoecimento estava em sintonia com situagdes particulares da
vitima: fragilidades econbmicas, desavencas familiares, separacdo amorosa,
disputas e outras questdes de ordem pessoal.

No universo dos terreiros, a forma descrita de corpo doente por ‘sangao
sobrenatural’ é um tipo de adoecimento que envolve, além da interpretacdo, as
implicacbes morais. H4 de se considerar, nos diversos casos pesquisados, a

experiéncia da pessoa afetada por um mundo que transpde a nitida compreensao
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humana. Em todo seu percurso terapéutico, essa pessoa defrontou-se com
inconsistentes terapias que lhe impunham uma condicdo a margem, por ser
interpretada como uma pessoa de queixas incompreensiveis, sem fundamento,
desconexas dos parametros da ‘normalidade’. Tal andlise imputa ao doente a
sensacgao de suspenséo da vida social. Ele deixa de pertencer ao grupo dos ‘séos’,
porém, diante de um diagnostico sem precisdo, se torna avesso a situacdo que lhe é
imputada e ai ndo sabe definir a que grupo de doente pertence. Pai Salvino assim

define a situacao:

A pessoa passa a carregar como um fardo, uma marca moral que as
pessoas interpretam como sendo de mé& conduta, foi ‘buscar coisa
ruim pra vida dela’, ‘sabe la o que fez pra merecer isso’, ‘ta é doida’!.
Dai, parece que essa pessoa atingida é sempre a culpada. Nao! Ela
€ vitima, ndo importa se fez coisa errada, e se fez vai concertar. Se
mandou demanda pra alguém, se transgrediu as leis divinas, se
sapateou em lugares perigosos, imundos! Tudo isso pode ser, ai tem
qgue resolver. Mas também, num pode achar que ndo podera mais
passar por outras dificuldades e problemas normais da vida que ja se
pensa que foi de novo acgéo de feitico, inclusive ela mesma. Como se
essa pessoa néo pudesse ter outros problemas independente dessa
guestdo. E eu ndo sei bem desse grupo que ela pertence, eu sei que
ela ta sofrendo um ataque, de inveja, de retorno, de raiva.

A pessoa acometida de doenca sobrenatural passa a ser considerada
‘perigosa’, no sentido de ser capaz de atrair a agao de forgas ocultas, um tipo de
‘azar’ que pode atingir os outros. Essa condicdo estereotipada a leva a guardar
segredo do seu caso. Foi assim com Ana, ao considerar o pavor e a incredulidade
das pessoas diante do que fez o feitico no seu estado de saude, expressa em sua
aparéncia fisica desfigurada. Tratou de ndo revelar seu infortinio, principalmente
aos amigos, sabendo das consequéncias para sua vida social; e também com
Everaldo, que intentou, em segredo, procurar um curandeiro para sanar suas
perturbacdes ndo explicaveis e ja com grande interferéncia em sua vida produtiva e
familiar.

Na Amazénia, determinadas doencas séo revestidas de protecdes simbdlicas,
como o feitico, imputando ao individuo a condi¢céo de desqualificado e, portanto deve
ser mantido em separado. A doenga, nesse sentido, se impde na ideia de perigo e
de ‘sujeira’. Essa concepcdo de ‘sujeira’ estda em consonancia com que Mary
Douglas (2012, p.54) assevera em seu livro Pureza e perigo: “Qualquer sistema de

classificacdo pode produzir anomalias e qualquer cultura deve, mais tarde ou mais
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cedo, deparar com acontecimentos que parecem desinquietar as suas ideias
preconcebidas [...] face aos fenbmenos anormais [...] com que se pode ter de
defrontar”. A ‘sujeira’ € tudo aquilo que desafia um dado sistema de classificacdo da
realidade, que divide o mundo entre ‘sagrado’ e ‘profano’, ‘puro’ e ‘impuro’. “Crencgas
reforcam pressdes sociais”: o doente, portanto, carrega em si uma “carga simbolica”
(IDEM, p.13-14) de representacdo da anormalidade por ser considerado ‘perigoso’.

O feitico € um infortinio sentido para além do corpo. Sua forma nebulosa
estende-se para a vida social e familiar, de modo a desarticular as possibilidades de
harmonia, de interacdo e esperanca da cura, diferente do caso de doenca natural
gue fomentaria esse momento com grande sensibilidade que o caso exige — com
esperanca, preocupacdes e a expectativa da cura por seus semelhantes. Diferente
de um modo de adoecer, em que o0s sintomas indicam a possibilidade de um
diagnéstico preciso e passivel de receituario médico, adoecer por feitico transgride
essa compreensao de ‘normalidade’ do que se entende por doenca.

Adoecer por feiticaria, além dos sintomas, imputa ao individuo a anélise
médica de associa-lo a um caso de doenca do sistema nervoso, que percebi ser
recorrente nos diagndsticos médicos sobre as doengas de meus interlocutores.
Diante de seus multiplos sintomas confusos, sem localizagdo precisa de onde sente
o desconforto, fica sob o critério médico classificar suas queixas através um padréo
sintomatoldgico tradicional, e, assim, privando-o do seu proprio discurso sobre quais
efeitos do mal que sente o fazem padecer. Entdo, adoecer por feitico € uma
experiéncia particular, incapaz de se adequar a linguagem fisiol6gica do corpo por
nao se estruturar dentro dessa ‘diccéo’ estabelecida como de normalidade.

A questdo de o médico ndo ter uma explicacdo, além dos fatores mentais,
para a doenca aparece constantemente nas falas de meus entrevistados. Sem
resposta clinica, a pessoa se mostra, entdo, ‘anormal’. A concepcao de normalidade
assume como parametro, além do que rege o sistema biomédico, a experiéncia com
0 proprio corpo através das diferentes manifestacdes das sensacdes ‘estranhas’ que
afligem a pessoa, indicando que esta fora dos padrbes — ordenados socialmente
pelo contexto no qual se encontra. Entdo, o rompimento dos padrbes de
normalidade da doenga, prescrito no cotidiano de Ana, Everaldo, Saulo, Mariana,
entre outros, € considerado problematico, pois os coloca fora da zona de
‘entendimento’. No limite explicativo da doenca que se apresenta, a feiticaria surge
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como possibilidade de causa, considerando as peculiaridades envoltas em causas
misteriosas.

Doenca e corpo sédo temas antropologicamente relevantes, porque nédo se
exaurem em simples noc¢des biolégicas, mas envolvem dimensdes que sao
construidas no social, no cultural e na crenca. Os posicionamentos, as atitudes e as
falas apresentadas nesta pesquisa indicam um tipo especifico de experiéncia sobre
o adoecer, em que os individuos, mesmo afrontados pelo desalento e o desespero
em obter a graca divina para o alivio de seus males fisicos e espirituais, ainda
encontram respaldo para narrar sua existéncia como sendo aquela marcada né&o
apenas pela saga da enfermidade, mas também o de pertencerem ao universo das
interacdes entre seres humanos e ndo humanos estruturado em torno de uma visao
magica de mundo e de identidade, de crenca, de muitas faces e dominios miticos.
Partem de um mundo mais amplo, em que se cruzam diversas -culturas
movimentadas por curandeiros, adivinhadores, lancadores de sorte, videntes e
outros.

Dessa forma, a doenca se explica através de seu contexto sociocultural, ndo
por um conjunto de sintomas fisicos em determinada realidade empirica, mas por
seu processo subjetivo, no qual a experiéncia corporal € mediada por seu contexto
de crenga. Crenca esta registrada pela singularidade da manifestacéo corporal da
doenca, a qual se diferencia das outras formas de adoecer, com a ideia de que o
que a constitui é tecido por relagbes entrecruzadas pelas acdes e intencbes de
outrem no plano extra-humano.Portanto, s6 podem ser contornadas pela acéo
xamanica — por sua capacidade de agir sobre os efeitos das acdes intencionais do
‘encantamento’.

A doenca nessa experiéncia extra-humana se processa no corpo em tom de
grande vulnerabilidade. Evidencia-se essa condicdo do corpo, envolto nas tramas
sociais da doenca por sua relacdo fisica com o mundo. Conforme diz L& Breton
(2007),convive ndo somente com as agressbes de forgcas malévolas ligadas ao
universo do invisivel e do intocavel, mas também com a ‘separacdo’ imposta em
suas relacdes do cotidiano.Isto porque a debilidade do corpo se configura de forma
mais intensa durante a doenca, descaracterizando-o de um status saudavel, e essa
percepcao influencia a qualidade e a intensidade da participacdo do doente em
diversos ambitos de sua vida social. Assim, adoecidas, as pessoas, buscam a

saude, procurando ‘esquadrinhar’ os indicios corporais que apontem suas melhoras.
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As caracteristicas das doencgas representadas em Ana, Mariana, Saulo e Everaldo
sdo reveladoras dessas ‘separacdes’ e ‘esquadrinhamentos’ impostos pela
suspensao dos seus cotidianos, incapacitando-os fisica e moralmente, e de outras
gamas de ocorréncias e implicacdes que nao podem ser esgotadas neste estudo.

O corpo, antes de tudo, nessa trama social, € vivido como instrumento que
demanda deformacdes e incapacidades constantes, impostas pela capacidade
ambigua que a feiticaria tem quanto as suas intengfes e efeitos, pois 0s ritos que
favorecem a cura podem provocar, simultaneamente, a morte no caso de
envolvimento de terceiros. Dai, a necessidade de se ‘negociar a doenca,
espreitando-a por forte vigilancia. Como dizem Pai Salvino e Mae Vanda, o corpo
precisa ser ‘fechado’, através de protetores magicos, a fim de impedir, quando o
feitico for tirado, que a doenca se instale novamente no corpo da pessoa, deixando-
Ihe novas marcas. Mais do que isso: o feitico deixa cicatrizes inscritas no corpo, as
quais cumprem a fungéo de crenca, préprio do universo amazonico. Universo pouco
destrincavel, mas em tudo ha significado. O significado estd na modelacdo dos
tempos da natureza em consonancia com 0s povos que nela habitam — povos da
floresta, populagbes ribeirinhas, indios e quilombolas —, cujo simbdlico de suas
narrativas, sobre seus sistemas de crencgas e costumes, sobre adoecer e sarar por
feitico, advém de uma cosmologia que o0s guia diariamente em sintonia com a
visualidade da natureza em suas varia¢des climaticas; nas enchentes dos rios; no
calor da floresta; nos usos que fazem dela; no manuseio das plantas e das ervas; e

das influéncias desse mundo mitico — entre santos e deménios.
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