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Tarrafa, Anzol & Flecha:
Tecnologia xaménica de predacio entre
humanos e encantados no nordeste paraense

Jerdnimo da Silva e Silva®

A partir de pesquisa de campo realizada na regido bragantina, nor-
deste paraense, com rezadeiras e parteiras, o presente artigo ¢ uma
tentativa de apreensio do aparato conceitual que norteia cosmolo-
gicamente a rede de contato entre pessoas e encantados. Ao anali-
sar a relacio entre humanos e encantados, evocamos a etnografia
sobre uma parteira-pescadora na interacio com maes d’dgua pela
manutencio da vida e saude de infantes na localidade e visibili-
zamos a aproximacio entre a nocio cosmoldgica de ‘pegar gente’
e ‘pegar peixe’. Os instrumentos de pesca, desse modo, emergem
analogicamente como aparato cosmoldgico de tecnologia xamani-
ca mui eficaz entre esses existentes no intento de desvelar priticas
de predacio, portanto, modos de ser entre ontologias amazdnicas:
esbocamos ainda que o melhor dominio de ‘tarrafas’, ‘anzois’ e
‘flechas’ expde e nio se furtam a enredar uma analitica xaméanica
do pescar etnografico entre os referidos mundos.

Xamanismo; Predacio; Encantaria; Amazonia.

‘O mar esta (sempre) pra peixe’

As reflexdes neste texto derivam da pesquisa de campo realizada
entre 2009 e 2011 no nordeste paraense, mais detidamente na cida-
de de Capanema. Por ocasido das reflexdes voltadas para compreen-
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der memorias e préticas de cura de rezadeiras na regidao durante a
confeccao de Dissertacio de Mestrado (Silva 2011), principio o texto
deixando visivel que as informacdes expressas, embora constituam
parte restrita do escopo da pesquisa, compde temdtica que venho per-
seguindo desde entio, uma vez que nos anos seguintes (2012-2014)
segui ampliando esse campo de estudo quando estive também entre
pajés, rezadeiras, mies e pais de santo para apreender especificidades
de pessoas e encantados que transitam entre estados do nordeste bra-
sileiro (Maranhio, Piaui e Paraiba) e o nordeste paraense, designado
como zona bragantina. Esta delimitacio territorial abrange o percurso
da pesquisa de campo nas cidades de Capanema, Braganca e Traqua-
teua, municipios com distAncia aproximada de Belém de 160 km pela
rodovia BR 316.

A pesquisa versa, num plano mais dilatado, sobre a relacio cos-
mologica entre existentes denominados de ‘humanos’ e ‘encantados’.
Esses termos sdo instaveis, pois segundo algumas etnografias o encan-
tado pode ser entidade originada da interacdo das “linhas africanas”
com as “linhas indigenas” (Bastide 1971:250), tém-se ainda a trans-
formaciao da pessoa em encantado ap6s ter sido levada para os locais
donde vivem o ‘povo do fundo’, assim, pessoas que despareceram
na floresta ou rios metamorfoseiam-se no encantado, habitando a
dita ‘encantaria’ (Mundicarmo Ferretti 2000) lugar ou morada es-
pecifica de tais seres em ambientes de rios e florestas. Outra faceta
desse processo ¢ a possibilidade da relacio entre ‘gente encantada’ e
‘bicho encantado’, envolvendo encantados de cobras, jacarés, botos
e passaros, numa complexa teia de entrecruzamento de corpos e in-
tencionalidades (Wagley 1977; Galvao 1975; Maués 1990; Villacorta
2011; Lima 2002).

[gualmente, a nocdo de ‘humano’ enquanto termo que nos distin-
gue dos ‘animais’ e ‘espiritos’ torna-se deslizante quando se vé emergir
entre os narradores as palavras ‘gente’ e ‘povo de 14’, nos levando a
asseverar que a distincdo entre ‘humanos’ e ‘encantados’ ndo porta
pretensio taxondmica, sendo mais um recurso do pesquisador, haja
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vista que tanto uma noc¢do quanto a outra sao borradas (Foley 2003;
Lestel 2001:250-268; Ingold 2012:10).

Fui arrebatado por esse sentido quando aprendi com mestres' de-
tentores do ‘dom de receber caboclo’ ndo apenas a preparacio com
rezas, ensinamentos e interdicoes que levam ‘pessoas com dom’ a ‘do-
mar’ as entidades ‘incorporadas’, mas a existéncia de um ritual quase
andlogo do lado de ‘14’, do ponto de vista do encantado, de como o
encantado se prepara e ‘doma’ a pessoa escolhida para a incorporacio.
Essa ‘matéria’ - conforme me foi dito - nio pode ser dada na acade-
mia, e, para o pesquisador é mais dificil fazé-lo, pois carece de dialogos
com as entidades, ou pelo menos ‘intimidade’ maior com o ‘cavalo’.?

Assim, admito de antemio que a multiplicidade de situacoes no
campo, no que tange uma interacio com as entidades, exigiu que apa-
nhasse ainda performances corporais e memorias familiares para com-
por o enredo do texto. Anotada acima a situacio ‘limite’ de se realizar
etnografia com ‘humanos’ e ‘encantados’ e tendo como pressuposto a
multiplicidade da relacdo entre encantados diversos e seus respectivos
locais de habitacio na “formatura” de “animais”, “vegetais” e “mine-
rais” (Silva 2011:50-88; Silva & Sarraf-Pacheco 2015), a pesquisa foi
instigada a verificar relacdes de captura, digo melhor, de dupla-captu-
ra. Em diversos relatos tal cosmologia foi traduzida mediante a costu-
ra do ato de partejar com o exercicio da pesca para desaguar na ideia
de uma ‘predacio cosmica’. Nesses casos a cosmologia dos encantados
¢ caracterizada por um universo eminentemente predatorio, princi-
palmente em acepcoes locais de ‘roubar’, ‘pegar’ e ‘pescar’.

Para avancar no texto, arregimento inicialmente as condicoes e
contexto de uma etnografia realizada com uma rezadeira-parteira co-
nhecida por Deuza Rabélo, na cidade de Capanema, para observar
as formas de aprendizado préprias do ato de ‘partejar’ e ‘rezar’. Em
seguida, acompanho as relacoes de conflito e proximidade da partei-
ra-rezadeira com as mies d’4agua, seres responsaveis pelo ‘sequestro’,
‘mundiacio’ ou ‘flechadas de espinho’ em infantes e ‘pessoas fracas’
da regiio (Motta-Maués 1993; Cavalcante 2008).
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Nas linhas seguintes embarco na tarefa de demonstrar que a no-
cdo de ‘tarrafa’, ‘anzol’ e ‘flecha’, tal qual manuseada pelos existentes
em tela, denotam conceitos cosmoldgicos que deixam surpreender
ligaduras entre encantados e humanos na Amazonia. Igualmente,
sabendo que a pesquisa de campo, a edicio etnogrifica e o enxerto
de teorias interpretativas formatam, num sentido maior, a producio
do saber académico, nio ¢ dificil afirmar o papel predatorio exercido
pelo pesquisador, para além de um exercicio de observacio (Cardoso
de Oliveira 1997:13-25; Geertz 1978). Serd que a experiéncia campo
-etnografia pode ‘a-prender’ uma ‘cosmologia predatéria’ sem cair no
jogo, sem tornar-se alvo de predadores alhures! No sentido inverso:
serd que alguém negaria ao pesquisador da cultura o ‘status’ ontolégi-
co de predador de mundos? Aqui, ao tentar explicar o cenario da caca
na cosmologia dos encantados, quicd, o pesquisador torna-se presa.

Apos aconchegar o artigo na suspeita de que a ‘pesca’ é um apara-
to andlogo-tecnoldgico de predacio xamanica, problematiza-se a des-
confianca de que a etnografia, por seu carater predatorio, portanto,
ameacador, ¢ tragada na rede cosmica, leia-se, ‘tarrafa’ de outras cos-
mologias. Distinto das préticas etnocéntricas de apropriacdo cultural,
o ato de “pegar/predar” nos termos da presente analise insinua que
nio poucas vezes a cosmologia das ciéncias humanas, inadvertidamen-
te, ¢ flechada ou tarrafeada por outras formas de saber.

Relacdes entre o pegar peixe e o pegar crianca

No dia 04 de outubro de 2009, ocorreu em Capanema a ‘procis-
sao do onze’, uma manifestacio do catolicismo devocional em home-
nagem a Sio Francisco de Assis. Essa procissio consiste em realizar
um trajeto saindo da Igreja Matriz de Capanema, localizada no centro
da cidade, em que os devotos caminham até a Igreja de Sao Francisco
de Assis, localizada no Km 11.

Na ocasido os catdlicos participam da missa campal, comem os
pratos regionais e depois retornam para o nucleo urbano. A mobiliza-
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cdo noturna na cidade aumenta. Foi justamente na noite que antece-
deu a procissio de Sio Francisco de Assis que pude ouvir um relato
sobre uma conhecida ‘curandeira-parteira’ que vivia na Vila do Km11.

Lembrei que durante os anos que lecionei nas escolas estaduais
sempre tive muitos alunos das vilas e dreas rurais, especialmente no
turno da noite. Fui a Escola D. Jodo VI’ e pedi a um estudante que
vivia no local que me ajudasse a conversar com a parteira. O estudante
em questio era Jodo Anselmo, filho de pessoas da localidade, estudava
a noite e durante o dia ficava em casa com a familia, tinha 21 anos, e
acompanhou-me gentilmente.

Quando cheguei a casa que havia indicado, estava uma senho-
ra varrendo proximo a porta, perguntei se dona Deuzarina® estava.
Olhou-me dos pés a cabeca - um olhar rapido e desinteressado -
apoiou-se na vassoura, e disse: ‘T4 falando com ela’, esbocei um sorri-
so, embora nio correspondido, e sem mais demora pedi para conver-
sar, falei sobre a pesquisa que estava realizando, contei-lhe como era
dificil falar com uma parteira, que em toda a regido era a primeira que
tive conhecimento. Com minha entrada autorizada, sentei no sofd.
Na parede da sala calendarios de Nossa Senhora e Sio Judas, haviam,
também, duas criancas entre quatro e seis anos assistindo televisdo,
dona Deuza desligou a televisio e pediu que saissem. As criancas agi-
ram como se nio tivessem entendido, permanecendo na sala manuse-
ando brinquedos sobre o sofa.

A narradora ¢ uma senhora de cabelos lisos negros, de 73 anos,
estatura mediana e aproximadamente 70 kg. Perguntei sobre o local
de nascimento, sua idade e a origem de sua familia. Dona Deuza fala
alternando o olhar, algumas vezes fita diretamente nos meus olhos,
outras vezes para cima, como que procurando algo no telhado da casa,
tem uma linguagem bastante introspectiva, parecendo falar consigo.

“Nio senhor, sou do Maranhio, morei muito tempo l4, faz uns
trinta e poucos anos. La tenho minha familia todinha, irm3, tio, so-
brinho, s6 nio pai e mie. Sabe o marido ¢ daqui, né? Ai vim com
ele mesmo, mas morava em beira de praia, meu pai era pescador,
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minha mie era da marisqueira da pura, que arrastava camario, até
tarrafiava, ela tarrafiava’, ela tinha suas propria tarrafinha, pegava
pelos canto, pulava de margem pra outra, as vezes diziam: ‘ah!
hoje ndo tem mais jantar’ ai dizia ‘hum! eu tenho porque vou ja
buscar’, ah, sabia mesmo, chegava com peixinho enchendo a lata...
Camario s6 desses (gesto com as mios demonstrando tamanho)
pulando era muito, ai olha o jantarzinho pra nés” (Dona Deuza).

Na memoria familiar, a imagem materna ¢ mais forte, principal-
mente ao enfatizar a habilidade em tarrafiar, a expertise em fazer suas
proprias tarrafas, e, muitas vezes, o papel de provedora das necessida-
des da familia ao destacar as latas abarrotadas de peixes e camardes.

A respeito do passado no Maranhio recorda que morava em
casa de barro e palha com o apoio da maioria dos parentes, o pai
apesar de ser pescador e trabalhar regularmente, pouco aparecia em
casa, lembra-se de como ouvira sua mie reclamar do marido ser um
‘homem sumido’.

Quando chegou ao Par4, tinha pouco mais de trinta anos, passou
seis meses em Braganca, depois veio para Capanema em 1967, a mu-
danca para o quilometro onze ocorreu em 1997, depois de aposenta-
da. Conseguiu o emprego no posto de saude gracas a fama de ser uma
‘parteira muito boa’, assim foi indicada a ficar de plantio para atender
mulheres grividas e assim procedeu até a aposentadoria. Sobre o pri-
meiro parto, realizado ainda na adolescéncia, deixa ver aspectos do
cotidiano doméstico e a proximidade com o exercicio da pesca:

“A mae era parteira também [...]. E eu da idade de catorze anos ja
fazia parto, parto mesmo de verdade. Nio ¢é essas carnicas de hos-
pital que tem hoje ndo, sabe’! Mie foi pra roca mas o velho [Pai], e
ai nds safa pra brincar - o senhor sabe que moleque s6 quer viver
agarrado uns com outros [riso] - fomo pra la e 14 nos tinha arran-
cado uma mandioca pra fazer um tal de beju...[baixa tom de voz
como que falando em segredo] tava descascando e vi dona Zeneide

[vizinha] chorando e andando e perguntei o que tinha. Ai me disse-
ram que era sexta-feira e era dia de ter neném.

O bucho tava grande e o posto era longe; hum [...] peguei aquele
com menino e mandei pegar balde de 4gua na cacimba - nesse tem-
po nio era balde, era lata de querosene, daquelas, sabe?!! - enche-
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mos uma bacia pra ir logo preparando pra mie fazer o servico [par-
to]. Hum... Nada de mie chegar e essa mulher chorava e chamava
um e outro pra ajudar: Chamava minha tia e elas viam o negdcio

e voltava, quantas chamava, quantas voltava, ai me chamou e fui e
fiquei, fiz tudinho l4.... Terminou mandei chamar mae porque nio
sabia como cortar o buchinho [cordao umbilical], mas o resto fiz
mesmo. Dai em diante fui ficando mocinha e fui fazendo parto de
tudo quanto ¢ jeito. Quando vim pra esse Para fiz muito, muito de
verdade. Era carro de mulher buchuda era muito” (Dona Deuza).

A experiéncia do primeiro parto, do tornar-se ‘parteira’, coincide
com a auséncia materna, envolvida na ocasido, com a pesca, de modo
que dona Deuza nio deixa de conceber paralelamente a proximidade
do ‘balde cheio de peixe’ com o recipiente utilizado para fazer o parto
da vizinha gestante. Assim relembra e entrelaca os ensinamentos ma-
ternos do pescar e partejar:

“Fazer parto ¢ que nem pescar, é assim que digo que aprendi [...]
tem que ter calma, usar as experiéncias do rio pra nio perder peixe
[...] porque a gente pode até num saber, mas pra bom pescador,
todo mar ta pra peixe, certo!! Ja papai pescava, mas nio era assim
nio, era pesca diferente, mamae sim era danada. Olhe [...] ¢ como
preparar uma vida pra esse mundo, o senhor pensa que é s6 corpo,
¢! Nio ¢ nao! O espirito tem que ser ‘vigilhado’, tem de ser zelado,
tem doenca de outros local [mundos do espirito]. Nessa época a
crianca ainda t4 desprotegida, entido pode até nascer doente com
coisas do lado de 14, né? [...]” (Dona Deuza).

Dona Deuza narra com extrema riqueza gestual, sentada, simu-
la como raspava mandioca para fazer beju, depois olha para o lado,
como que ouvindo os gritos de Zeneide, pde as mios na costa imitan-
do os gestos e os gritos da gestante, fala o que pensava na hora, depois
comenta quando pediu que pegassem um balde com dgua para fazer o
parto, corrige o termo ‘balde’, lembra-se de como usavam latas antigas
de querosene para carregar dgua.

Com efeito, afirmar ter recebido simultaneamente da mae tanto
a tarefa de comecar a fazer parto, quanto a tarrafa e a énfase no uso
eficiente da tarrafa para a captura de peixes, apesar de relevante, guar-
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dam acesso e analogia, conforme veremos, com o universo de entida-
des e a capacidade de pescar e partejar.

Acordar cedo, pegar a canoa, ‘desembaralhar as tarrafas’ e ficar
‘quietinha olhando o movimento do rio e dos peixes’ constitui uma
pratica de aprendizado vivenciada desde os seis anos de idade pela nar-
radora, mas também ¢é um ritual familiar, na medida em que a mie de
dona Deuza e sua avo exerciciam. Nio se trata de sobrepor uma ativida-
de a outra, mas de apreender quais técnicas sdo acessados nesse ‘pegar’.

Inicialmente, convém ressaltar que a capacidade de ‘pegar a expe-
riéncia do rio para ndo perder peixe’, anteriormente externalizado pela
narradora, ancora um rico significado dado no ambiente aquatico. As
dguas dos rios sao locais de habitacio de animais como botos, jacarés,
peixes, cobras e encantados (Maués 1995; Galvao 1975; Mundicarmo
Ferretti 2001), mas também sdo tratadas pela parteira enquanto algo
dotado de ‘experiéncia’, de predicativos capazes de serem apreendidas
e manuseadas, logo, ‘pegar a experiéncia do rio’ ¢ indispensével para
‘pegar peixe’, na medida em que o peixe, em si, s6 entorna o status on-
tologico do que ¢ ‘pego’, de ser-presa dada ao pescador ou pescadora,
no rio. Igualmente, a crianca por si so, nada representa isoladamente
ao ato de partejar se nio for pega na passagem, portanto, a espaciali-
dade ¢ o fluxo - marés, maresias, gestacio.

Segundo Dona Deuza, a supervisio com rezas, benzecdes, ervas,
massagens sio fundamentais para um bom nascimento. Vemos entio
que realca a relacio simbiotica entre a mie, o feto e a parteira, esta
ultima escolhida com a dadiva da vida, sempre na relacdo fronteirica
entre vida e morte, mediadora da passagem (Nobre 2009).

Conforme enuncia, existem doencas que ndo estio na natureza,
sendo enfermidades que vem de ‘outros mundos’, por isso, o parto
“mesmo de verdade”, afirma, “tem que fazer nascer o corpo e o espi-
rito, ai acontece o pior, pois quando nasce sem um dos dois (corporal
ou espiritual) ficar pronto, ai um desses adoece”. ®

A concepcio de parto da parteira-pescadora estava atrelada ao ato
de ‘pegar’, de conduzir a crianca para o ‘lado daqui’. Nesse sentido é
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importante ressaltar que nio poucas narrativas apreendidas na pesqui-
sa de campo construiram o argumento de que a capacidade de ‘fazer
parto’ ou ‘pegar crianca’ seja um ‘dom’ dado por Deus e por alguns
seres especificos da encantaria. Se o nascer, no acompanhar da con-
cepcdo da narradora, envolve um saber intersticial, posto que exige
o ‘tirar de 14’ e o ‘pegar daqui’, ndo se surpreende a relacdo entre o
‘pegar experiéncia do rio’ e ‘pegar experiéncia do lado de 14’

O ato de ‘pegar a experiéncia do rio’, de manuseé-lo, perscrutar
movimentos e marés ¢ a chave para ‘pegar peixe’, ou seja, para pescar
peixes devese sentir o rio. Desse modo, passou a fazer sentido na
pesquisa a assertiva de que ‘todo mar estd pra peixe’, em postulado
contiguo, fazer massagem, passar ervas, unguentos e cozer alimentos é
um tratamento, niao do feto, da crianca em si, mas provavelmente do
cendrio cosmoldgico anterior no qual a crianca esta inserida.

Se a relacio entre o pescar e partejar, até 0 momento, enunciam
aspecto relevante para entendermos a cosmologia de dona Deuza te-
cida desde a infincia no ambiente materno-aqudtico no interior do
Maranhio, desdobrando-se até o presente nas vilas da regido braganti-
na, no Pard, o que dizer dessa mesma relacio na perspectiva do ‘lado
de 14’7 (Viveiros de Castro 1996; Barbosa Neto 2012) Quais modos de
‘pegar’ presente na cosmologia dos encantados conversam com os mo-
dos de ‘pegar’ das entidades! A questio ¢ imbricada, mas carregada de
aprendizados. Para insinuar novos olhares e espreitar a poténcia dessa
‘diplomacia cosmica’(Bruno Latour 1994), a que chamo de ‘pegar’,
almejo recorrer as nocoes de ‘tarrafa’, ‘anzol’ e ‘flecha’ no intento de
também predar episodios de interlocucio.

Bercario aquatico, predacio e poténcia abortiva.

“Deus acabava o mundo com agua! Hoje nio precisa, nio [...] o ho-
mem faz isso de todo jeito. Pra ver, né!? A dgua tem muito de bom
e muito de ruim, mas vai de quem usa, né! A minha vida ¢ vida de
peixe [risos]. Mas olhe bem: parto e pesca é tirar vida d’4gua, tem
que ter ordem do encanto” (Dona Deuza).
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O entendimento da dgua como um principio, diria melhor, um
fluxo-ativo com auto grau de variabilidade e intensidade podendo os-
cilar, de acordo com o seu manuseio, aflora nas palavras da parteira
para ilustrar a importincia de se “pegar a experiéncia da d4gua” de com-
preendé-la como uma ontologia que faz ou desloca o peixe’ de instan-
cia central, para ser arremessado para o ‘pano de fundo’, alternando
diretamente o que entendemos ser ‘pescar’ e ‘partejar’. Evocando o
contexto de dona Deuza e fazendo o translado de sua percepcio vazar
em analogia com as questdes citadas, podemos inferir que a ‘4dgua
nada na crianca’. Pois bem, mas ‘tirar a vida d’agua’ tanto na pesca
como no parto, como disserta a rezadeira, significa antes de mais nada
saber pescar a agua, fisga-la com anzol, esquadrinhéi-la sob a poténcia
da tarrafa ou transpassa-la semelhante uma flecha.

As formas de ‘pescar’ ou ‘predar’ no fluxo de minhas vivéncias
sdo aconchegadas terminologicamente de ‘tecnologias xamanicas’ pe-
las seguintes motivacdes: A nocio de técnica ou tecnologia enquanto
um desenvolvimento do fazer e manusear humano de equipamentos
e de como tais recursos moldam o corpo e sentidos humanos sio pos-
tulados por muitos mediante relacoes interativas do que nomeiam
de ‘meio ambiente’ (clima, vegetacdo, rios e demais animais), bem
como de distintas dinAmicas sociais e culturais (Leroi-Gourhan 1985).
Entretanto, a releviancia de tais abordagens nio se permite esquecer
outras formas de compreensido do uso da nocdo de ‘tecnologia’, me-
nos na perspectiva da relacio ‘homem’ e ‘natureza’ e mais sob a pos-
sibilidade da interacio cosmoldgica, tal como os modos de apreensiao
dos Waiwai (Norte-amazonico) no que concerne a “domesticacao das
mercadorias dos brancos” (Howard 2002:25-60). Os exemplos evoca-
dos depositam na nocio de ‘tecnologia’, se seguirmos a tese de Pedro
Peixoto Ferreira em Muisica Eletronica e Xamanismo: técnicas contempord-
neas do éxtase (2006), a condicio relacional de experiéncias xamanicas
que ultrapassam percepcoes do ‘orginico’ e ‘inorginico’. ®

Até o momento a narradora havia falado apenas dos partos que
realizara, mas paulatinamente outros componentes sio visibilizados:
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ao discorrer sobre o ‘lado de 1’ do parto, indica a releviancia de rezas

e benzecdes, para a sua execucio eficaz:
“Com quase trinta, mée e pai ja tinha falecido. E, tinha uns trinta
mesmo, comecei assim por acaso, tava no Maranhio e passou uma
mie com menino doente e pediu pra mim rezar do nada, sem vé
nem pra qué disse: ‘dona Maria eu ndo rezo nio, sou parteira s6’
mas nio teve disso, pediu mesmo assim, eu rezei e curou. Nunca
que pensei que tinha isso de reza [...] minha maie rezava, mas eu
nio entendia nada, achava as fala muito dificil, isso era dela, mas
de repente aprendi minha propria reza, vem de dentro de mim
[aponta com dedo pra cabeca]” (Dona Deuza).

Nio sabe explicar como ao certo ocorria, mas estranhara o
fato de comecar a rezar depois que sua mae morreu, chegando a
comentar, um pouco desconfiada: “sera que esse dom ela passou
pra mim depois da morte!?”. Dona Deuza reza para muitos tipos de
doencas, cita dor de cabeca, dor de barriga, verme, tripa rasgada
(umbigo dilatado), peito aberto, todas as doencas de ‘corpo’ ou
‘naturais’, mas também para doencas de ‘despacho’ e doencas de
encantamento.’

Para Dona Deuza, além das sérias implicacdes atribuidas a acao
dos encantados e suas ‘doencas’, detecta-se o agravo de que tais seres
tenham a capacidade de atrair através da ‘faceirice’ ou fascinio os desa-
visados: galinhas, cdes, criancas e gravidas ficam ‘bestas’ ao encontra-
rem cobras encantadas, pessoas ‘perdem o juizo’ (enlouquecimento),
‘mufinam’ (definhamento fisico, apatia) ou adoecem perigosamente
no contato com o couro, rastro, ‘piti’ (odor) de cobras, manifestan-
do, as vezes, a “doenca do cobreiro” (Maués 1997:32-44; Cavalcante
2008; Cavalcante 2012); esses casos exemplificam justamente a potén-
cia do encantado em exercer, na ‘faceirice’, a funcio de anzol, isto &,
de uma forca de empuxo.

Nunca se trata do anzol enquanto objeto humano, mas de outro
tipo/funcio de anzol, de um aparato ou equipamento forjado cosmo-
logicamente no intento de ‘fisgar’ corpos, portanto, creio estar vincu-
lado a um esforco techno-xaménico de captura de corpos.
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A analogia com o conceito de ‘anzol’ feito pela parteira-pescadora
nio ¢ raro, haja vista que na pesquisa de campo realizada na Vila So-
corro, municipio de Traquateua nos idos de 2012 (Silva 2014), ainda
nordeste paraense, fui advertido por muitos moradores a nio conver-
sar ou dar atencdo para criancas que estivessem em cima das arvores,
mulheres idosas sentadas debaixo de drvores e cobras ‘estiradas’ no
meio da estrada, pois nestas condicdes, geralmente poderiam se tratar
de entidades usando um ‘migué’ para atrair e pegar os desprevenidos,
conduzindo-os ao fundo, transmitindo doencas ou realizando malefi-
cios, os mesmos moradores explicavam o ‘migué’ como uma ‘isca por
cima do anzol’, disfarce predatorio.

Na época da pesquisa de campo e no ouvir de outros relatos simi-
lares, terminei por rascunhar de forma ilustrada a impressdo visual do
campo envolvendo o ‘migué’ e ‘anzol’.
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Figura 1- Modo de predar gente. Rascunho do didrio de campo, 2014.

39



ANTHROPOLOGICAS 29(1):28-57, 2018

Sendo o ato de partejar um exercicio de fazer ‘parir o corpo e as
almas’, o procedimento ¢ tido como um processo iniciado desde os
primeiros meses de gestacio prosseguindo em até meses ou anos apos
o nascimento da crianca. Muito embora nio existam padroes fixos
sobre o partejar, a populacio recorria as suas rezas em criancas de até
10 anos de idade. Esse prolongamento ¢ justificado, em parte, gracas
a acdo de mies d’aguas brancas e pretas nas cercanias.

“Pego mato de quintal, folha de planta boa, quebro e rezo as rezas
dos santo, ave-maria, pai-nosso, creio em Deus pai, oracao deS.
Francisco, Santa Luzia, Sio Benedito... [siléncio] mas... Olhe, tem
reza que é sé minha, essas nio posso dizer pra ninguém viu?! Essas
sdo o segredo da cura.

Mas as reza de menino que mais dao trabalho sio as de Mae d " a-
gua, hum! Bicha desgracada, empezinho as pobre das criancas, sio
uma desgraca. Preste atencdo nisso [se ajeita na cadeira, eleva o tom
de voz| eu juro pelos meus netos que tao no quintal! Quando che-
guei aqui nessa cidade, na época que 14 era matagal era cheio delas,
sdo bicho do mato, encante do mato, um dia fui no quintal a noite
e passou uma perto de mim, primeiro é o assoviu bem fininho
fiiiiu!'® Depois elas passo. Dei de frente com uma e disse: ‘tu pensa
que vo correr de ti ¢ desgraca?!’ ai se correu pro mato, mas era mui-
to. E haja flechar crianca, era um monte aqui em casa todo santo
dia, tudo flechada” (Dona Deuza).

Apesar de ter ouvido falar em miae d’agua desde a infancia no Ma-
ranhdo, nada parecia ter semelhanca com as existentes na Amazonia:

“Ai meu Deus! [risos] quando cheguei aqui e deu o primeiro toro,
com reboada ‘bororéd’ [tempestade com relampagos e trovoes] pen-
sei que o céu ia cair, nunca tinha visto tanta agua na vida. Ai, né?
Os bicho do mar desentoco tudo pra terra, vem ver o que acontece
no chio. Nés nio somo curioso pra saber do céu e do mar? Assim
sdo eles também, né? [...] Essa Amazonia de vocés é bem dizer a
casa da Mie d’agua” (Dona Deuza).

Lembra que Capanema tinha muita mata no passado e durante
o inverno tanto o rio Ouricuri como o Garrafio enchiam muito, e
quando transbordavam terminavam por ‘desentocar elas tudo’, diz
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referindo-se as entidades. Apds tempestades e alagamentos, as crian-
cas tomavam banho nos rios, corriam na chuva facilitando ‘doencas

de flecha’.

Figura 2 - Rio Ouricuri. Segundo dona Deuza, era “um rio que cortava a cidade
de uma ponta a outra, morada de mies d’ 4gua”. Fonte: foto da pesquisa, 2010.

Segundo Franz Kreuther Pereira (Pereira 2001:36), lara, Uiara,
Oiara, Eiara, Igpuiara, Hipipiara eram seres associados na narrativa
‘mitica’ bastante inspirada nas sereias da cultura cldssica grega (es-
critos Homéricos). Estas se apresentavam como loiras ou ruivas, de
beleza consideravel, podendo, através do canto, arrastar/seduzir os
homens até o fundo dos rios. Muitas criancas podem ficar ‘mundia-
das’ (Wawzyniak 2012) e serem levadas pela lara. A Iara seria vista
também como uma deidade fluvial, que se fundiu com as sereias
europeias e deuses africanos (lemanja), segundo a historiadora Mary

Del Priore (2000:91-96).
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O termo ‘Oiara’ poucas vezes ¢ dito pelas rezadeiras, preferindo
a denominacio Miae d’dgua. Percebi que em alguns casos ndo faziam
distincdo entre uma e outra, e que preferiam citar Mae d’agua, esta
com poder para atrair os desatentos.

Figura 3 - Rio Garrafio: “L4 tem muita gente presa com o povo do fundo”. Dona
Deuza acredita que muitas drvores sio sustentadas pelo encanto da mie d agua.
Fonte: foto da pesquisa, 2010.

Jodao Valentim Wawzyniak (2008) afirma em estudos na Floresta
Nacional do Tapajos, a relativa aproximacdo entre ‘mae d’agua’ ou
‘mie do rio’ com as designacoes ‘dona da mata’ e ‘dona do rio’ e que
as mesmas ndo sdo gratuitas, na medida em que a nocdo de ‘dona’
além de evocar o status de protecio ou guarda de tais recintos, sinaliza
severo componente intencional, dito de outra forma, desvela situa-
coes onde rios, arvores, animais, pessoas, incluindo canoas e flechas
sdo potenciais seres vinculados ao espaco territorial do encantado. !

Nesse sentido, faco emergir a tese de que existe um circuito on-
tologico que distingue tantos existentes, quer sejam ‘humanos’, ‘en-
cantados’, ‘animais nio-humanos’ e ‘vegetais’ desvanecer quando na
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pesquisa de campo apreendo junto aos narradores o termo ‘viracio’:
as ‘regras do encantado’ ou ‘doutrinas’ sdo especificidades (poténcia
para curar ou fazer adoecer, entoacdo de rezas, cinticos, ensinamen-
tos) que um Ser pode ou ndo adotar conforme influencia ou ¢ influen-
ciado (encosto) por outro existente com grau variavel de ‘forca’.

Tais aspectos, por negarem a existéncia de um dado aprioristico
nos sujeitos, e na medida em que muitos dizem nascer com “as cordas
antes de nascer”, inferimos uma apropriaciao carregada de anteriori-
dade em mudanca incessante nos corpos. Para o caso da rezadeira,
pescar-partejar € avistar esses contatos.

“Assim como a pessoa nasce, e tem um bocado de doenca que se
pegar nessa época, morre. Assim € o espirito: ‘o corpo e o espirito
tdo fraquinho ainda, eles nio consegue entender esse mundo nio’.
As flechas quase nio pegam pessoas grande, mas os pequeno ¢ um
mal danado. A gente fala assim, mas nds somos um s6 - corpo e
alma [...] mas o bem e o mal entram nas duas portas, e o que mali-
na com um mexe com outro.

Elas [maes d’4gua] passam a noite dando susto, batendo na cabeca,
beliscando, assoprando nos ouvido, mas o pior ¢ as flecha, joga fei-
tico e haja dor de cabeca, febre, diarreia, sem sono, inflamacio, se
nio reza morre mermo. Era tanta que elas flechava até gente grande,
cansei de estar nessa cadeira e elas passarem por mim, assopra no
ouvido, um dia uma flechou em mim bem na testa, parecia espinho
de pupunhal [pupunheira] ficou vermelho que nio dava jeito, fui
com um senhor que era pajé, ele rezou defumou cigarro no rosto,
depois deu um escarro e boto pela boca um monte de cupim e de-
pois um espinho bem fininho e disse: ‘olha ta aqui a flecha dela, era
uma mie d “agua preta! A senhora j4 viu uma assim? [Risos] va pra
casa que ja pus fim no encante’. Fiquei meio desconfiada, nunca ti-
nha visto essas preta, j4 umas imunda comum, ele riu e disse que as
bicha sdo negona preta, grande e braba, que se eu vise ia correr com
medo, hum! Onde se viu!? Eu correr com medo desses trastes, mas
fiquei na davida: ‘hum! sera que esse velho nido botou o espinho na
boca pra me enganar [risos]’. Mas uma coisa eu sei, a dor passou na
hora, passou, passou. Nio senti mais nada” (Dona Deuza).

As criancas, atentas com olhos dilatados na sala, acompanhavam
a narrativa enquanto a rezadeira-parteira desvelava a conflituosa rela-
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cdo entre as inumeras e variadas mies d’agua e a costumeira ‘flechada’
sobre populacdes locais, destacadamente os infantes. A ‘falta de en-
tendimento do mundo’ nido consiste em existir em um ambiente ain-
da pouco conhecido, indspito, deveras fragil na ocorréncia do contato
com seres predatorios, mas sim de nio se reconhecer na ontologia de
estar ‘cabreiro’, ‘ressabiado’ ou ‘arisco’.

A noc¢io de ‘flecha’ remete nio somente a feitura manual de
um utensilio de caca e pesca, o termo escorre para outros sentidos,
qual seja, a extensio da vontade do portador, mira da consciéncia
intencional, lancamento de forca e fluxo, objetivando, na captura, a
transformacido da condicio ontoldgica do atingido em ‘ser-presa’, ao
mesmo tempo, forcando-o a um deslocamento caso queira escapar da
condicdo de alvo. A flecha é um aditivo, na medida em que mesmo a
‘doenca’, ‘sofrimento’ ou ‘morte’, impulsionam a um tipo especifico
de passagem de uma condicio a outra. A flecha quer e vive do trans-
passar, do levar a feitura do ‘lancador’ a alteridade. O anzol, por outro
lado, engata e puxa, subjaz a0 mesmo a mascara, que ¢ a propria isca,
portando um apelo sedutor; a flecha, por sua vez, ‘ultra-passa’, ¢ uma
arremetida, nesse caso, o predador mesmo nao permanece inerte, lan-
ca a flecha e muda de posicio: existéncia calcada no escape.

O corpo de dona Deuza sentada na sala e depois no quintal,
mesmo revestido da expertise de quem ha décadas convive com en-
cantados diversos nido teve tempo de perceber ou reagir ante tio
bem sucedida flechada da mae d’agua preta. Vulto, sensivel movi-
mento, sopros desorientadores e assobios misteriosos sio preludios
do arremate! A dor de cabeca e 0 incdmodo na testa ja sdo os sinto-
mas, os rastros de tdo perfeito lancar, pois de modo algum desconfia
de onde e quem a atingiu.

Nio ha especificidades de acoes terapéuticas para cada modalida-
de de agente da cura. O caso acima nio significa, em hipotese alguma,
a superioridade de pajés, sobre rezadeiras, curandeiras ou benzedeiras
posto que determinadas doencas possuem significados que podem in-
dicar ‘quadros espirituais’ variaveis.'?
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O conflito de motivacoes era baseado na crenca de que elas eram
responsaveis pelo rezar excessivo em criancas, dai, provavelmente
mostrar-se irritada com o fato de nio ter conseguido retirar a flecha da
mie d’agua preta. Dessa maneira, dona Deuza, marisqueira de peixes
e criancas, nos mostra que “tarrafiar é s6 pra quem pode e ndo para
quem quer’:

“Desde esse dia coloquei um propdsito no meu quengo [cabecal],
‘vou expulsar esses bicho dessa rua’, peguei uma garrafa de cachaca,
coloquei no pé de Sao Benedito por duas lua cheia, coloque doze
cabeca de alho preta dentro da cachaca e passei seis horas da tarde
em todo quintal joguei toda cachaca 14, era quintal grande com
dezesseis pé de acai. Se eu lhe disser que com oito dia comecou a
cair os acaizeiro um por um, sozinho - juro pela vida dos meu neto
- depois que caiu o ultimo - isso ninguém podia sair pro quintal,
tudo fechado - fomo, limpa né? Hum!... S6 o senhor vendo, os
acai ndo tinha raiz nio, era tudo limpo, o chdo parecia o piso dessa
casa, bem lisinho, sem raiz, parecia que eles estavam coladas no
chio [siléncio]. Pois ndo era a casa delas! Elas vivem nesses escon-
derijos de planta. Desse dia em diante nunca mais. As vezes, até
hoje quando chove muito que alaga, elas fico forte e ainda aparece,
e assovia de novo. Mas pode escrever, quando aparecem, chove de
neném doente flechado. Passa o inverno e elas vio sim ‘bora [...]
mas quando elas levam e sequestro ai ndo tem jeito, nessa época
tinha sequestro de muito neném, era um tormento as mies com
medo, se bestava ja era” (Dona Deuza).

Dona Deuza fica surpresa pela forma como os acaizeiros come-
cam a cair de noite a causar estrondo na mata, e nos dias seguintes,
sob os vestigios das arvores tombadas detectou a auséncia de raizes na
‘lisura’ do terreno, como se nunca tivessem existido.

No inicio do presente artigo fora evocado que a realizacio do pri-
meiro parto de dona Deuza é contigua ao recebimento de sua propria
tarrafa e da iniciacio efetiva na atividade da pesca. O pescar de tarrafa,
segundo a narradora, “¢ a melhor forma de pegar peixe” posto que
“sempre traz algo de comer d’agua”, ndo obstante a imprevisibilidade
de seres advindos na rede, geralmente - ‘tirar d “agua’ coletividades
de existentes.
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A relacio entre o tarrafear e o ‘desentocamento’ das mies d’agua
que habitavam os acaizeiros é uma elaboracio do etndgrafo em de-
vir com ensinamentos da parteira-marisqueira na pesquisa de cam-
po: durante o convivio com a narradora, particularmente no fim das
conversas, era levado para o quintal, e, ainda no fluxo do narrar, a
interlocutora pegava galho de planta e seguia espalhando as folhas e
dejetos do terreiro, arrastando as sanddlias pelo areal a demonstrar os
restos das arvores tombadas enquanto enunciava: “ta vendo! Nio tem
nada ndo! T4 tudo lisinho, né!”. Posteriormente soltava o galho e apds
receber um ancinho de uma das criancas comecava a puxar em feixes
os empecilhos a minha visibilidade, disponibilizando-os em pequenos
montinhos na propriedade, enquanto dizia: “agora sim! D4 pra sair
puxando ¢é tudo, né!”. Ao término da limpeza, suada e apoiada no
cabo do ancinho, tira o suor do rosto com um pano e sugere que se
fosse ‘desentocar’ as mies d’dgua ‘uma por uma’ nio iria conseguir,
e, coevamente, sou instruido que o mesmo ocorreria caso tentasse
encher um paneiro de peixe apenas com a ‘pescaria de anzol’. 1’

A tarrafa ¢ um recurso especifico e facilitador da atividade pes-
queira, entretanto, dependendo da area e das condicdes pode ser
ineficaz (rios repletos de entulhos, galhos de arvores, pedregulhos e
plantas aqudticas sio alguns exemplos), assim nio pretende substituir
técnicas outras, ¢ tdo somente um possivel ‘pegar-predar’. Entendo
que o ato de jogar cachaca ‘benzida’ por Sao Benedito nos acaizeiros
indiscriminadamente é um tarrafear césmico, uma tecnologia xamanica
de predacio sui generis do ‘lado humano’ para lidar com um dos atri-
butos mais complexos dos encantados: sua transmutabilidade “técni-
co-corporal” que esgarcam sentidos das nocoes de “corpo” e “técnica”
(Mauss 2003:399-400).

A esse respeito, sou informado pelos ‘guias’ sobre a percepcio que
tem sobre os humanos no que tange ao aspecto predatério. A infor-
macio ¢ proveniente de dona Deuza e mesmo nio tendo o ‘dom de
receber caboclo’ é capaz de sentir a presenca dos seus ‘guias’ - encan-
tados que mantém afinidade, equilibrio e orientacio de acordo com
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suas ‘doutrinas’ ou ensinamentos com a pessoa escolhida - e ouvir
“as vozes dizendo o que tem que fazer tudo na cabeca”, assim, ¢ in-
formada pelos ‘guias’ de que o ‘sequestro’ ou ‘malineza’ realizado por
alguns encantados sobre as criancas seriam uma forma de povoarem
os lugares de encante, aumentando a populacio de encantados em
dguas e florestas. Como ja dito, se os encantados sdo, grosso modo,
seres, espiritos ou pessoas que tornam-se encantados, nio passando
pela morte (Maués 1995) - pelo menos em nossos termos - gracas a
um processo de encantamento, depreende-se que o nascimento de um
encantado pressuponha que o mesmo tenha sido ‘capturado’, ‘pego’
ou ‘pescado’ do ‘lado de 14’ (‘humano’), e consequentemente lancado
no mundo do encante.

As tecnologias predatorias aplicadas pelos seres da encantaria
sobre os humanos seriam praticas efetivas de uma politica cosmo-
logica de natalidade, assim, simetricamente, os balnedrios e locais
de banho das comunidades sio vistos pelos encantados como um
ber¢drio em potencial, onde cada humano que morde o anzol, é atra-
vessado pela flecha ou cai na tarrafa, possivelmente podera nascer
para o fundo encantado. Seguindo essa orientacio, da mesma forma
que os encantados denominados de mies d’agua pela narradora po-
dem prejudicar o parto, fazendo adoecer ou levando criancas para
longe dos familiares, ela mesma, dona Deuza, ao desfazer malinezas,
curar ‘doencas do fundo’ e ‘desentocar’ tais entidades aquaticas, re-
presenta um empecilho para as maes d’agua, pois, interromper o en-
cantamento (nascedouro) do encantado e tentar neutralizar flechas
e iscas (‘migué’) seria como impedir as mies d’agua de trazerem en-
cantados ao mundo! Se partejar significa realizar essa passagem, nio
seria de todo repreensivel considerar as entidades citadas enquanto
parteiras das aguas e dona Deuza sendo o oposto do partejar: forca
de corte, poténcia abortiva, malinadora das moradas do fundo -
Anti-parteira!l Dona Deuza e as mies d’dgua manuseiam/portam de
forma coeva atributos cosmologicos objetivando fazer nascer para
seu respectivo ‘lado daqui’.
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Diante de uma percepcio de mundo intuida pela nocao de ‘lado’,
onde, tanto para existir (nascimento) os seres precisam advir de um
‘lado’, quanto para ‘morrer’ (passar um ‘lado’ para outro), pretende-se
que as nocdes de ‘anzol’, ‘flecha’ e ‘tarrafa’ sejam, primeiro, instru-
mentos de engate e instalacio provisoria entre tantos ‘lados’; segundo,
em decorréncia e ultrapassando o primeiro aspecto, ao constituir en-
gates ou pontes entre os ‘lados’, tornem-se um plano de fluidez em um
mundo que s6 ¢ possivel existir se feito de ‘lados’. O mundo ¢ e-feito
de anzol, tarrafa e flecha.

Antropologia na rede: rascunhos sobre o pescar etnografico

Obviamente a relacio entre ‘humanos’ e ‘encantados’ nio pode
ser considerada dicotomicamente, pondo o coletivo desses existentes
em oposicio. O cardter ‘ambiguo’ dos encantados ¢ uma percepcio
bastante discutida, a exemplo da etnografia realizada por Maués (1990)
entre 1977 e 1984 em Itapu4, uma comunidade de pescadores na Zona
do Salgado paraense. A capacidade de ‘auxiliar’ ou ‘prejudicar’ reque-
rentes ou terceiros a partir das incorporacoes nas salas dos pajés possui
consideravel grau de variabilidade, que oscila gracas as ‘doutrinas’, o
ambiente da incorporacio e a fé e dedicacio do requerente.

Nesse sentido rezadeiras e parteiras, dependendo da capacidade
de controlar ou interagir com as entidades ou ‘guias’ podem entrar
de forma heterogénea na cosmologia predatoria, esse fendmeno tem
a ver com a afinidade ontologica desses corpos. Os encantados, igual-
mente, vendo os humanos como seres escolhidos por eles antes do
nascimento ou mesmo no correr da vida, sio capazes de trati-los: a)
como veiculos de incorporacio (cavalo) voltados para a manutencio
do contato efetivo com os ‘vivos’; b) seres que motivam a manuten-
cao de aliancas e conflitos com outras entidades, como ¢é o caso de
caboclos e pretos velhos peritos em desfazerem a acio de encantados
‘geniosos’, que, na incorporacio e motivados pela ‘arengacio’, desfa-
zem ‘bandalheira’ e ‘bruxagem’; ¢) descem nos terreiros ou tocaiam
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pessoas em rios e florestas com malinacoes para efeito de punicio ou
diversio, satisfazendo-se com as dores e angustias das pessoas desaten-
tas e/ou que ignoram suas respectivas existéncias.

Mesmo ciente de que as relacdes supracitadas pertencem a um
contexto particular, desvelamos certas especificidades para demons-
trar a multiplicidade de fatores que levam ontologias nesta parte da
Amazonia a tornarem-se um nomear restrito de um amplo cenario
dos existentes da encantaria. Esse ser um com outros ndo se desloca
objetivamente para um sentido ou intencio monolitico, dai ter dis-
sertado sobre a poténcia de serem ora dispersas, ora agregadas, tal
movimento, a la cardume, é quase um con-junto, no sentido de que
um ‘cardume’ ¢ dispersio-coletiva, posto que nunca se captura um
cardume por inteiro - sempre ha fissuras e escapes na ‘rede-sistema’
de mundos -, nele pulsa a impossibilidade metafisica de se capturar
o conceito de totalidade, nele paira incessantemente a instabilidade
entre o ‘pegar’ e o ‘escapar .

Se Anzol, Tarrafa e Flecha sdo tecnologias xamanicas de predaciao
entre humanos e encantados, nao ¢ exagero elucubrar que a pesquisa
de campo, a etnografia e as insercoes tedricas do pesquisador sejam
correspondentes simétricos do pescar-predar da parteira-marisqueira e
das maes d’4gua. Lembremos a esse respeito que a nocio de ‘travessia’
e ‘distanciamento’ recorrentes e fartamente indicadas entre estudio-
sos de religides afro-brasileiras formam o proprio instrumento da ‘ma-
gia do antropologo’, conforme mencionou Vagner Gongalves (Silva
2006), ao problematizar tanto a ‘brutal reducdo’ da experiéncia de
campo ao momento da escrita, quanto episddios onde o fluxo etno-
grafico extrapola nossas limitacoes da experiéncia do campo. Assim,
o autor ndo deixa de perguntar sobre a interacio e a capacidade da
pesquisa de campo e da etnografia prosseguir ininterruptamente em
detrimento da sistematizacio etapista dada ao pesquisador, tal como
o antropologo Hermes Veras sofrera gracas as irradiacoes de entidades
mediante o contato com livros de um afro-religioso, durante pesquisa
de campo em Belém do Para (Veras 2015).
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Nessa direcdo, cabe ressaltar que nada pode fazer o antropologo e
a sua ‘magia’ caso nio se aperceba do ‘migué’, ‘flecha’ a causar o ‘em-
baralhamento’ de suas doutrinas, tera de sempre estar aberto a contin-
géncia da ‘viracao’. A condicido ontologica do etndgrafo enquanto um
xama carregado de intencionalidade o posiciona irremediavelmente
no interior do sistema predatério, portanto, alvo de predadores alhu-
res (Wagner 2010). Problematizando: alguém seria capaz de negar ao
antropologo o ‘status’ ontolégico de predador e presa de mundos? De
Estar na rede? sendo-Rede? De, na busca incessante pelo ‘outro’, nio
se aperceber que potencialmente predar a alteridade seria uma isca a
esconder um anzol? Ser vitima de algum olhar, também faminto?

Essas questdes sio constrangedoras para o pesquisador da cultura
porque revelam todo o seu sistema digestivo disfarcado de ‘etiqueta
antropofagica’, lembra-nos que aquilo que vemos e ouvimos em cam-
po muitas vezes ndo ¢ o que mordemos ou digerimos, nos comunica
que o problema nio ¢ ser ‘mundiado’, mas desconhecer o ‘lado’ para
onde o fomos, alias, a pergunta ‘de que lado estamos!” ainda constitui
uma mdquina de insdnia na academia. Que a cosmologia das ciéncias
humanas ainda vive assediada pela fascinante e secreta vontade de es-
tracalhar o ‘outro’ (ou a si mesmo) e pdr as suas visceras penduradas,
disso niao ha davida, mas, como devemos agir quando somos os que
mordemos o anzol do predador-outro? E quando este anzol esgarca
nosso esdfago, amigdalas e boca, dependurando-nos em ganchos e
obstaculizando nossas tecnologias de mastigacdo cultural?

Para sair das terriveis questdes que ndo consigo dar conta e final-
mente largar o presente texto-tarrafa trago resumidamente um episé-
dio vivido com dona Deuza. O ocorrido deu-se na segunda visita a
casa da parteira. Enquanto debulhava uma narrativa, passou a inter-
romper abruptamente o didlogo para perguntar sobre minha saude e
apesar de achar estranho e tentar desviar os rumos da prosa fora inco-
modado pela forma como olhara fixamente para o meu abdomen, um
olhar vazio que parecia ultrapassar o corpo - minhas tentativas para
dissimular as ponderacdes ndo foram eficientes, incomodo e medo
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mesclaram-se -, dona Deuza pediu que eu ficasse de pé com os bracos
erguidos e rapidamente deu-me uma ‘bronca’ por beber pouca 4gua e
ignorar 0 meu ‘sério problema de rins’.

A origem das dores nos rins é explicada pela existéncia de uma
‘fisga’ (semelhante a dita ‘pedra nos rins’) que machucava e ‘arranca-
va’ os rins; ap6s indicar ‘cha de quebra-pedra’, a ingestio abundante
de 4gua e uma ‘visita a0 médico’ perguntou sem rodeios: “o senhor
nunca sentiu esse corpo estranho professor? E tipo um vazio, um oco,
uma ferida por dentro né? Tem que cuidar da brecha, sendo de tempo
em tempo a doenca vai certinho”.

Na ocasido tudo era muito confuso, estava mais preocupado em
entender como uma rezadeira que nido sabia absolutamente nada da
minha vida poderia numa rapida visita indicar aspectos de enfermi-
dade que ha mais de trés meses maltratava o meu corpo. Permito-me
ignorar detalhes do enredo para fixar numa compreensiao que obtive
apos ruminar os ensinamentos da parteira: a sensacio de ter parte do
corpo ‘fisgado’, desmembrado por outro corpo nio é a questio, o que
interessa ¢ a capacidade de estranhar o ‘vazio’, de estar com o ‘oco’
preparado para o acolhimento daquilo que nos atravessa, o ‘vazio’ nao
¢ ‘12’ nem ‘aqui’, atentar para as formas de predacio cosmolégica nao
¢ estranhar os corpos e sim os ‘vazios’ que nos separam e avizinham.
O temor da condicdo de presa na academia é recorrente aqueles que
nio atinam para o fato de ser impossivel viver sem o ‘oco’ no corpo,
de que todos vivemos na ‘brecha’, no ‘vazio’ do corpo e no corpo do
‘vazio’. Sem orificios nio hd corpo, sem aquele nio ha alteridade,
portanto, cultura.

O destino de tarrafas, flechas e anzois entre pescadores, partei-
ras, encantados e pesquisadores da cultura ¢ indiscriminadamente,
de um lado, a captura do ‘vazio’ em e entre corpos, e, de outro, uma
maio que ¢ arremesso, uma mao-rede que sinaliza para multiplos ‘pe-
gar-predar’ de um mundo que ainda estranha o oco em que vivemos
€ Nnos constitui.
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Notas

I Termo utilizado pelos pajés, rezadores, pais e maes de santo na regido para deno-

minar aqueles mais experientes, portanto, capazes de ensinar ou passar as ‘cordas’

(propriedades do dom) aos iniciantes.

2 As expressoes ‘cavalo’, ‘aparelho’ e ‘carcaca’ sio mencionadas pelas entidades

para identificar as pessoas escolhidas ou ‘domadas’ pelos mesmos para a realizacio
das incorporacdes. Durante a pesquisa de campo, a incapacidade de determinar
ou marcar com exatidio em quais momentos conversava com a entidade ou com o
‘cavalo’ levaram-me a problematizar as parcas metodologias iniciais.

> Escola Estadual de Ensino Fundamental e Médio D. Jodo VI, localizada na Rua
Duque de Caxias, Capanema.

*  Deuzarina Rabélo, conhecida popularmente como ‘Deuza’. Durante as conver-

sas a rezadeira fala de si alternando nome e apelido, sem demonstrar preferéncia
alguma, a partir desse momento serd chamada apenas de dona Deuza. As narrativas
dispostas a seguir referem-se a periodos variados entre 2009 e 2010, intercalada com

dados etnograficos das pesquisas de doutoramento (Silva 2014).

> Tarrafa é uma rede circular de pesca, orlada de chumbadas e que se lanca a mao.

Para compreender o papel das mulheres em partos e rezas e o didlogo desses su-
jeitos com as representacdes do feminino, do espiritual e do corpo da mulher. Ver
as contribuicdes de Del Priore (2000) e Pinto (2004a; 2004b).

" Lembrei-me a respeito de uma percepcio similar, embora em contextos etnogra-

ficos distintos, de que ‘[a] 4gua nada o peixe’ ou do ‘ar voar o pdssaro’ pensada no
sentido de articular como a ‘linguagem nos ensina’ a ‘auto-modelagem’ da ‘cultura’

(Wagner 2011a, 2011b; Albert 2002).

8 O conceito de xamanismo tem sido repensado em outras obras para além de

formulacoes generalistas associadas a éxtases, viagens espirituais e cura. Nesse caso,
entretanto, buscamos enfatizar apenas alguns aspectos indicados por Eliade, quan-
do assinala que “el candidato se trueca em um hombre meditativo, busca la soledad,
duerme mucho, parece ausente, tiene suefios proféticos y, a veces, ataques. Todos
estos sintomas no son mds que el preludio de la nueva vida que espera, sin saberlo,
al candidato [...] Pero se dan también ‘enfermedades’, ataques, suefos y alucina-
ciones que deciden em poco tiemplo. La Carrera de um chaman” (1960:45). Nos
recortes etnograficos e analises de Lagrou (1996:197-232), Gallois (1996: 39-74),
Wright (1996:75-116) e Cesarino (2011), dentre outros, onde o termo é problema-
tizado, sem, entretanto ser negado em sua totalidade. Igualmente ha pesquisas que
apreendem vazantes do termo para além do contexto que a expressio encontrou ori-
ginariamente reconhecimento (Maués 1995; Villacorta 2000, 2011; Ferreira 20006;
Wawzyniak 2008, 2012). Seguindo tais autores, adotarei o reconhecimento de que a
narradora na presente etnografia vivencia certas caracteristicas associadas ao termo,
mas sem atribuir-lhe identificacio rigorosa.

°  Popularmente, virios termos preconceituosos foram interpretados para designar

relacio com o diabo, em algumas manifestacdes religiosas como o candomblg, a pa-
lavra ‘oferenda’, traduz ofertas, agradecimentos e peticoes as entidades do pantedo
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brasileiro. Ver Pereira (2001: 199). A respeito de interdicdes alimentares e sexuais
relacionadas a doencas, bem como a nocio de ‘doencas naturais’ e ‘ndo naturais’ so-
licita-se a consulta de Douglas (1976), Peirano (1975), Motta-Maués (1993) e Maués
(1990).

1 . - N . . L
O Ha varios relatos e producdes literdrias que atribuem o assobio ou apito a

presenca da matintaperera (Fares 2008).

"' A nocio apreendida com as populacoes do Tapajos, possivelmente, sustenta

Wawzyniak (2009), coincide com aspectos das cosmologias indigenas dispersas na
Amazonia. Nunca ¢ demais evocar que a relacio entre seres ‘humanos’ e ‘nio-hu-
manos’, a constituicio de perspectivas distintas a partir de corpos heterogéneos,
questionando radicalmente os vinculos entre ‘humanidade’ e ‘animalidade’ encon-
tram-se nas pesquisas de Viveiros de Castro (1985), Stolze Lima (1996), Stutzman
(2012) Barcelos Neto (2008) Marina Vanzolini Figueiredo (2012) e para coletivos
afro-brasileiros, Barbosa Neto (2012). Seguindo essas pistas, mais recentemente mi-

nha ‘Cartografia de Afetos na Encantaria’ (Silva 2014).

12 Alguns casos onde a cura ¢ realizada pelo pajé vém precedidos pela succio, ou

retirada da porcaria, imundicie ou feitico. Esse processo ocorre geralmente pela
utilizacio da boca do agente da cura, visando ‘chupar’ e cuspir o mal do corpo do
enfermo. Sobre as transformacdes no xamanismo amerindio nas mesclas com ou-

tras religiosidades (Pacheco 2004:240-250; Galvio 1975:97-98).

13 Na minha Dissertagio de Mestrado (Silva 2011), particularmente, no capitulo

sobre os ‘Encantados da Agua’ e nas consideracoes finais, nomeada de ‘Viagens
Continuas’, apesar de enfatizar a maior parte dos acontecimentos descritos, essa
experiéncia com dona Deuza no quintal foi silenciada em detrimento de meu inte-
resse em enfatizar a cena (Crapanzano 2005) do pesquisador com a ciAmera na mio
objetivando captar oralidades e performances corporais da narradora no quintal.
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Abstract: From field research conducted in bragantina region, northeast of
Par4, with rezadeiras and midwives, the present article is an attempt of ap-
prehension of the conceptual apparatus that cosmology guides the contact
network between people and charmeds. When analyzing the relationship
between humans and charmeds, we evoke the ethnography about a mid-
wife-fisher in the interaction with mothers of water for the maintaining of
life and health of infants in the locality and make possible closer relations
between the cosmological notion of ‘catch people’ and ‘catch fish’. Fish-
ing instruments thus emerge analogically as a very effective cosmological
apparatus of shamanic technology among those existing in an intent to
uncover predatory practices, so ways of being among Amazonian ontolo-
gies: we sketch even that the best domain of ‘fishing net’, ‘fish hook’ and
‘arrows’ exposes and do not steal the entangling a shamanic analytics of
ethnographic fishing between the referred worlds.
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