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Resumo

Este artigo tem como foco principal formulagbes de uma comuni-
dade ribeirinha amazoénica (e remanescente de quilombo), articula-
das a luz de consideracdes da antropologia. Deste modo, busca ofe-
recer uma nocdo geral sobre a multiplicidade e dindmica das rela-
¢Oes ‘sociocosmoldgicas’ da comunidade, que estdo assentadas em
conceitos proprios, como encantado, mées e sacacas, problematizando-
0S junto a no¢Oes como pontos de vista, perspectivismo e natureza
— cultura.
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Abstract

This article has as its principal focus, formulations of an Amazonian
riverside community (and remainder of quilombos), articulated in the
light of anthropological considerations. By this way, | intend to
offer some general notion of the multiplicity and dynamics of ‘social
cosmology’ relations of the community, based on native concepts
such as encantado, mothers and sacacas. These will be analyzed in rela-
tion to notions like points of view, perspectivism and nature-
culture.

Key words: quilombola communities, cosmology, Oriximina, per-
spectivism, nature-culture.

Apresentacao

Procuro investigar a multiplicidade de relacdes e significados que
envolvem o cotidiano e que responde pela existéncia de um complexo
sistema cosmologico que se estende pela imensa regido amazonica.
Tendo como foco elaboragbes das comunidades auto-identificadas,
remanescentes de quilombo, que estéo dispersas ao longo do rio Erepe-
curu (afluente do Rio Trombetas)®. Mais especificamente pela comuni-

dade do Jauari; ja que foi nesta comunidade onde passei a maior parte do
tempo em que estive em contato com as comunidades remanescentes de

3 As comunidades quilombolas de Oriximina estdo dispersas ao longo do rio Ere-
pecuru, na seguinte ordem: Serrinha, Terra Preta, Terra Preta Dois, Agua Fria,
Arancud de Baixo, Arancud de Cima, Arancud do Meio, Jarauaca, Boa vista do
Cumind, Varre Vento, Jauari, Espirito Santo, Araca, Araca de Dentro e Cacho-
eira da Pancada. A identificagdo entre as comunidades é grande, estdo sempre em
contato seja em decorréncia de atividades sociais promovidas pelos proprios
(jogos de futebol, bingos, celebracdes, e outros) ou politicas ARQMO, seja pela
grande quantidade de lagos parentescos que as unem.
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quilombo da regido de Oriximina (Para)*.

Primeiramente, gostaria de deixar claro que neste artigo focalizo,
propositalmente, a atengdo em certos temas que, geralmente ndo costu-
mam ser privilegiados, quando se esta falando de populagdes remanes-
centes de quilombos.

Sobre os remanescentes da regido, protagonistas deste artigo, pode-
ria dialogar com inimeras questdes pertinentes a antropologia, como
identidade, etnicidade, territorialidade, memoria social referente a escra-
vidao, insurgéncia de movimentos politicos negros ou luta pela terra.
Optei por evidenciar aspectos outros, que sdo produzidos na vida social
destas comunidades, como uma tradi¢cdo. Contudo, as caracteristicas ci-
tadas, anteriormente, poderdo aparecer de maneira direta ou implicita-
mente, assim como, muitas vezes, acontece nas tramas da vida cotidiana.

O Jauari apresenta uma rica constituicdo. Comunidade ribeirinha,
amazonica e remanescente de quilombo. Desse modo, aléem de trazer
uma heranca cultural e material quilombola, se insere num plano que
perpassa muitas culturas ribeirinhas amazonicas. Principalmente no que
diz respeito a cosmologia, a comunidade pode facilmente ser aproximada
a um conjunto basico (mas nada uniforme) de praticas caracteristicas em
vérias ‘pajelancas’ caboclas e indigenas amazonicas’.

Segundo Maués (1994:73), a chamada pajelanca cabocla é muito po-
pular, principalmente na Amazonia rural. Sendo composta por um con-
junto de praticas xamanisticas e tendo origem em costumes dos indios,
‘sincretizados’ pelo contado com o branco e o negro, desde pelo menos
a segunda metade do século XVIII. Contudo, apresenta enorme varie-
dade de contextos e praticas de acordo com a popula¢édo nativa de cada
regido.

* Trabalho de campo realizado nos meses de outubro e novembro de 2005.
> Para maiores informaces sobre o tema ver Prandi (2001).
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Diante do contexto exposto, se justifica 0 menor uso de um reper-
torio bibliografico a respeito dos chamados remanescentes de quilombo
para base de analise e 0s motivos pelos quais o artigo busca situar a
comunidade estudada, principalmente, no horizonte das pesquisas sobre
0s sistemas cosmologicos amazonicos, indigenas e nao-indigenas. Privi-
legiando o estudo etnografico do encantado, das maes e dos sacacas (‘gran-
des curandeiros’).

A comunidade do Jauari faz parte das comunidades filiadas a
ARQMO?® e recebeu a titulagdo coletiva de suas terras no ano de 1998.
Localizada em ambas as margens do rio Erepecuru (area de varzea e terra
firme), contava na ocasido da pesquisa com uma populacdo de cerca de
150 pessoas, em alto grau de parentesco.

A comunidade desenvolve agricultura de subsisténcia através de
rogas, tendo como alimento essencial a farinha de mandioca, que é tam-
bém comercializada na cidade de Oriximind. A castanha do Para ¢ um
importante alimento na dieta e culinaria das comunidades da regido e a
principal fonte de renda provem da atividade sazonal (dezembro-marco)
extrativista. Além disso, 0s ourigos da castanha séo utilizados, principal-
mente pelas mulheres, para a produgdo manual de artesanato. A pesca e a
caca fazem parte das atividades cotidianas, sendo também, essenciais a
alimentacéo.

ARQMO significa: Associagdo dos Remanescentes de Quilombo do Municipio
de Oriximina. A associa¢do tem enquanto agentes politicos e articuladores repre-
sentantes das comunidades quilombolas filiadas do rio Trombetas e seus afluen-
tes, o Erepecuru e o0 Cumind. Luta por diversos interesses politicos e sociais e,
principalmente, por direitos territoriais.
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Encantado

Iniciarei dando luz a algumas questdes, conceituais, referenciais e
teoricas que dizem respeito a0 modo com o qual pretendo tratar o pen-
samento aqui estudado.

O modelo relativista moderno pressupde que diferentes povos pos-
suem diferentes visdes do mundo; ou seja, um mesmo mundo, multiplas
visdes. O mundo corresponde a natureza, universal, e as visdes multiplas,
as interpretaces, a cultura.

Segundo Latour (1994:96-9), tal modelo propOe que todas as outras
culturas sdo apenas representacOes, enquanto a do antropdlogo —
moderno — passa por mundo Unico; ndo é apenas mais uma Vviséo: é a
propria realidade. 1sso acontece porque a cultura moderna identifica a
ciéncia a natureza; é como se cada uma das outras culturas enxergasse
“atraves de uma nuvem”, nunca a realidade limpida que os modernos
enxergariam. Enquanto os outros possuem apenas representacdes da
natureza, os modernos possuem a prépria (idem: 98).

Latour, assim, sustenta uma critica a modernidade segundo a qual
antropologia é refém desta concepc¢édo que realiza a separagdo entre dois
polos opostos, entre a Natureza — objetivo, real, fatos naturais, universal
— e a Cultura — subijetivo, crenca, simbolico, relativo, particular. Tal con-
cepcdo é assumida pelos antropologos ndo como um esquema cultural,
mas sim como uma representacao fiel da realidade.

Ou seja, a antropologia tomou o dualismo — natureza versus cultura
— como um dado universal e ndo como uma construgdo politica parti-
cular. Deste modo, aplica a toda e qualquer cultura um sistema que néo é
compativel com eles (idem: 99-103).

A fim de suspender as assimetrias metodoldgicas causadas por inter-
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pretacdes fundadas na cosmologia moderna, como é o caso da separacdo
entre natureza e cultura, Latour prop0Oe a superposicao desses dois luga-
res. Que a antropologia ndo compare culturas “colocando a sua de lado
COMO Se esta possuisse, por um espantoso privilégio, a natureza univer-
sal” (idem: 96), mas compare naturezas-culturas.

Desse modo, com a simetria, a antropologia perderia o seu elo
exclusivo com as culturas, mas ganharia diversas naturezas a serem
exploradas, pois todos os coletivos constituem naturezas e culturas pro-
prias “e constroem ao mesmo tempo 0s humanos e ndo humanos que 0s
cercam” (idem: 102-104).

A negacdo de uma “logica” hierarquica que supde um todo (natu-
reza) que engloba e determina suas partes (cultura) e de certa distin¢éo
ontoldgica entre 0 que se convencionou chamar de natureza e cultura,
faz parte do viés aqui desenvolvido. Assim, tanto faz dizer que naturezas
e culturas existem, quanto que nenhuma das duas se sustentam. Pois o
relevante é que uma ndo vale sem a outra, ou seja, N0 momento em que
se reivindica a singularidade de uma, necessariamente a outra, em sua
singularidade distinta, deve ser levada em conta, deixando de tratar,
assim, possiveis diferencas, enquanto divisores intransponiveis. Tomo de
outro contexto uma frase de Deleuze “se duas coisas realmente distintas
podem ser inseparaveis, duas coisas inseparaveis podem ser realmente
distintas” (Deleuze 1991:28).

Como sustenta Viveiros de Castro, a classica divisoria natureza —
(multinaturalismo) versus cultura (monoculturalismo) — ndo deve ser uti-
lizada para descrever dominios internos das cosmoldgicas ndo-ocidentais,
pois tais categorias ndo possuem 0 mesmo conteudo, nem 0 MesmMOo
estatuto de seus analogos ocidentais. No Jauari, portanto, pretendo pro-
por que natureza e cultura sdo construidas (ou, desconstruidas, se vista
por Otica, outra) simultaneamente e originalmente. Assim, cada cultura
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gera suas proprias condicOes de existéncia e define o que conta como seu
exterior.

Neste artigo, pretendo sempre tratar as idéias e conceitos formu-
lados pela comunidade do Jauari e a extensdo que a cerca nesta direcao.
Ou seja, tudo se passa como se, seja 0 que for que esteja sendo cons-
truido, o é de modo original. De modo que, 0 que esta sendo legitimado,
sdo naturezas e culturas proprias.

A fim de se pensar a comunidade do Jauari nos termos aqui pro-
postos, me parece fundamental desdobrar o conceito de encantado, pois
Imagino este essencial a natureza-cultura do Jauari. Neste esforco, apare-
cerdo tantos outros conceitos, que serdo tambem objetos de reflexéo.

Mas 0 que seria 0 encantado? O encantado pode ser muita coisa, pode
ser um lugar, um animal, uma pessoa, pode estar no fundo, na mata e
pode ndo estar, nem ser nada especifico. O encantado & um continuum de
linguagem, historia, valores e de ser; ele esta em toda parte e é algo
incluido no cotidiano da comunidade.

Parece-me ainda que o conceito de encantado pressuponha um sis-
tema ‘sociocosmoldgico’ bastante similar aos sistemas xamanicos da
Amazonia indigena, tal como descritos, em suas linhas gerais, por Jean
Langdon (1996:27). Isto €, pressupde a “idéia de um universo de malti-
plos niveis, onde a realidade visivel supfe sempre uma outra invisivel”.
Pois, como certa vez me disse uma mulher:

Essa terra aqui tem dentro, debaixo disso, uma cidade e tudo. E o
Mesmo que 0 céu tem gente la em cima, tem nos aqui e tem a gente
do fundo.

“Todo lugar tem uma mde”, me disse certa vez um homem. A mée é
um encantado, a “dona” do lugar. A mata tem méae, bem como o rio, a
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terra, a cachoeira, 0 corpo humano’ e até mesmo a comunidade do
Jauari. A mée pode se manifestar de muitas maneiras. Geralmente é
reconhecida como um determinado animal, e, em certas situagoes, pode
judiar e causar doencas. Sendo assim, 0 encantado exige que se tenham
determinados cuidados a fim de manter o bem estar humanao.

No dia-a-dia da comunidade, as pessoas evitam estar no rio, a0 meio
dia ou as seis da tarde. E que no mundo dos encantados, estes sio 0s hora-
rios em que descansam, por isso “nao se pode estar bagungando™ no rio,
nem na mata nessas horas. Caso contrario, o encantado pode judiar da pes-
s0a, causar doengas.

A mae da floresta também pode judiar, muitas vezes fazendo a pessoa
se perder de seus companheiros na mata. Em Itapua (Para), segundo
Maués (1994:76), o chamado “encantado da mata” (anhanga e curupira)
também tem o poder de “mundiar” as pessoas, isto €, fazer com que se
percam na floresta. “Isso acontece, sobretudo, no caso de cagadores que
cometem abusos, matando, persistentemente, um sé tipo de animal ou
uma quantidade de caca superior as suas necessidades”.

Na comunidade da Cachoeira da Pancada e suas imediac¢des, quando
uma pessoa quer levar uma pedra da cachoeira para casa, tem que pedir
permissdo a mée do lugar, sendo, ela a obriga a voltar e devolver a pedra.
Dizem que a mée atormenta a pessoa, ndo Ihe deixando dormir, entrando
em seu sonho, até que a pedra seja devolvida.

Bruce Albert (2002:257), ao falar das cosmologias das sociedades
amazonicas, descreve-as como parte de um complexo sistema de inter-
cambio entre sujeitos humanos e ndo-humanos. 1sso vale para a natu-
reza-cultura do Jauari. Muitas vezes, o encantado se associa a, ou se mani-
festa através, de outros animais. E imprescindivel lembrar que a negativa

" A mée do corpo, segundo me disseram, fica bem abaixo do umbigo. Disseram-
me também: “a mée do corpo é bem no Utero”.
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acima formada pela colocagdo do ndo antes de humanos, ndo implica
que estes outros sujeitos ndo possam ser humanos também, mas séo,
antes de tudo, algo além de humanos, encantado. Que muitas vezes sao
animados e habitados por suas maes.

Na época da seca, had duas praias que sdo muito apreciadas para
banho pela comunidade do Jauari, a praia do meio e 0 baixo. A méae da
praia do meio é um camaledo, e ela ndo gosta que se grite ali. Certa vez,
uma menina ficou gritando nesta praia, entdo, a mée judiou dela, que nédo
conseguia dormir de jeito nenhum, ficou doente e teve que ir ao benze-
deiro para ser rezada. O baixo também ¢ encantado e sua mée é uma cobra
que mora em um poco ali existente. O baixo é bastante frequentado, mas
ha pessoas que nunca vao nele, por medo, dizendo que a praia € peri-
gosa. Uma menina de dez anos, conta-se, depois de tomar banho ali:
“Comecou a sentir dor de cabega e teve febre, entdo foi dormir e 0 sono
ja foi sua morte. Essa praia tem mée ruim”.

A mae do Jauari € uma vaca branca que tem trés patas e umas orelhas
enormes. A visagem desta vaca acontece a noite, mais as sextas-feiras.

Quando ela ndo passa dia 9, dia 19, ela sai dia 29. Essa vaca é dona
daqui, é a mée, ai se uma pessoa qualquer olhar esta vaca, tem que
ter cuidado.

O Dadito enxergou essa vaca, logo deu uma dor no estomago dele;
foram pegar cha para ele tomar e ele falou: eu vou morrer, eu vou
morrer; e morreu mesmo.

Dizem que a pessoa ndo demoraria a morrer. Ha quem diga querer
ir embora do Jauari, pois tem medo da mée do lugar.

O encantado, geralmente, ndo pode ser visto pelas pessoas comuns.
As vezes, podem até escutar, mas ndo podem ver; em caso contrario,
correm o risco de ficar doentes, morrer ou se encantar. O encantado en-
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xerga tudo o que as pessoas fazem e escuta tudo o que dizem, porque,
como as pessoas afirmam, ele esta em toda parte. Sua onipresenca era
por vezes invocada para justificar porque eu ndo poderia gravar as con-
versas que tive sobre o encantado. “O encantado sabe que a gente esta
falando dele”, as pessoas me diziam.

Parece haver assim uma assimetria importante entre a capacidade de
percepcdo humana e a do encantado. Arrisco-me ainda a propor uma rela-
¢do com o que Viveiros de Castro diz sobre um contexto “sobrenatural”
tipico do mundo amerindio; assim, esses encontros com o encantado
muitas vezes podem ser letais para o interlocutor, pois “subjugado pela
subjetividade ndo-humana, passa para o lado dela” (Viveiros de Castro

1996:135). Deste modo, a pessoa que se depara com o0 encantado pode
ficar gravemente doente podendo chegar a morte, ou pode encantar-se,
transformando-se assim em um ser de “ordem” semelhante ao encantado®.

Neste ponto, poderiamos retornar a problematizacéo tedrica sobre
natureza-cultura.

Analisando tais dados de campo, pode-se perceber claramente que
natureza e cultura enquanto lugares preestabelecidos’ ndo encontram
correspondéncia nesta realidade. Seria inconcebivel colocar questfes
como: é a natureza que engloba a cultura ou a cultura que é englobada
por ela?

Ndo existe uma linha divisoria nitida e estatica que determina a par-
tir de que momento o homem se torna um encantado ou como se estabe-

8 Um caso muito conhecido é de Josefa. Ela morava numa terra bem préxima ao
Jauari junto com outras familias, e ninguém sabe ao certo por que Josefa se
encantou. Ela passou a andar nua pela mata, passava dias “embrenhada” no
mato. Dizem que jogava pedra durante a noite em cima das casas, contudo,
quando iam procuréa-la ndo a encontravam, entdo as pessoas que moravam ali
foram embora e o lugar ficou desabitado.

¥ Universal e particular, objetivo e subjetivo, fisico e moral, imanéncia e trans-
cendéncia, corpo e espirito, animalidade e humanidade, etc.
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lece a onipresenca do encantado no cotidiano do homem. Tais ‘coisas’ se
perpassam e se sobrepdem em determinadas circunstancias, sendo cons-
tituidas por um dinamismo proéprio.

Os diversos relatos sobre o encantado que atravessam o cotidiano e a
historia da comunidade do Jauari ndo funcionam, como propde Latour
(1994:89), como um mundo em si, mas como “uma populacéo de actan-
tes que se misturam tanto as coisas quanto as sociedades, que sustentam
ambas, e que as mantem”,

Utilizar o termo natureza-cultura enquanto instrumento de analise,
permite deslocar tais lugares, de polos opostos, a construgfes simulta-
neas e particulares, para, deste modo, descortinar seus enredos e con-
ceitos operantes.

O lugar construido pela comunidade do Jauari para a mulher mens-
truada esta extremamente ligado ao rio, tanto em sua ordem pratica
quanto em sua ordem cosmoldgica, encantada.

O rio no cotidiano da comunidade; além de fonte de alimentacéo, é
em sua beira que todos tomam banho, brincam, lavam roupas, lougas, e
limpam os peixes e cacas; mas também é também morada do encantado.

Para os moradores do Jauari quando as mulheres menstruadas
lavam-se no rio, 0 sangue escorre e o boto sente o cheiro. Quer dizer, 0
sangue das mulheres abre o caminho para o boto persegui-las, podendo
judiar, causando doencas. Além disso, 0 boto pode entrar nas pessoas,
fazendo com que pule.

O boto que persegue as mulheres menstruadas € um tipo muitas
vezes conhecido como tucuxi. Certa vez, uma mulher me disse que “sdo
dos pequenos e eles perseguem por que tém raiva de sangue”.

A menstruacdo pode ser perigosa tanto para as mulheres quanto
para 0S homens, uma vez que o boto ndo persegue necessariamente a
mulher menstruada que entrou no rio, podendo judiar de alguém que
passar em seu rastro. SO é preciso que o boto, por algum motivo, se agrade
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da pessoa, ou simplesmente quando o encantado ndo “bate” com alguém.

Tereza (nome ficticio), quando tinha treze anos, entrou no rio mens-
truada, e o boto entrou nela. Isso ja faz dois anos e desde entdo ela pas-
sou a pular toda semana.

Quando alguém pula, muitos falam que é como se o espirito do
boto, 0 encantado, se apoderasse da pessoa. Pular € uma expressdo para
falar das coisas “estranhas” que a pessoa passa a fazer nesse estado.

Tereza anda em cima do fogo, danca, grita, se machuca, coisas desse
género. Dizem que quando ela pula tem que ter, pelo menos, trés
homens para seguré-la, pois ganha muita forca e se debate toda. Existe a
idéia de que quando o boto se apodera, enquanto ele judia, € como se a
pessoa estivesse dormindo; a propria Tereza ndo se lembra de nada
depois.

No dia a dia, ela dificilmente freqlienta a praia; diz que tem pro-
blema, que pula, e por isso tem medo de atravessar o rio sozinha, por
causa do boto. Sua mde esta sempre a vigia-la, mesmo quando simples-
mente esta na beira, chamando-a para sair do rio. A mée de Tereza se
refere ao estado da filha como “problema de espiritismo” e me disse que
a primeira vez que Tereza pulou, os antigos disseram que era 0 boto e ela
acreditou, mas depois da segunda ou terceira vez ndo tem mais certeza
de onde vem esta forca, “se e forca do fundo, da mata, ou se é boto”.
Mesmo assim, ela segue as recomendagdes dos antigos e dos rezadores™.

 Tudo comecgou ha dois anos. Dizem que em certas ocasides Tereza pulava duas
ou trés vezes por semana; quando cheguei a comunidade, havia, contudo, um
més que isso ndo lhe acontecia. A sua melhora devia-se ao remédio e as reco-
mendagdes feitas por um dos filhos de Chico Melo, o finado sacaca (‘grande
curandeiro’) do Jauari. O remédio era mistura de alho, sal virgem e pido roxo
(uma planta). Durante trés dias, a0 meio dia e as seis da tarde, o padrasto da
Tereza a banhou bem no meio do rio com essa mistura, sendo que ela ndo podia
olhar para tras ao regressar para casa.
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Sacacas

Balduino vivia na comunidade da Serrinha; ele morreu na década de
setenta, mas tanto em sua época como nos dias de hoje, é reconhecido
pelas diversas comunidades do rio Erepecuru como tendo sido um
grande sacaca. Eliane Cantarino O’Dwyer, antropologa pesquisadora
desde a década de noventa das comunidades remanescentes de quilombo

do rio Trombetas e seu afluente Erepecuru-Cuming, relata o seguinte:

Balduino é citado por seus feitos notaveis: relatos de cura, de pos-
sessao e previsdes desconcertantes sobre o futuro, como o surgi-
mento de uma grande cidade iluminada dentro da floresta, que é
hoje 0 porto Trombetas, cidade industrial construida pela MRN
(mineragdo porto trombetas). Tinha também o dom da onipresenca,
sendo visto por eles e até pelas suas criangas nos locais mais distan-
tes: dentro das matas, no fundo dos rios, sentado em cima de uma
sucuriju, como se fora um trono onde passava dias sem aparecer na
superficie. Dizem que ele se apresentava na Serrinha — comunidade
onde vivia — situada no inicio do curso do Erepecuru-Cumind — e
no lago do Encantado, localizado atrds da comunidade do Jauari,
quildmetros acima da Serrinha, ao mesmo tempo. (O’'Dwyer 2002:
276-7)

Apesar de ser contemporaneo de Balduino, é usual se referirem a
Chico Melo como tendo sido seu sucessor (de fato, ele morreu ha apenas
cinco anos). Chico Melo era também “filho do Erepecuru” (expressao
local) e morava na comunidade do Jauari.

Maria Roberta € vilva de Chico Melo, com quem foi casada por cin-
quenta e cinco anos. Ela contou-me que ao completar vinte e quatro
anos, Chico comegou a sentir umas tonturas, ninguém sabia do que se
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tratava. Ele ficava tonto e algumas vezes até desmaiava:

Ent&o nos o levamos pra Serrinha... Balduino, o chefe dos
curandeiros. Chegou 14, Balduino foi ver o espelho mégico dele e
disse: Olha, ele vai ser um sacaca, t4 aqui o povo dele, ta aparecendo
tudinho no meu espelho. Entéo, Chico disse assim: Maria, besteira,
COMO eu Posso Ser sacaca Se eu ndo sei nada?.

Depois de um tempo, teve uma noite que, no sonho dele, ele tava
no fundo do rio dentro de um hospital muito grande, um monte de
camas, e tinha um corredor, dois homens e peixes, dizendo pra ele:
Olha Chico, esta folha aqui ¢é para esta doenca, esta outra folha
assim é pra esta outra doenca; [foram] levando ele até no fim do
hospital; depois dele passar em todas as camas € que acordou. Ai ele
me chamou e falou: Maria, meu espirito tava no fundo e ihhhh
Maria! Eu sei remédio pra isso, sei pra aquilo... Ai ele comecou a
fazer remedio e comecou a curar.

O termo sacaca € aplicado apenas aos grandes curandeiros, adi-
vinhos. O sacaca é aquele que ja nasce com esse “dom”, pois S&o 0S espi-
ritos que lhe ensinam. Eles sdo encantados e levados para o fundo do rio
onde aprendem sua arte.

Ele ndo sabia ler nem escrever, mas sabia fazer tudo que €
remédio... Quando ¢ de nascenca, assim que nem o Chico, quando
ndo se aprende com ninguém nem em livro, diz que nasceu assim,
que a gente dele é do fundo.

Chico Melo aprendeu, pois, a curar com homens e peixes do fundo
do rio. Ele dizia que o fundo era muito bonito, mas so era possivel ficar
|a se criasse guelras.

No tempo em que era vivo, conta-se, 0 porto da comunidade era
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muito movimentado. Sempre havia trés ou quatro motores (barcos)
cheios de pessoas de outras comunidades que vinham se tratar com ele;
“vinham até pessoas fugidas do hospital” — ressaltam.

Ao chegar um doente, o sacaca benzia-o com alho e somente no dia
seguinte depois de dormir é que dizia se ia “dar conta ou ndo” da
doenca. Caso achasse que o tratamento poderia demorar, construiam-se
casas provisorias, nas quais 0s pacientes moravam, até a cura.

Para Chico Melo, o sonho, tanto em sua iniciagdo quanto nos trata-
mentos que fazia, era onde aprendia sua arte de curar: viajava para o
fundo e mantinha relagdes com o encantado.

O sacaca é capaz de curar diversas doencas. Chico Melo tratava
moléstias como gripe, febre, dor de cabeca, lepra, cancer e outras, mas
também doengas causadas pelo encantado, por inveja ou feitico. As vezes,
previa que um determinado doente estava para chegar; também adivi-
nhava outras coisas, e preparava garrafadas, principalmente para mulhe-
res que desejassem ou engravidar ou parar de ter filhos. Segue um relato

de cura:

Judiaram de uma mulher com 0sso de cobra; ai ela defecava e sO
saia cabeca, espinhago, ndo saia titica, S6 mesmo 0sso de cobra.
Fizeram um feitico pra ela, mas o Chico botou 0 0sso de dentro da
mulher todinho pra fora e colocou-a boa. Ele tirava o feitico da
pessoa sem estar chupando, ele tirava s6 com remédio do mato,
tirava e a pessoa via. E que o seu saber vinha dali, do fundo!

Casos como este acima, envolvendo feiticos, onde sempre estéo
submersos possiveis algozes e vitimas sdo comuns de se escutar na
comunidade do Jauari. Normalmente, a pessoa invejosa é perigosa, pois,
estimulada por esse sentimento, é capaz de fazer promessas ou feiticos,
desencadeando diversos problemas na vida das suas vitimas. Assim,
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existem diversos relatos de promessas (ou feiticos) realizados por pes-
soas invejosas. Ainda mais corriqueiro sdo historias sobre olho envene-
nado, mau olhado ou quebranto.

O olho venenoso, também chamado de olho ruim ou olho ver-
melho, pode atingir pessoas, animais, plantas, plantagdes e até produtos
do trabalho. Geralmente, o olho venenoso pode afetar alguém ou alguma
coisa, independentemente da vontade de seu portador - este ndo tem
necessariamente consciéncia de seu poder - caso a tenha, ndo ha a inten-
¢do. Uma das propriedades do olho venenoso e fazer com que um feri-
mento piore ou uma dor se intensifique™.

Provocado pelo olho envenenado, o mau-olhado esta sempre pre-
sente no cotidiano, e também ndo depende da maldade intencional, raiva
ou inveja. Pode atingir as pessoas provocando a chamada pisica, quer
dizer, a vida para ou entdo comeca a andar para tras. Também pode fazer
minguar alguma comida ou produto, como Oleo de castanha. Coisa
muito comum € o olho venenoso atingir as pessoas “alojando-se” em
seus corpos, provocando doengas. Principalmente as criangas séo afe-
tadas por esta “via” do mau-olhado, causando o quebranto.

Normalmente, se atribui a causa do quebranto a admiragdo excessiva
que alguém manifesta pela crianga; assim sendo, muitas vezes se iden-
tifica seu agente na pessoa que fez muitos elogios a beleza, saude e outras
aptidOes das criancas, ou até de animais domeésticos ou plantas. As crian-
¢as pequenas sdo as mais vulneraveis ao quebranto, uma vez que ainda
estdo, diz-se, com 0 corpo muito aberto; os sintomas podem ser diver-
sos, como dor de cabeca, enjbo, diarréia, vomito ou febre. A cura se da

1 Fala-se, das pessoas que tém o olho venenoso, que se forem mulheres e estive-

rem gravidas, o veneno fica ainda mais forte. Ha um caso que muitas pessoas
contam como exemplo; uma mulher, moradora do Jauari, passou em cima de
uma cobra quando estava gravida e “sO de ela olhar [para a cobra], a cobra
morreu!”.
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através de rezas feitas por benzedeiros.

No Jauari, no lado da varzea, ha um casal de “benzedeiros”. Geral-
mente, 0 “benzedeiro” usa oragdes e, muitas vezes, agua e ramos de
ervas no momento da benzecdo. J& sua mulher ndo utiliza rezas, porém
conhece imensa quantidade de remédios caseiros.

O benzedor é conhecedor de grande namero de rezas. As mulheres
gravidas vdo se benzer com ele, além de pessoas que estdo sofrendo de
mau-olhado ou quebranto. Este homem é reconhecido por saber 114
rezas; 0 poder adquirido por esse conhecimento provoca uma ambiva-
|éncia quanto a sua pessoa, pois 0 mesmo saber de curar também o capa-
cita para causar doengas. Principalmente as pessoas do lado da terra
firme o acusavam de ser mal e sempre me alertavam a levar alho a fim de
me proteger quando fosse para o lado da varzea. Todos conhecem
muitas historias em que as pessoas 0 acusam de ter feito maldades.

Toda esta ambigliidade em torno de pessoas que curam, funciona de
forma que esta bastante claro: a mesma coisa que capacita um curandeiro
a curar, o capacita a provocar doencas ou a matar. Todo curandeiro é um
feiticeiro potencial.

A ambigtiidade do encantado e de pessoas que curam também aparece
em outros estudos sobre comunidades amazonicas e xamanismo, que
estdo inseridas no contexto de pajelanca cabocla. Maués & Villacorta
(2001) procuram apresentar a perspectiva da regido de Itapua (Para). Ali,
0S Xamas, as vezes conhecidos também por sacacas, aprendem a curar no
fundo com os encantados e passam a realizar curas quando incorporados
pelos caruanas.

Os caruanas sdo descritos como a gente do xama. O encantado pode
manifestar-se de diversas maneiras, como bichos do fundo, quando estéo
nos rios, e igarapés em forma de algum animal, como “oiaras” que se
apresentam em forma humana nos manguezais e praias; ou como “carua-
nas” gue se incorporam nos pajes.
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Os dois primeiros casos S0 Vvistos como encantados que causam 0O
mal e provocam doencas, enquanto 0s caruanas praticam o bem, curando
doencas (Maués & Villacorta 2001:20-1). Segundo os autores, esta ambi-
glidade do encantado junta-se a dos pajés, “porque, assim como eles
sabem curar, também sdo vistos como capazes de provocar doencgas”
(idem: 32).

Os sacacas, enquanto “grandes curandeiros”, também sdo acusados
como autores, ou ditos vitimas, de feiticos. A morte de Chico Melo é
atribuida a um feitico, apresentada através de uma narrativa extrema-
mente detalhada, onde aparece, motivo (inveja), circunstancias e autores
(o casal de benzedeiros, com 0s quais a vitima tem um vinculo de
parentesco de irmdo-irmé e a de cunhado).

Pode-se perceber que na comunidade do Jauari, as pessoas, 0s ani-
mais, as plantas e certos produtos acham-se sempre suscetiveis a males
que, seja através da feiticaria, inveja e principalmente mau-olhado, pro-
vém de outras pessoas. Um sentimento como a inveja ou até um olhar
sdo capazes de desencadear acontecimentos. Algo como a inveja se torna
poderosa e real a partir do momento em que, efetivamente, acontece
alguma doenca ou problema na vida das pessoas, engendrando uma
sequiéncia de acontecimentos que termina por comprovar a vulnerabili-
dade de todos.

Os problemas cotidianos, pessoais e coletivos da comunidade, desde
traicOes entre casais até brigas no futebol, sdo, assim, muitas vezes atri-
buidos a maldade de alguém; essas situaces vao sendo interpretadas e
descortinadas, realizando-se uma interpretacdo desenvolvida a partir da
experimentacdo de possiveis suspeitos e motivagdes. Diante desse con-
texto, é interessante ressaltar que a feiticaria, a inveja ou 0 olho venenoso
sdo constituintes de uma sociabilidade dindmica, onde se misturam
‘agrados’ ou trocas de comida e favores as desconfiancas e suspeitas.

Taussig, propondo o conceito de “conhecimento social implicito”,
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enquanto uma caracteristica manifesta do relacionamento social, aponta
brilhantemente neste trecho para a sociabilidade dindmica social de que
falo:

O conhecimento social implicito [...] deve ser pensado igualmente
como uma atividade experimental, ensaiando esta ou aquela possi-
bilidade, imaginando esta ou aquela situagdo, esta ou aquela motiva-
¢do, postulando outra dimensdo para uma personalidade, em
resumo, experimentando, por meio da imagem verbal e visual, a
gama de possibilidades e quase impossibilidades da relacdo social,
consigo e com o outro. (Taussig 1993:369)

Assim como este autor, penso que as caracteristicas do conheci-
mento social implicito, explicitam o quanto a inveja impregna as contin-
géncias da vida e estdo ligadas as ambigiidades das relagcdes sociais. A
comunidade do Jauari € um grupo relativamente pequeno, praticamente
todos sdo parentes, a0 mesmo tempo em que, como a maioria dos rela-
tos indica, 0 invejoso, 0 acusado, ¢ sempre alguém proximo, e comu-
mente alguém da familia. E indubitavel que em uma comunidade de tais
caracteristicas existem relacOes de solidariedade assentadas. E o interes-
sante é que a descoberta da identidade do autor da malvadeza, néo signi-
fica, de modo algum, que se passara a tratar explicitamente tal pessoa
como inimiga ou algo parecido. Portanto, independentemente da certeza
que se tem sobre um agente da infelicidade, muito dificilmente ocorre
um rompimento do lago social entre esse agente e sua vitima. Em nuan-
¢as muito mais sutis no cotidiano do Jauari que se pode perceber os limi-
ares que o laco social pode atingir.
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Perspectivas

Narrei anteriormente que o tucuxi é descrito como um perseguidor
das mulheres menstruadas. Além dele, existe um boto conhecido por
muitos como fornalha. Uma mulher contou-me o seguinte:

Quando, antigamente, o finado Balduino fazia festa 14 no Puraquér
[um lugarejo situado entre o Jauari e a Pancada], ia muita gente,
muito rapaz bonito e cheiroso; mas isso so durava até uma hora da
madrugada. Quando dava uma hora, 0s rapazes sumiam. Quando
era de manh, Balduino falava: Mulherada, vocés sabem com quem
estavam dancando? Era com o boto!

Deste tipo de boto, diz-se que “tem gente dentro”, que “é um cris-
tdo que esta dentro da capa”. Quando virado em homem, ele aparece de
branco e sempre bonito; seduz as mulheres da regido. Ressalto que na
historia que acabo de citar, as mulheres dangavam no meio de muita
gente com o boto e ndo percebiam; sO quem era capaz de ver era O
sacaca, pois somente ele pode enxergar o encantado, sem maiores pro-
blemas.

No Jauari, além do boto que na verdade é gente, contam-se muitas
historias de pessoas que viram bicho (cavalo, macaco, porco, onga etc.).
O aprofundamento de conceitos da comunidade sobre bicho, corpo e
pele seria interessante para se fazer uma aproximacdo do sistema socio-
cosmoldgico do Jauari com o ‘modelo’ de perspectivismo proposto para
0s povos amerindios (ver Lima 1996, Viveiros de Castro 1996). Contudo,
limito-me aqui a registrar um pouco do material narrativo que registrei
em campo, e realizar algumas interpretagdes.

Ha alguns anos, na cidade de Oriximina havia uma mulher que
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virava porca. Dalila era morena, de cabelos compridos, magrinha e bem
feia, mas dizem que era muito alegre e agradavel, “quando dava aquelas
coisas, ela saia e virava bicho”. Dizem que Dalila tinha a obrigacdo de
sair toda noite e que ela avangava em cima das pessoas, parecia que que-
ria matar; uma mulher contou-me que nunca a viu porca, entretanto o
benzedeiro da comunidade e 0 sacaca a viram assim muitas vezes; o ben-
zedeiro foi inclusive agredido por ela: “Ela ja me atacou, se eu nao subo
la no parapeito rapido, ela tinha me mordido; ela tinha um ataque peri-
goso, ela virava porco, era bicho”.

Uma noite, Dalila, enquanto porca, avangou em um homem que
estava passando na rua, entdo ele pegou e bateu nela com pedacos de
pau diversas vezes; dizem que pela manhad quando sua filha foi chama-la
para levantar, “ela tava partida, toda machucada, com o brago que nédo
podia estender”.

Conta-se também que no Puraquer havia duas pessoas que viravam
ongas, Antonio Sauvari e Pedro Lonato. Um homem contou-me que
certa vez seu primo foi cacar acompanhado de Antonio e Pedro, e
quando ja na mata em um momento em que virou para tras, ndo viu mais
ninguém; entdo seguiu cacando. Horas depois, ele foi perseguido por
duas ongas, e disse que quando tirou a espingarda para atirar nas oncas,
elas simplesmente desapareceram, “era gente com medo de morrer em
pele de oncga”.

Atualmente, a benzedeira que mora ao lado da varzea é acusada de
virar onga, 0s seus proprios netos contam que ja deram com a rede da
avo, s6 com o corpo dentro, e sem a cabeca! Dizem que quando ela vira
onca, ela faz mal aos outros. “N&o é que seja ruim, o coracdo dela é bom,
mas quando vira onca faz maldades”. As pessoas sempre ressaltam que
pelo fato dela ser alegre e extrovertida, nem parece que vira onga!

Viveiros de Castro (1996:130-5), falando sobre o perspectivismo
amerindio, afirma que as mudancas corporais sdo correlatos necessarios
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as mudancas da identidade social e sdo, a0 mesmo tempo, causa e
instrumento de transformacdes das relagcdes sociais. Pude perceber que
para as pessoas do Jauari, quando alguém vira bicho, sua identidade
ganha uma outra extensdo, muitas vezes ma. Nas historias acima, inde-
pendentemente de lagcos como amizade ou da indole da pessoa enquanto
gente, quando animal, ela quer atacar e até matar; além disso, quando
alguém estd em pele de bicho, tudo o que Ihe acontecer tem conse-
qliéncias ao voltar a ser gente.

A afirmacéo de Riviere (1995:122) segundo a qual “0s povos nativos
da Amazonia vivem num mundo altamente transformacional, onde as
aparéncias enganam, no sentido de que podem ser colocadas ou retiradas
como uma roupa” é, acredito, significativa.

Concordo com muitas das restricOes a esta teoria referentes a povos
indigenas (ver Viveiros de Castro 1996, Fausto 2002). Para tanto, ndo
recorro a falsos dualismos e hierarquias entre corpo e alma, onde muitas
vezes se toma a “aparéncia corporal como inerte e falsa, e a esséncia
espiritual como ativa e verdadeira” (Viveiros de Castro 2002).

Entdo, em que medida se aplica tais ideias circulares no Jauari, de
peles ou capas na qual um animal ou uma pessoa se esconde? Penso que
“trata-se ndo de uma variacdo da verdade de acordo com um sujeito, mas
da condicdo sob a qual a verdade de uma variacdo aparece ao sujeito”
(Deleuze 1991:40).

Explico. Idéias tdo recorrentes que as vezes explicitas e outras
perpassando atitudes e relatos, como, “era gente se escondendo em pele
de bicho”, “um encantado em pele de gente” ou ainda “parece um animal,
mais na verdade € um encantado”, devem estar em algum lugar, que ndo na
falsa dicotomia esséncia, aparéncia. Imagino que estas idéias estejam
dentro das diferencas de perspectivas ou de pontos de vistas, de quem
V&, e de quem é visto.

Penso que, na comunidade do Jauari, na perspectiva de quem se
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transforma, seja encantado, seja gente, este esta, antes de qualquer coisa,
ativando aptidGes, poderes, qualidades, que este corpo Ihe permite.
Desse modo, estaria de acordo com Viveiros de Castro, quando este
afirma, para populacdes indigenas, que “trata-se menos de 0 corpo ser
uma roupa do que uma roupa ser um corpo, no sentido que, vestir uma
roupa € menos ocultar uma esséncia humana sob uma aparéncia animal,

que ativar os poderes de um corpo outro” (1996:133). Sugiro que no
Jauari, realmente aparece a idéia de que para quem se transforma, € muito
menos, esconder-se em um NOVO corpo, do que correr COMO uma onea,
seduzir mulheres, ter algo de onipresente (como o encantado) ou até certo
legado, de se adquirir uma ‘identidade’ que vem submersa neste corpo.

Entretanto, na perspectiva de quem V€, principalmente, sendo este
um ‘sujeito comum’, muitas vezes 0 que acontece é realmente um ‘jogo
de esconde-esconde’; para quem V&, o fato de saber se estar-se tratando
com um animal, um encantado, ou uma pessoa, é substancialmente deter-
minante para seu proprio bem estar e até para o bem estar de com quem
se esta tratando.

Como ressalta Deleuze, € esta variacdo (circular, dindmica) que
caracteriza o ponto de vista e fundamenta o perspectivismo. Nao existe
um sujeito definido previamente, sera sujeito aquele que se instalar no
ponto de vista. “Eis por que a transformacdo do objeto remete a uma
transformacao correlativa do sujeito” (Deleuze 1991:39).

Existe uma invocacdo recorrente de que “a gente do sacaca” é do
fundo (do rio), conferindo-o algo de encantado.

Somente o sacaca € capaz de enxergar o duplo animal de uma pessoa,
que também poderia ser chamado de duplo encantado, ou o duplo animal
de um encantado. Ele sempre sabe de quem e com quem se trata, e a partir
do que V&, quando lhe é conveniente, traduz para todos a realidade dessa
outra ‘dimensao’.
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Os sacacas geralmente aprendem a curar na propria morada do encan-
tado, no encante. Como disse acima, o0s encantados sdo considerados “o
povo do sacaca”, “a gente do sacaca”. Em situagOes que envolvem a infeli-
cidade, é o sacaca quem confere sentido aos infortunios, sentido que vem
a ser tido como verdadeiro por todos. O sacaca descreve o acontecimento
que gerou o infortunio, relata o que € visivel somente para ele. Vou ilus-
trar com um exemplo.

No Jauari, ha alguns anos, em um dia como qualquer outro, havia
muitas pessoas na casa de farinha, raspando mandioca. De repente, ouvi-
ram uma voz dirigida a uma das criangas, “Sai dai que a terra vai afun-
dar!” Abriu-se nesse instante um rombo na terra e comegou a sair de
dentro da terra uma arvore jauari podre, com seus galhos e muitas outras
sujeiras, como “uma panela fervendo”. “Saia aquela espuma grande
branca da agua”. Chico Melo, o sacaca, entdo, mandou um rapaz que
estava navegando ali perto sair do rio para ndo morrer. Ele afirmou que
se tratava de uma cobra, uma cobra muito grande, listrada de preto e
branco e dotada de dois rabos. Disse que o buraco que se abriu na terra
devia-se ao fato de a cobra estar respirando.

Sua esposa, Maria Roberta, assim me contou: “Eu disse: Chico, e
esse bicho ndo vai comer isso aqui tudo? Olha [respondeu ele], eu vou
fazer todo jeito pra meter a cabeca dela para dentro do lago...”.

Isso era uma maneira de fazer com que a cobra deixasse de ter a sua
cabeca no interior da terra, pois era o fato da sua respiracédo e do seu
movimento dentro da terra que provocava toda aquela espuma e estra-
nha crepitacdo das raizes das arvores que as pessoas estavam escutando.
As seis horas, disse-me Maria Roberta, o barulho foi interrompido e tudo
parou. Chico Melo™ conseguira finalmente colocar a cabeca da cobra

12 Conta-se também que, antes de morrer, o sacaca perguntou sobre quem iria bus-
car para ele um remédio que havia em baixo daquela cobra. Ninguém foi e por
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virada para dentro de um lago, lago que se formou justamente do pro-
prio suspiro da cobra gigante. Ja o seu rabo ficou embaixo da terra, bem
no centro da comunidade, no subterraneo.

Esta cobra vive até hoje embaixo do Jauari. Uns dizem que ndo ha
mais perigo, pois Chico conseguiu amansar a cobra e “depois que ela foi
la pro lago, tinha comida pra ela, ficou por 14”. Contudo uma moradora
contou-me que se a cobra resolver ir embora, o Jauari afunda, a terra vai

rachar e tudo afunda; e que o Unico que também tem o poder de aman-
sar a cobra de modo que ela ndo va embora ¢ um dos filhos de Chico
Melo que vem sendo visto como um “possivel” sacaca.

Atraves deste relato, € possivel perceber como a coisa funciona. As
pessoas que presenciaram este fato somente escutavam barulho de raiz e
viam a terra rachar, elas ndo enxergavam a cobra, mais a partir do
momento em que esta foi descrita pelo sacaca, a cobra passou a ter seus
dois rabos, suas listras e coloragdes e é deste modo que, para si mesmos,
a cobra se torna real. Assim, os sacacas partilham com o grupo 0s seus
conhecimentos sobre o estado e a qualidade do que véem; por meio das
narrativas, vao tecendo a construcdo dos coletivos de humanos e nao-
humanos que os cercam e conferindo-lhes uma existéncia legitima.

A0 que parece, o sistema sociocosmologico construido pelas comu-
nidades da regido e mais especificamente, pelo Jauari, tem como conceito
fundamental o encantado, além disso, a ordem n&o esta estabelecida de
uma vez por todas; onde, em suma, sdo necessarias diversas intervengdes
do sacaca e outros tantos ritos e medidas assumidas pelas pessoas, a fim
de se garantir o bem estar humano.

conta disso, diz-se, ele morreu.
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Historia

Estes rios foram desde sempre habitados por nacdes indigenas, a
que mais tarde se juntaram os escravos negros fugidos das grandes
fazendas de Santarém e Obidos. Estes negros formaram Mocam-
bos!3 acima das cachoeiras e ali viveram durante certo tempo. Aos
poucos baixaram e ocuparam as regides ribeirinhas ao longo dos
Trombetas, Erepecuru e Cumind. (CEDENPA 1989:17)

A aproximadamente onze horas de Oriximina e duas horas do
Jauari, existe o barracdo de pedras; trata-se de uma formacdo rochosa a
margem do rio Erepecuru.

Ha muitos anos atras, conta-se, 0 barracdo de pedras ficava embaixo da
superficie da agua e ali morava a cobra do Erepecuru. Como 0 corpo
dessa cobra ocupava todo o rio, 0s antigos tinham que encostar a canoa
antes do barracdo, num ponto chamado Socorro, para, a partir dai, ir por
terra; depois novamente colocava-se a canoa Nno rio e era SO assim que se
podia chegar a cachoeira.

“No dia em que a cobra saiu, descobriu o rio”. Ou seja, depois que a
cobra foi embora, pdde-se passar pelo rio e o barracdo de pedra veio a
superficie, permitindo que antigamente se fizesse até festa em seu inte-
rior. Conta-se que o barracdo servia de esconderijo para 0s negros fugi-
tivos da escraviddo, e que ali eles faziam suas adoracdes e rituais.

Dizem que foi a mde do Erepecu — nome do rio que banha as
comunidades do Cumind — quem mandou buscar a cobra do Erepecuru,
a fim de fazer um casamento para ela, s6 que ela [Erepecuru] ficou brava
com a irmd Erepecu, provocando uma imensa briga. Conta-se que
durante os trés dias de briga, houve um imenso temporal e a adgua do

B No século XIX, os quilombos eram chamados de mocambos.
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lago Erepecu ficou mal cheirosa e imunda. Nesta luta, a cobra do Erepe-
curu morreu, e a cobra do Erepecu ficou cega — ha quem diga que ela
ainda sobrevive.

Ha no barracdo varios tipos de desenhos em suas rochas, o mais
comentado tem o formato de uma santa, identificada como Nossa
Senhora de Fatima. Existe também um encante localizado embaixo do bar-
racdo, que aparece todo més de maio.

Nesta ocasido, primeiro se escuta um galo cantar, por trés vezes, e se
inicia uma batucada que dizem ser uma festa. Ao fim desta, ouve-se o
barulho de um foguete e, em seguida, o siléncio. O som s0O volta a soar
No ano seguinte.

Relatos como este, fazem com que o territorio, o rio, va adquirindo
dimensfes e contornos menos 6bvios. O barracdo de pedras constitui um
cenario de memorias. Lugar antes submerso, em gue 0s antepassados, 0S
antigos, eram obrigados a retirar a canoa do rio, arrastando-a na mata,
para somente mais adiante retornar ao rio, sendo deste modo um im-
portante obstaculo natural a seus perseguidores.

Esta memoria social esta, pois, costurada a uma dimensdo cosmo-
|6gica do lugar. Toda vez em que se fala no barracdo, ou quando se vai a
cachoeira e passa-se em frente a ele, atravessa-se um rio, antes intrans-
ponivel, algo que somente se tornou possivel por ndo ser mais morada
da cobra do Erepecuru.

Sempre que a historia é repetida, ela é revisada e também retificada.
Assim, quando alguém avista ou a0 menos procura nas rochas do barra-
cdo de pedra a imagem de Nossa Senhora de Fatima ou todo més de maio
em que se escuta o galo cantar novamente, o relato ¢ “sublinhado”, per-
mitindo as pessoas dele extrair uma continuidade e uma historia.

A terra, enquanto espago social, é o que propicia condi¢des de per-
manéncia, de continuidade das referéncias simbolicas importantes a con-
solidacdo da cultura local. E, portanto, a experiéncia social atual, arti-
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culada as histérias dos antigos, que permite as pessoas se considerarem
enguanto pertencentes a um determinado lugar no espago.

As diversas transformacOes envolvendo o encantado ndo estdo pre-
sentes somente no tempo e espago dos antepassados. Acontecem na vida
cotidiana e se ddo em diversas vias (gente que vira bicho, bicho que na
verdade é cristdo, encantado que entra em gente...). E esta perspectiva que
permite que o encantado seja um continuum entre ‘coisas’ (linguagem, historia,
valores e de ser) que se estabelecem em ambos os lugares, dizendo
respeito a natureza e cultura.

A construcdo de certa identidade através de uma relacdo mitologica
com o territorio, dominio onde estéo inscritas caracteristicas étnico-cul-
turais, € 0 que permite que uma praia, uma cachoeira, ou a mata, ndo
sejam somente lugares de lazer ou trabalho, mas também moradas do
encantado.

Eduardo Viveiros de Castro, ao falar das idéias indigenas, propde
que estas ndo sejam tratadas como um sistema de representaces, mas
sim como idéias dotadas de uma significacéo filosofica.

E experimentando o pensamento local como prética de sentido,
como dispositivo auto-referencial de producdo de conceitos, ou seja,
como “simbolos que representam a si mesmos” (Viveiros de Castro
2002:122-8), que se passa a tratar com a devida legitimidade inteligibili-
dade de cada cultura.

Atraves de todos os relatos, aqui apresentados, € possivel vislumbrar
uma série de conceitos (sacaca, encantado, mae) que sdo formulados e pre-
enchidos de sentido por aqueles que os criam. E importante pensar que
todos eles fazem parte de um universo especifico construido pelas comu-
nidades do Erepecuru, que eles sdo articulados a sua existéncia cotidiana,
sua historia e sua filosofia.

Muitos destes conceitos — como judiar, ou se 0 encantado ‘bate’ ou
N&o com a pessoa, méae ruim — ndo existem enquanto significados coesos
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professados por todos, na verdade, nem & necessario explicita-los.
Quando se fala que a gente do sacaca é do fundo, ndo é necessario dizer
mais nada. Tais conceitos estdo ancorados em um universo multiplo de
significacOes e quando se fala neles todos sabem do que se trata.

E dentro destes referenciais dotados de consisténcias particulares
que € possivel entender a sutileza de idéias que estdo tdo bem tecidas por
guem as compartilha, que se tornam e realmente sédo a realidade de
todos.

De tal modo, é fato que cada cultura constroi suas proprias condi-
cOes de existéncia, num eterno fazer e desfazer de significados. Edifi-
cam-se conceitos diversos, repletos de pensamentos sobre o ser e estar
no mundo. O que na realidade é a prépria natureza-cultura do local.
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